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निखिलमनुजचित्तं ज्ञानसूतनंबेये 

स्रजमिव कुसुमानां कालरन्ध्रं विधत्ते । 

स लघुमपि ममैतं प्राच्यविज्ञानतन्तु 
उपह्व॑तमतिभक्त्या मोदतां मे गृहीत्वा ॥। 


जो मनुष्य मात्र के हुदयों को समयरूपी छिद्रों में होकर पुष्प माला के समान 
पिरोये हुए नये नये ज्ञान-तंतुओं द्वारा निबद्ध करता है, वह परम शक्ति मेरे द्वारा भक्ति- 
पूवंक अपित पूर्वीय ज्ञान राशि का यह सूत्र तुच्छ होते हुए भी गुहणा करने की अनुकम्पा 





| 20 
भारतीय दर्शन का इतिहास 
भाग-१ 


लेखक 
एस० एन० दासगुप्त 


अनुवादक 
कलानाथ शास्त्री 
सुघीरकुमार 





राजस्थान हिन्दी ग्रन्थ अकादमी, नयपुर-४ 





शिक्षा तथा समाज-कल्याण मंत्रालय, भारत सरकार की विश्वविद्यालय स्तरीय 
ग्रन्थ निर्माण योजना के प्रन्तगंत, राजस्थान हिन्दी ग्रन्थ श्रकादमी द्वारा प्रकाशित । 


भारत सरकार द्वारा रियायती मूल्य पर 
उपलब्ध कराए गए कागज से निर्मित । 


प्रथम अनूदित संस्करण : 978 
Bhartiya Darshana Ka Itihas 


मूल्य : 20:00 


© सर्वाधिकार प्रकाशक के अधीन 


प्रकाशक : 


राजस्थान हिन्दी ग्रन्थ अकादमी 
ए-26/2, विद्यालय मारग, तिलक नगर 
जयपुर-302004 


मुद्रक : 


शर्मा ब्रदसं इलेक्ट्रोसैटिक प्रेस 
प्रलवर-3000 


>» 
TSI, SO Tf oY. 





< ले किला ४ 5 We\oicd Xt र्न 


ब्लड ~~~ 


UAT 


» मन CR Sepp टा ०” होखे 20 + छ! हन ०, -.0] “~ 
(छूट सदद। 7 > hte श 
FX (९4२१ 


भूमिका 


\ भारत की प्राचीन सम्यता-कला, स्थापत्य, साहित्य, घर्म, नीति तथा विज्ञान- 
जितना कि वह तव तक विकसित हो पाया था-इन सबका एक समन्वित मूतं रूप था । 
किन्तु भारत की सर्वाधिक महत्वपुणां वैचारिक उपलब्धि थी दर्शन । यही समस्त मूघंन्य 
व्यावहारिक एवं सैद्धान्तिक गतिविधियों का चरम लक्ष्य माना जाता था तथा विविध 
प्रकार की जातियों वाले इस विशाल भूभाग की सामासिक संस्कृति में जो विविधता है- 
उसमें एकता तथा तादात्म्य स्थापित करने वाला यही एक बिन्दु था । यदि भारत की 
इस एकता को ढूंढना है तो वह श्रापको न तो विदेशी श्राक्रमणों के इतिहास में प्रति- 
बिम्बित मिलेगी न समय-समय पर हुए विभिन्न राज्यों के उद्भव में, न किसी मी 
महान्‌ सम्राट्‌ के साम्राज्य-विस्तार में । वास्तव में यह एकता हमारी प्राचीन संस्कृति 
की एक आत्मिक आकांक्षा का फल थी, उन आध्यात्मिक सिद्धान्तों के महत्वबोघ का 

ल थी-जो अन्य सभी मूल्यों की बजाय कहीं श्रधिक महत्वपूर्ण माने जते थे-श्रोर यह 
भावना विभिन्न राजनीतिक परिवतंनों के युगों की लम्बी यात्रा के वाद आज भीछ्यों की 
(यों जीवन्त है । /) 
जिन ग्राक्रमणकारियों ने इस भूमि पर कब्जा किया और जनता पर शासन किया 
चाहे वे यूनानी हों, हण हों, शक हों, पठान हों या मुगल हों, वे ' यहाँ के जनमानस पर 
शासन नहीं कर पाए । ये राजनीतिक उथल-पुथलें इसी तरह ग्राती श्रौर जाती रहीं 
जैसे तूफान आता श्रौर जाता है, मौसम श्राते आर जाते हैं-एक सामान्य प्राकृतिक या 
` भौतिक घटना के रूप में, जिसका प्रभाव हिन्दू संस्क्रति की आध्यात्मिक एकता पर 
कभी नहीं पड़ा । “यदि ग्राज कुछ शताब्दियों की निष्क्रियता के बाद भारत में पुनः 
एक चेतना ग्रा रही है तो वह उसकी अपनी मूलभूत एकता, प्रगति और सम्यता की 
अपनी थातियों के बल पर है न कि किन्ही ऐसे मूल्यों की वजह से जो उसने किसी 
अन्य देश से उधार लिए हों । इसीलिए जो कोई भारतीय संस्कृति की महत्ता तथा 
क्षमताम्रों का सही अध्ययन करना चाहता हो उसके लिए यह अनिवार्यं सा हो जाता 
है कि वह भारतीय विचार दर्शन के इतिहास का सही ग्रथों में श्रध्ययन करे क्योंकि 
वही एक धुरी है जिसके चारों श्रोर भारत के उन मूल्यों का विकास होता रहा है जो 
यहाँ की सर्वोत्तम उपलब्धि कही जा सकती हैं !) इस प्रकार की श्रान्त घारणाओं के 
प्रचार ने पहले ही बहुत बड़ी हानि कर रखी है कि भारत की संस्कृति और भारत का 
दर्शन स्वप्निल और भ्रमूते है। इसलिए यह अत्यावश्यक है कि भारत के लोग तथा 
: बाहर के लोग भारतीय वैचारिक इतिहास के वास्तविक स्वरूप से अधिकाधिक अवगत 
:हों तथा इसके विशेष तत्वों का सही मूल्यांकन कर पाएँ । किन्तु भारत का सही 
` र्थो में तात्पयं समझने, के लिए या भारत के विचारों के इतिहास के अभिलेख के रूप 
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में भारतीय दर्शन का प्रध्ययन श्रावश्यक हो केवल यही बात नहीं है-दरश्रसल श्राधुनिक 
युग में जिन समस्याग्रों पर आज भी दार्शनिक विचार मंथन होता रहता है उनमें से 
अधिकांश ऐसी हैं जिन पर किसी न किसी रूप में प्राचीन भारतीय दार्शनिकों ने भी 
विचार किया है । उन विचारको के विमर्शो, कठिनाइयों तथा निष्कर्षों पर यदि हम 
आज की आधुनिक समस्याग्रों के परिप्रेक्ष्य में दृष्टि डालें तो आधुनिक विचारों के भावी 
इतिहास पर बहुत महत्वपूरण प्रकाश पड़ सकता है। भारतीय दार्शनिक चिन्तन के 
महत्वपुर्ण सिद्धान्तो का पुनः प्रकाश में लाना और उनके महत्व और संदर्भो की व्याख्या 
आधुनिक दर्शन के क्षेत्र में उतने ही महत्व की युगान्तरकारी घटना सिद्ध हो सकती है 
जितनी संस्कृत भाषा की खोज आधुनिक भाषाशास्त्रीय अनुसंधान के क्षेत्र में सिद्ध हुई 
है। यह खेद की बात है कि ग्रब तक भारतीय दार्शनिक सिंद्धान्तों के पुननिवंचन आर 


पुनमू ल्यांकन का कार्य व्यापक पेमाने पर प्रारम्भ ही नहीं हो पाया है। कुछ अपवादों _ 





को छोड़कर संस्कृत पंडितों ने भी इस महत्वपूर्ण पक्ष की उपेक्षा ही की है क्योंकि 
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अधिकाश पंडितों की रुचि दर्शनों की अपेक्षा पुराणों में, भाषाशास्त्र में या इतिहास में 


श्रधिक रही है । वैसे बहुत बडी संख्या में महत्वपूणं मूल ग्रन्थों का प्रकाशन हो चुका 


है ओर उनमें से कुछ का अनुवाद भी हुआ है। इस प्रकार कुछ काम तो हुआ है 
किन्तु संस्कृत के दार्शनिक वाङमय में उच्च स्तर की शास्त्रीय संज्ञाओं का प्रयोग होने 


के कारणा, जो अनुवादों में भी प्रयुक्त हुई हैं, इन अनुवादों में से अधिकांश उन पाठकों 
लिए दुर्बोध हैं जो इन शास्त्रीय संज्ञाश्रों से परिचित नहीं 

इस हृष्टि से प्रमुख दर्शन शाखेश्रों का पारस्परिक सम्बन्ध स्पष्ट करते हुए 
भारतीय दर्शन का एक समूचा सामान्य विवेचन उन पाठकों के लिए आवश्यक हो जाता 
है जो किसी एक दर्शन शाखा का और श्रधिक गहन अध्ययन करना चाहते हैं। इसके 
हि En लाह म पालक लिए एव, पाश्चात्य दर्शन के 
अ्ध्येताओं के लिए भी जिनको किसी विशेष भारतीय दर्शन-शाखा का विशिष्ट अध्ययन 
करने की इच्छा या समय नहीं है किन्तु जो भारतीय दर्शन के बारे में कुछ ज्ञान प्राप्त 
करना चाहते हैं, ऐसी पुस्तक आवश्यक हो जाती है। 'द स्टडी ग्राफ पतंजलि! तथा 
“योग फिलोसफी इन रिलेशन टू ग्रदर इण्डियन सिस्टम्स ग्राफ थाट' नामक मेरी दो 
पुस्तकों में मैंने सांख्य श्रौर योग दर्शनों का विवेचन, उनके अपने सिद्धान्तों तथा अन्य 
दर्शनों से उनके सम्बन्ध की व्याख्या करते हुए, करने का प्र हुए, करने का प्रयत्ने किया है । श्रब यह प्रस्तुत 
ग्रन्थ इन दर्शनों के तथा अन्य समस्त दर्शनों के महत्वपूर्ण सिद्धान्तो के विवेचन तथा 
उनके पारस्परिक तुलनात्मक अ्रध्ययन विशेषकर उनके विकास के इतिहास के परिप्रेक्ष्य 
में उनकी समीक्षा करने का प्रयत्न है । एने जितना सम्भव हो सका, मूल ग्रन्थों के 
ही पदांकों पर चलने का प्रयत्न किया है तथा संस्कृत और पाली की उन संज्ञाम्नों को 
भी उन ग्रध्येताग्रों की सुविधा के लिए दे दिया है जो इस ग्रन्थ के मागदर्शन में आगे 
ओर प्रघ्ययन करना चाहते हैं। इन संज्ञाओं का प्रारम्भिक ज्ञान तो अध्येता के लिए 
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निश्चय ही ग्रावश्यक है ताकि वह दार्शनिक सिद्धान्तों के श्राघारभूत तत्वों को सही 
तरह से समझ सके । 2 


४६ संस्कृत ग्रन्थों में प्रतिपादान-शेली तथा विभिन्न विषयों के विवेचन की पद्धति किसी 
भी आधुनिक दर्शन ग्रन्थ की शेली से विल्कुल बिभिन्न प्रकार की पाई जाती है। 
इसलिए पहले मुभे प्रत्येक दर्शन शाखा के विभिन्न ग्रन्थों से सामग्री संकलित करनी पड़ी 
आर फिर मैंने उन सबके आधार पर पूरी दर्शन शाखा का एक ऐसा स्वरूप उपस्थित 
करने का प्रयत्न किया जो संस्कृत ग्रन्थों की शल्ती से अपरिचित पाठक के लिए भी 
सुविधा से बोघगम्य हो सके । // 

इसके बावजूद भी मैंने उस स्थिति को बिल्कुल ग्रवांछनीय समभा है कि भारतीय 
चिन्तन को इस प्रकार प्रस्तुत किया जाए कि वह योरपीय ही लगने लगे । यदि किसी 
योरपीय पाठक को इस पुस्तक में कुछ स्थल कठिन या विचित्र लगें तो उसका प्रमुख 
कारणा यही है । किन्तु भारतीय चिन्तकों के सिद्धान्तों ग्रोर भ्रमिव्यक्तियों को सही 
रूप में प्रस्तुत करते हुए मैंने उन्हें इस प्रकार की व्यवस्थावद्ध पद्धति में समन्वित करने का 
प्रयत्न मी किया है जो उनके संकेतों और आशयों के अनुरूप प्रतीत हुई। ऐसा बहुत 
कम हुआ है जबकि किसी भारतीय संज्ञा को पाश्चात्य दर्शन की संज्ञा से अनुदित किया 
गया हो और ऐसा तभी किया गया जवकि वे पाश्‍चात्य संज्ञाए भारतीय संज्चाओ्ओ के 
आशय के निकटतम जान पड़ी । ग्न्य समी स्थानों पर मैंने अनुवाद के रूप में उन्हीं 
शब्दों का प्रयोग किया है जो किसी विशिष्ट तकनीकी अथो में रूढ़ नहीं हुए हैं और 
निरापद हैं। यह काम कठिन होता है क्योंकि जो शब्द दर्शन में काम आते हैं वे कोई 
न कोई पारिभाषिक ग्रर्थ अवश्य ले लेते हैं। इसलिए पाठकों से निवेदन है कि उन 
शब्दों को वे उनके श्रतकनीकी और ग्रप्रतिबद्ध अर्थो में ही लें तथा जिन संदर्भो में वे 
प्रयुक्त हुए हैं उनके अनुरूप ही उन्हें समभे । किसी ग्रध्याय में यदि कोई वात अस्पष्ट 


0 वाड दाम रा पाएमा अर्टमायशाशणशणआए रू डमा 
श्रोर दुरुह लगे तो उसका समाधान ध्यानपूर्वक पुन: पढ्ने से हो सकता है ऐसी मेरीश्राशा 


है, क्योंकि कई बार परिचय भी सही भ्रववोध के मार्ने में बाघा बन जाता है। यह 
श्रवश्य हो सकता है कि कई जगह जहाँ संक्षेप अनिवार्य हो गया हो, पूणां व्याख्यात्मक 
विवेचन नहीं हो पाया हो । इन दशंनों में भी कभी-कभी ऐसी कठिनाइयाँ आती हैं 
क्योंकि कोई भी दर्शन शाखा कठिन और दुरुह स्थलों से मुक्त नहीं रह पातीं । 


. (यद्यपि मैंने वेदों और ब्राह्मणों के युग से ही आरम्म किया है किन्तु उसका 
विवेचन संक्षिप्त ही है। वसे भी दाशंनिक चिन्तन के विकास का प्रारम्भ यद्यपि 
परवर्ती वैदिक सुक्तो में प्रतिबिम्बित मिलता है तथापि उस समय वह इतना सुव्यवस्थित 
नहीं था । ) 

| ब्राह्मण ग्रन्थों में यद्यपि अधिक सामग्री है किन्तु उस युग के चिन्तन के बिखरे 
सूत्रों को अधिक विस्तार देना मैंने उपयुक्त नहीं समझा । उपनिषद्‌ काल पर मैं अधिक 





| 


विस्तार से लिख सकता था किन्तु उस विषय पर योरप. में अनेक पुस्तक पहले ही 
प्रकाशित हो चुकी हैं और जो लोग विस्तार में जाना चाहते हैं वे उन्हें अवश्य देखेंगे । : 


इसलिए मैंने भ्रपने आपको पूर्ववर्ती उपनिषदों की प्रमुख घारागओ् तक ही सीमित रखा 
है ) ग्न्य चिन्तन-धाराग्रों का विवेचन दूसरे भाग में ग्रन्य दर्शन-शाखाओं को व्याख्या 
करते समय किया जाएगा जिनसे वे ग्रधिक सम्बद्ध हैं। यह स्पष्ट होगा कि प्रारंभिक 
बौद्ध दर्शन के विवेचन में कुछ स्थलों पर मैंने सर्वागपूर्ण व्याख्या नहीं की है। उसका 
प्रमुख कारण यह है कि तत्संबंधी ग्रन्थों की प्रकृति सर्वांगपुणां नहीं रही है क्‍योंकि वे 
बुद्ध के बहुत समय बाद संवादों के रूप में लेखबद्ध किए गए थे जिनमें दर्शनोचित 
सुसम्बद्धता ग्रौर शास्त्रीयता श्रावश्यक नहीं समझी गई थी। यही कारणा है कि 
प्रारम्भिक बोद्ध दरशन की समस्याओं के निर्वंचन के बारे में आधुनिक बोद्ध विद्वानों में 
अनेक मत उद्भूत हो गए हैं और निष्पक्ष रहते हुए उनमें से किसी भी एक को अन्तिम 
सत्य नहीं कहा जा सकता । वसे भी, इस ग्रन्थ का उद्देश्य भी यह नहीं है कि ग्रन्थों 
के ऐसे मत-मतान्तरों का अधिक विस्तृत विवेचन किया जाए, तथापि अनेक जगह 
मैंने स्वयं भ्रपने मत भी प्रतिपादित किए हैं। वे सही हैं या गलत इसका निर्धारणा मैं 
विद्वानों पर ही छोड़ता हँ। किसी मत पर वाद-विवाद या शास्त्रार्थं करने का अवकाश 
इस ग्रन्थ में नहीं था किन्तु श्राप यह अवश्य पाएंगे कि दर्शन शाखाओं के मेरे निर्वचन 
कुछ स्थलों पर योरपीय विद्वानों द्वारा किए गए उनके निवंचनों से विभेद रखते हैं, 
यह बात मैं उस विषय के विशेषज्ञों पर छोड़ता हूँ कि हममें से कोन अधिक सही हैं। 
बंगाल के नव्यन्याय पर मैंने श्रधिक नहीं लिखा है जिसका कारण स्पष्ट है। नव्यन्याय 


का मुख्य स्वरूप यही है कि पारिभाषिक भ्रभिव्यक्तियों में लक्षणों को ऐसे यथार्थ ओर 


~ 


तकनीकी शब्दों में परिमाषित किया जाए कि ताकिक निवंचन और शास्त्रार्थ में वही 


fT, कक 


कसावट बनी रहे। इनकी शब्दावली का अग्रेजी म भ्रनुवाद ब्‌ बनी र इनकी शब्दावली का अंग्रेजी में श्रनुवाद करना लगभग ससंभव 


ही है। फिर भी मैंने दार्शनिक हृष्टि से इसमें जो भी महत्वपूर्ण विशेषताएं पाई उन 
सबको शामिल कर लिया है । विशुद्ध तकनीकी स्वरूप के शास्त्रार्थो की इस प्रकार के 
ग्रन्थ में कोई सार्थकता भी नहीं थी । अन्तिम छः श्रध्यायो में विभिन्न दशन-शाखा की 


जो पसतक भू = प सभर ह के दी गई है वह स्वत: पूर्ण नहीं है, केवल उन ग्रन्थों को सूची है जिनका 
वस्तुतः अध्ययन किया गया था उन श्रध्यायों के लिए कै लिखने में जिनसे सहायता ली गई 


ns es तओअक ० 


उन स्थितियों में ग्रन्थों की पृष्ठ संख्या का मी हवाला सामान्यतः दे दिया गया है जिनमें 
निवंचन में मतभेद सम्भावित है या जहाँ यह प्रत्याशित है कि मूल ग्रन्थ के संदर्भ लेने से 
विषय श्रोर स्पष्ट होगा या जहाँ आधुनिक लेखकों के मतों को भी शामिल किया गया है । 


यहाँ मुभे माननीय महाराजा सर महेन्द्र चन्द्र नन्दी के. सी. आई. ई. कासिम 
बाजार, बंगाल के प्रति विनीत कृतज्ञता ज्ञापित करने में बहुत प्रसन्नता हो रही है जिन्होंने 
कृपापूवंक इस ग्रन्थ के दोनों खण्डों के प्रकाशन के सम्पूर्ण व्ययभार को वहन करने की 
सहर्ष स्वीकृति दी है । [ 


डक - &..- 





(००३) 


इन महाराजा ने शैक्षणिक और अन्य महत्वपूणां कार्यों का अपनी उदार दान- 
शीलता हारा जो उपकार किया है वह इतना महान्‌ है कि इस गरिमामय व्यक्ति का 
नाम आज बंगाल के घर-घर में आदर से लिया जाता है। श्रब तक वे 3 लाख पोण्ड 
दान कर चुके हैं जिनमें से 2 लाख पौण्ड शिक्षा के लिए ही हैँ । इनका व्यक्तित्व इन 
दान कार्यों की अपेक्षा भी कहीं श्रविक महान्‌ है। इनका उदात्त चरित्र, विश्वजनीन 
बन्धुत्व भावना, उदारता, सहुदयता, सबने उन्हें सच्चे भ्र्थो में बोधिसत्व ही बना दिया 
है । मैंने ऐसे उदात्त व्यक्तित्व बहुत कम देखे हैं। बंगाल के अन्य अनेक विद्वानों की 
भांति मुझ पर भी उनका उपकार-भार है क्योंकि उन्होंने मेरे ग्रध्ययन, शोध श्रादि को 
जितना प्रोत्साहन दिया है उसके लिए मैं किन शब्दों में उनका श्रामार' ओर कृतज्ञता 
व्यक्त करू, नहीं जानता । 
इस पुस्तक के प्रूफ पढ्ने में मेरे श्रादरणीय मित्र डा. ई. जे. टामस (केम्ब्रिज 
विद्यालय पुस्तकालय) तथा श्री डगलस ऐनसली ने मी जो श्रम किया है और मेरी 
भ्रंग्रेजी में भी कई जगह सुधार किया है उसके प्रति मैं श्रामार व्यक्त करता हें । डा. 
टामस ने अनेक संस्कृत शब्दों के श्रनुलेखन में भी सहायता की तथा प्रनेक स्थलों पर 
महत्वपूर्ण सलाहेँ दीं, विशेषकर पुनर्जन्म के कारण के बौद्ध सिद्धान्त की व्याख्या को तो 
मैं उनके साथ हुए लम्बे विचार-विमर्श की ही देन मानता हूं । 


मेरे मित्र स्वर्गीय श्री एन. के. सिद्धान्त एम. ए. (स्काटिश चर्चेज कालेज) का मी 
मैं कृतज्ञ हूं और मदाम पाल पोवी का मी, जिन्होंने भ्रनुक्रमरिणका बनाने में सहायता 
की । इस ग्रन्थ के प्रकाशन द्वारा कॅम्ब्रिज विश्वविद्यालय प्रेस के श्रभिषद्‌ सदस्यों ने भी 
मुझे उपकृत किया है । उन्हें भी धन्यवाद । 


भारतीय दर्शन के उन अध्येताश्रों से जो यह ग्रंथ पढ़ने की कृपा करे और इसमें 
दोष और कमियां पाएँ, मैं हेमचन्द्र के शब्दों में यही निवेदन कर सकता हु- 


| प्रमाण-सिद्धान्तविरुद्धमत्र यत्किचिदुकतं मतिमान्यदोषात्‌ । 
मात्सर्यंमुत्सायं तदार्यचित्ताः प्रसादमाधाय विशोघयन्तु ।।* / 


द्रिनिटी कालेज, कम्ब्रिज, एस. डी. 
ला फरवरी I9227 7 (सु. दासगुप्ता) 


ss आधा : | 








* आपनी मन्दमति के कारणा मैंने यहाँ प्रमाण और सिद्धान्त के विरुद्ध यदि कुछ कह 


दिया हो तो उस पर बुरा मानने की बजाय उदारचेता विद्वान्‌ उसका शोघन करने 
की कृपा करें । 
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दशन के क्षेत्र में प्राचीन भारतीय विचारको की उपलब्धियों के वारे में समूचे 
विश्व में आज जितनी सी जानकारी है वह नितान्त ग्रपृण है और यह दुर्भाग्य की बात 
है कि स्वयं भारत में स्थिति कोई बहत श्रच्छी नहीं हुत श्रच्छी नहीं है। ऐसे हिन्दू पंडित तथा एकान्त 
में कहीं शान्त जीवन विता रहे सन्यासी विद्वान्‌ बहुत थोड़े से होंगे जो इस विषय के 
अधिकारी विद्वान्‌ हैं पर उन्हें भी अंग्रेजी नहीं श्राती तथा आधुनिक विचार-प्रक्रिया से 
भी वे श्रवगत नहीं हैं । उन्हें यह भी पसंद नहीं कि वे दर्शन का ज्ञान सर्वसाधारण 
तक पहुंचाने हेतु जनभापाश्रों में किताबें लिखें। योरप एवं भारत की विभिन्न 
विद्वत्संस्थाश्रों, विद्रक्रत्परिवारों श्रौर विद्वानों के प्रयत्नो के फलस्वरूप संस्कृत तथा पाली 
के अनेक दार्शनिक ग्रन्थों का प्रकाशन हुआ है, उनमें से कुछ का अनुवाद भी हुआ है किन्तु 
उनके अध्ययन तथा सही मूल्यांकन की दिशा में विद्वानों द्वारा अब तक कोई उल्लेखनीय 
प्रयत्न नहीं किया गया । भारतीय दर्शन की प्रत्येक प्रणाली पर सँकड़ों संस्कृत ग्रन्थ 
उपलब्ध हैं पर उनके शतांश का भी अनुवाद नहीं हो पाया है। | | योरपीय विचारघारा 
से हमारे भारतीय दशान को ग्रभिव्यंजना शेली जिसमें कठिन दार्शनिक संज्ञाएं बहुत 
आती हैं, इतनी भिन्न हैं कि पाइ्चात्य भाषाश्रों में उनका बिल्कुल सही अनुवाद हो 
पाना अत्यन्त कठिन है ।|| इसलिए संस्कृत से श्रनभिज्ञ किसी भी व्यक्ति के लिए केवल 
अनुवाद से उस दार्शनिक विचार सरणि को सही सही मायनों में पकड़ पाना असम्भव 
साहीहै। पाली संस्कृत की अपेक्षा सरल है पर पाली केवल बौद्ध दरशन के उन 
प्रारम्भिक मतों को जानकारी में ही सहायक हो सकती है जो उस समय श्रद्ध-दर्शन की 
सी प्रारंभिक श्रवस्था में थे। संस्कत सामान्यतः एक कठिन भाषा ही समभी जाती है 
किन्तु जिसे वेदिक संस्कृत या सामान्य संस्कृत भाषा का ही परिज्ञान हो उसे दार्शनिक 

ग्रन्थों में प्रयुक्त ताकिक एवं जटिल संस्कृत शब्दशेली का कोई प्रन्दाजा नहीं हो सकता । 
i चाहे वेदों, उपनिषदों, पुराणों, घमंशास्त्रों तथा काव्यों का किसी को पर्याप्त ज्ञान हो, 
साथ ही योरपीय दर्शनशास्त्र का भी पूर्ण ज्ञान हो फिर भी उसके लिए गढ तकंशास्त्र 
के, ऊँचे ग्रन्थ के या द्वतवेदान्त के किसी ग्रन्थ के एक वाक्य का समझना भी पूर्णतः 
असम्भव होगा ) इसके दो कारण हुँ-एक तो बहुत संक्षिप्त सुत्रात्मक पारिभाषिक 





ज्ञाओं का प्रयोग तथा अन्य प्रणालियों के पारिभाषिक सिद्धान्तों के उनमें छिपे संदर्भ | \ 


यद्यपि संस्कृत दर्शन की यह एक विशिष्ट प्रवृत्ति रही है कि दार्शनिक समस्याओं को 
स्पष्ट तथा निश्चितार्थ-बोघक शब्दावली द्वारा अभिव्यक्त किया जाए किन्तु नवीं शताब्दी 


२] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


के बाद से स्पष्ट, निझ्चिताथं वोघक तथा श्रतिसंक्षिप्त श्रभिव्यक्तियों का प्रयोग करने की 
प्रवृत्ति बहुत ग्रधिक बढ़ती गई जिसके फलस्वरूप बड़ी मात्रा में दार्शनिक पारिभाषिक 
सज्ञाएं उद्भूत होती गई । इन संज्ञाद्रों की श्रलग से कोई व्याख्या भी नहीं की गई, यह 
माना जाता रहा कि जो पाठक दर्शन ग्रन्थों को पढ़ता है वह इनका ग्रथ जानता ही होगा । 
प्राचीन काल में जिस किसी को भी इन ग्रन्थों का य्रध्ययन प्रारम्भ करना होता, वह 
किसी गुरू की सहायता लेता जो उसे इन पारिभाषिक संज्ञाग्रों का अर्थ समभाता।' 
गुरू को यह ज्ञान अपने गुरू से मिला होता था और उसे फिर अपने गुरू से। दर्शन के 
ज्ञान को जन साधारण तक पहुँचाने की कोई प्रवृत्ति दुष्टिगोचर नहीं होती थी क्योंकि 
यह धारणा उन दिनों ग्राम थी कि दर्शन के अध्ययन के अधिकारी कुछ चुने हुए लोग 
ही हो सकते हैं जो श्रन्य सभी तरह से अपने श्रापको इसके लिए योग्य सिद्ध कर किसी 
गुरू से यह शास्त्र सीखें। जिनके पास ऐसी कुव्वत तथा उदार नैतिक शक्ति होती थी 
कि वे श्रपना समस्त जीवन दर्शन के सही भ्रध्ययन मनन के लिए निछावर कर सके तथा 
उसके तथ्यों को अपने जीवन में उतार सकें-वे ही इसके श्रध्ययन के पात्र समभे 
जाते थे । 

एक अन्य कठिनाई जो प्रारम्भिक ग्रध्येताग्रों को श्राती है वह यह है कि कई वार 
एक ही पारिभाषिक संज्ञा विभिन्न दर्शन शाखाग्रो में नितान्त विभिन्न श्रर्थो में प्रयुक्त की 
जाती है। इसलिए दर्शन शास्त्र के विद्यार्थी के लिए यह ग्रावश्यक है कि वह प्रत्येक. 
दर्शन में प्रत्येक दर्शन के प्रसंगानुसार पारिभाषिक शब्दों के विशेष रूपों और ग्रर्थो से 
परिचित हो जिसके लिए उसे किसी शब्दकोश से प्रकाश प्राप्त नहीं हो सकता । 
विभिन्न प्रयोगों के अनुसार इन शब्दों के अर्थ दर्शनशास्त्र में जेसे-जेसे गति होती है, 
बोधगम्य होते जाते हैं। विद्वान्‌ एवं पंडित पाठकों को भी दर्शनशास्त्र की जटिल 
मीमांसा, वाद-विवाद एवं श्रन्य दरांनों के दुष्टांतों एवं संकेतों को समझने में कठिनाई 
एवं मति-श्रम हो जाता है। क्योंकि किसी भी व्यक्ति से यह आशा नहीं की जा सकती 
कि वह सभी दशेनों के ग्रन्य सिद्धान्तों का श्रव्ययन किए विना ही जानता हो, प्रतः इन 
व्याख्याश्रों एवं मीमांसाश्रों के प्रदनोत्तरों को समभने में ग्रत्यन्त कठिनाई प्रतीत होती है । 
संस्कत साहित्य में भारतीय दशन के मुख्य अंगों का संक्षिप्त वर्णन दो महत्वपूर्ण ग्रन्थों 
में पाया जाता है। सवंदशन संग्रह तथा हरिभद्र द्वारा रचित पड्दशंन समुच्च जिस पर 
गुणरत्न की टीका है, इनमें से प्रथम ग्रन्थ साधारण कोटि का है श्रोर किसी भी दर्शन की 
जीव विकास विज्ञान श्रथवा भौतिक ज्ञान मीमांसा सम्बन्धी विचारधाराश्रो को समझने में 
विशेष सहायक सिद्ध नहीं होता । कॉवेल और गफ महोदय ने इस ग्रन्थ का अनुवाद 
किया है परन्तु सम्भवतः यह भ्रनुवाद श्रासानी से समझ में नहीं श्रा सकती । गुणरत्न 
द्वारा लिखित टीका जेन तत्त्वों पर बड़े सुन्दर ढंग से प्रकाश डालती है और कभी-कभी 
अन्य दर्शन सम्बन्धी एवं तत्कालीन पुस्तक सामग्री के सम्बन्ध में भी टिप्पणियों एवं 
सूचनाओं के लिए महत्वपूर्ण हैं परन्तु सिद्धान्तो एवं मतों की मीमांसा श्रथवा व्याख्या से 
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सम्वन्धित विशिष्ट प्रकाश नहीं डालती जो भारतीय दर्शन के विशिष्ट अंगों को समझने 
के लिए अत्यन्त आवश्यक है। अतः किसी ऐसी पुस्तक के श्रभाव में जो भारतीय 
विचारको की मनोवेज्ञानिक तथा शास्त्रीय श्रवघारणाग्रों और सिद्धान्तो को स्पष्ट कर 
सके, एक संस्कृत के विद्वान्‌ पंडित के लिए भी जिसको दर्शनशास्त्र के पारिभाषिक शब्दों 
का परिचय हो, उच्च दर्शन शास्त्रीय साहित्य को समझना कठिन है । भारतीय दर्शन के 
अध्ययन में उपरोक्त कठिनाइयों के होते हुए भी यदि कोई व्यक्ति पारिभाषिक शब्दों का 
परिचय प्राप्त कर लेता है और विभिन्न भारतीय विचारको की म॒ख्य स्थापना एवं 
प्रतिपादन के ढंग को समक लेता है तो प्रयत्न करने पर उसे कोई विशेष कठिनाई का 
अनुभव नहीं होगा । प्रारंभिक ग्रध्ययन में जो पारिभाषिक शब्द कठिन प्रतीत होते हैं 
कुछ समय पश्चात्‌ लेखक के सही मन्तव्य श्रोर तात्पर्यं को समभने में ग्रत्यन्त मूल्यवान्‌ 
सिद्ध होते हैं, साथ ही लेखक के ग्रभिमत के विषय में किसी प्रकार की श्रान्त या संदेह 
होने की सम्भावना नहीं रहती । यह सर्वविदित ही है कि पारिभाषिक शब्दों का 
सम्यक प्रयोग न होने पर दार्शनिक ग्रन्थ शब्दजाल परिपूर्ण एवं जटिल लगने लगते हैं 
साथ ही अर्थ भ्रम की सम्भावना भी रहती है । सुगम एवं सुबोध लेखन एक ऐसा गुण है 
जो बहुत कम पाया जाता है और प्रत्येक दाशंनिक से इसको ग्राशा भी नहीं की जा 
सकती परन्तु जब पारिभाषिक शब्द एवं शास्त्रीय कथोपकथन को पद्धति निर्धारित कर 
दी जाती हैं तो साधारण लेखक भी सरलता से श्रपने विचारों को सही सही समभा 
सकता है। इस पुस्तक में भी ऐसे पारिभाषिक शब्द हैं जो विभिन्न स्थलों पर श्रनेक 
र्थो पर प्रयुक्त हुए हैं श्रौर जिनके कारण ठीक प्रकार से सही श्रर्थों को समझने में 
कठिनाई होती है । 
प्रश्‍न यह है कि क्या भारतीय दर्शन के इतिहास को लिखने की कोई श्रावश्यकता 
है ? कुछ लोगों का मत है कि सही भ्र्थं में भारतीय दर्शन नाम की कोई वस्तु नहीं है । 
क्योंकि भारतीय दर्शन केवल साधारण निष्ठा भौर विश्वासों पर ही ग्राघारित है ग्र 
वह साधारण सीमा से ऊपर नहीं उठ सका है। -कोनल विश्वविद्यालय के आचार्यफ्रक 
थिली ने अपनी पुस्तक 'दशन के इतिहास में कहा है- विश्व दर्शन का इतिहास सभी 
जातियों के विचार दर्शन का इतिहास होना चाहिए । परन्तु सभी राष्ट्रों में क्रमबद्ध 
वास्तविक विचार दरशन नहीं पाया जाता और बहुत कम ऐसे देश हैं जिनके वेचारिक 
विकास की ऐतिहासिक पृष्ठभूमि मिलती है। बहुत से ऐसे हैं जो पौराणिक गाथाग्रों 
के स्तर से ऊपर नहीं उठ पाए हैं। यहाँ तक कि पोर्वात्य राष्ट्रों की जेसे हिन्दू, मित्री, 
चीनी संस्कृतियों के दर्शन भी गाथाग्रों और आचार नियमों के सिद़ान्तों तक ही पहुँच 
पाए हैं । इन संस्कृतियों में पूणं विकसित, क्रमबद्ध तकंमय विचारदर्शंन नहीं पाया 
जाता । उनका आधार केवल काव्यात्मकता एवं श्रद्धा है भ्रतः हम केवल पाइचात्य 
दर्शन के अध्ययन का प्रयास करेंगे और सवंप्रथम प्राचीन यूनानी दर्शन का श्रध्ययन 
प्रारम्भ करेंगे जिस पर हमारी संस्कृति कुछ अंशों तक आधारित है। सम्भवतः ऐसे 
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भ्रोर भी व्यक्ति हैं जो भारतीय दर्शन के सम्बन्ध में श्रनभिज्ञ हैं एवं इस प्रकार के तथ्य- 
हीन तथा भ्रामक विचारों से पीड़ित हैं। इस प्रकार से ऐसे भ्रमपूर्ण बिचारों के 
निवारण की कोई आवश्यकता प्रतीत नहीं होती क्योंकि इस पुस्तक में जो कुछ लिखा 
गया है स्वतः ही उनकी शंकाञों का समाधान हो ,जाएगा । यदि वे संतुष्ट नहीं हो पाते 
हैं और भारतीय दशंन के अंगों-पांगों के विषय में श्रौर अ्रधिक जानना चाहते हैं तो उ 

श पुस्तक की श्रनुक्रमणिका में दिए ग्रन्थों का मूल रूप में अ्रध्ययन करना पड़ेगा । 


एक ऐसा मत भी है कि अभी भारतीय दशन के इतिहास को लिखने का उपयुक्त 
समय नहीं है इस पर दो विभिन्न दृष्टिकोणों से दो प्रकार से तर्क प्रस्तुत किए जाते हैं । 
ऐसा कहा जाता है । कि भारतीय दशंन का क्षेत्र इतना विशाल है ग्रौर इतना विशुद्ध 
साहित्य प्रत्येक दर्शन के सम्बन्ध में उपलब्ध है कि किसी भी व्यक्ति के लिए मूल स्रोतों 
से यह सारी सामग्री एकत्रित करना तब तक ग्रसम्भव है जब तक विशेषज्ञों द्वारा प्रत्येक 
दाशंनिक धारा का अलग से समूचा साहित्य सूचीबद्ध न कर लिया जाए। यह कथन कुछ 
अंशों तक सत्य है। दशंन के कुछ महत्वपूर्ण अंगों के ऊपर जो साहित्य उपलब्ध है वह 
अत्यन्त विशाल है परन्तु उनमें अ्रधिकांश ग्रन्थों में एक से ही विषय का पुनः पुनरनुशी लन 
है। प्रत्येक शाखा के २०-३० महत्वपूर्ण ग्रन्थ ऐसे छांटे जा सकते हैं जो उस विषय में 
या उस दर्शन के तात्पयं को पुर्णतः समझने में सहायक सिद्ध हो सकते हैं। मैंने सदैव 
सवंश्रेष्ठ मूल ग्रन्थों का आधार लेकर लिखने का प्रयत्न किया है। स्थान की न्यूनता 
के कारण केवल महत्वपूर्ण प्रसंगों को ही चुना गया है। कई कठिन तत्वों की व्याख्या 
को छोड़ने के लिए बाध्य होना पड़ा है। श्रनेक रोचक मीमांसाग्रों को भी स्थानाभाव 
के कारण छोड़ देना पड़ा है। इस बात के लिए मैं क्षमा का भी पात्र हं कि दर्शन का 
कोई भी इतिहास सम्पूर्णता का दावा नहीं कर सकता । इस इतिहास में कई प्रकार 
की त्रुटियाँ रह गई हैं जो मुझसे श्रधिक विद्वान्‌ लेखक के लिखने पर नहीं हो सकती 
थीं । मैं यह आज्ञा लेकर चलता हूं । सम्भवतः इस पुस्तक की त्रुटियों से अन्य विद्वानों 
को अधिक विद्रत्तापूर्वक पुस्तक लिखने की प्रेरणा प्राप्त होगी । त्रटियों एवं कठिनाइयों 
के होने के कारण इस प्रकार का प्रयास करना श्रसम्भव ही मान लिया जाए यह तो 
उपयुक्त न होगा । 


दूसरे, ऐसा कहा जाता है कि शुद्ध ऐतिहासिक अभिलेख और जीवन वृत्तांतों के 
भारत में उपलब्ध न होने के कारण भारतीय दर्शन का इतिहास लिखना एक असम्भव 
कायं है। इस कठिनाई में भी कुछ ग्रंशों तक सत्यता है लेकिन इससे भी कोई विशेष 
अन्तर नहीं पड़ता । प्रारंभिक काल में यद्यपि बहुत सी तिथियों का पता नहीं चल 
पाता है परन्तु कुछ काल पश्चात्‌ तिथियों का आधार स्पष्ट होने लगता है और ह 
विभिन्न विचारघाराश्रों के पूर्ववर्ती होने की महत्वपूर्ण मीमांसा या कुछ के परवर्ती होने 
की सत्य परीक्षा कर सकते हैं । चूंकि दर्शन के भ्रधिकांश अंग एक साथ ही विकसित 
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हुए और अनेक शताब्दियों में उनके पारस्परिक सम्बन्ध एवं आधार भी विकसित हुए, 
श्रतः उनका सरलता से अध्ययन किया जा सकता है। इस प्रकार के विकास की 
विशिष्टता का दिग्दर्शन इस पुस्तक के चतुर्थ अ्रध्याय में किया गया है। अधिकांश 
दर्शन धाराएँ बहुत प्राचीन हैं। वे प्रारम्भ में साथ साथ ही अनेक शताब्दियों में 
परम्परागत क्रमिक रूप से विकसित होती रहीं । इसलिए यह सम्भव नहीं है कि एक 
दर्शन प्रणाली विशेष को लेकर किसी निश्चित काल और समय में उसकी व्याख्या 
आसानी से की जा सकती हो और फिर उसका तुलनात्मक श्रघ्ययन किसी दूसरे काल में 
उस प्रणाली के विकास को लेकर किया जा सकता हो । क्योंकि किसी भी उत्तरकालीन 


श्रवस्था में पुरानी या पूर्वकाल में विकसित दर्शन परम्परा का लोप नहीं हुआ केवल 


+- इतना ही हुआ कि उत्तर काल में बह दार्शनिक प्रणाली श्रबिक समन्वित एवं तर्कसंगत हो 


गई । वह मूल दर्शेन के सत्य स्वरूप के निकट तो रही, परन्तु उसका दार्शनिक पक्ष ग्रधिक 
सुनिश्चित हो गया । पाइचात्य देशों में ऐतिहासिक विकास के साथ साथ ही दर्शन- 
शास्त्र की विभिन्न धाराश्रों में श्रधिक बौद्धिक एवं तकंसंगत विकास परिलक्षित होता 
है परन्तु भारतीय दर्शन के ऐतिहासिक विकास की परम्परा ऐसी रही है कि उसमें 
यद्यपि दार्शनिक प्रणालियों की विचारधारा में कोई श्रन्तर नहीं आया किन्तु कालक्रम से 
इन विचारधाराग्रों की प्रणालियाँ सुनिर्घारित होती गईं और उन्हें एक निश्चित दिद्या प्राप्त 
होती गई । प्रारंभिक श्रवस्थाश्रों में भी उन प्रणालियों का अधिकांश स्वरूप उसी 
प्रकार विद्यमान था परन्तु वह उस स्वरूपहीन श्रवस्था में था जहाँ उसका विभेदीकरण 
कठिन था परन्तु विभिन्न मतों की आलोचना प्रत्यालोचना एवं विचार संघर्षं के कारण 
इनका स्वरूप निरन्तर सुस्पष्ट, सुनिश्चित एवं सु-समन्वित होता गया । कुछ श्रवस्थाप्रों 
में यह विकास स्पष्टतः दृष्टिगोचर भी नहीं होता और कुछ प्रणालियों के प्रारंभिक 
स्वरूप या तो लुप्तप्राय हो गए हैं या उनका कोई स्पष्ट विवेचन उपलब्ध न होने से उनके 
स्वरूप के वारे में कोई निश्चित धारणा नहीं बनायी जा सकती । जहाँ भी इस प्रकार के 
विइलेपण का अवसर प्राप्त हुआ है वहाँ दार्शनिक पक्ष को प्रमुख रखते हुए उनका विइले- 
पण करने का प्रयत्न मैंने किया है। दार्शनिक पक्ष को ध्यान में रखते हुए कालक्रम 
निर्धारणात्मक पक्ष का विश्लेषण भी किया गया है परन्तु दार्शनिक पक्ष को ऐतिहासिक 
पक्ष की अपेक्षा गौण नहीं माना गया श्रर्थात्‌ कालक्रम स्पष्ट न होने से दार्शनिक स्थापना 
का निरूपण न करना उचित नहीं समभा गया है। इसमें कोई संदेह नहीं है कि यदि 
दरशन साहित्य के विकास के सम्बन्ध में कालक्रम के अनुसार ऐतिहासिक सूचना प्राप्त हो 
सकती तो बहुत सुन्दर होता परन्तु मेरी निश्चित राय यह है कि जो भी ऐतिहासिक 
आधार हमारे पास हैं उनके द्वारा दशंनशास्त्र की विभिन्न प्रणालियों को उत्पत्ति और 


विकास के सम्बन्ध में तुलनात्मक एवं पारस्परिक ग्रव्ययन के लिए पर्याप्त सामग्री मिल, 


जाती है और उससे हमें काफी सहायता भी मिलती है। भारत में यदि दर्शनशास्त्र के 
विकास की ग्रवस्था ऐसी होती जेसीकि योरपीय देशों में है तो हमारे लिए ऐतिहासिक 
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पृष्ठभूमि का श्रध्ययन करना ग्रत्यन्त ग्रावश्यक हो जाता। जव एक दार्शनिक मत 
लुप्त होकर दूसरे दार्शनिक मत को स्थान देता है तब यह आवश्यक हो जाता है कि 
हम इस बात की जानकारी करें कि कौन-सा मत किस मत से पहले प्रादुभू त हुआ श्रौर 
कौन पीछे । परन्तु जब दर्शन की विभिन्न प्रणालियाँ एक साथ ही विकसित हो रही 
हों श्रोर जब वे समय पाकर और अधिक समृद्ध और परिष्कृत रूप धारण करती जा 
रही हों तब उनके विकास का कालक्रम के माध्यम से ग्रध्ययन करना केवल ऐतिहासिक 
रुचि का ही परिचायक होगा । मैंने दर्शन के विभिन्न अंगों के प्रारंभिक विकास की 
साधारण विवेचना ही की है जिससे उसके सम्बन्ध में साधारण ज्ञान हो सके । यद्यपि 
इस पुस्तक में उसकी विस्तृत रूप रेखा देना सम्भव नहीं हुआ परन्तु इससे मेरा विवेचन 
अपूर्ण सिद्ध नहीं होगा । इसके अतिरिक्त यदि हम विभिन्न विचारको के कार्यकाल 
की तिथियों का विवेचन करें तो भी कोई लाभ नहीं होगा क्योंकि दर्शन विशेष के 
प्रत्येक विचारक ने किसी नए मत का निरूपण न कर उसी प्रणाली की व्याख्या करते 
दुए अपने मत को पुष्टि की है और उसे एक निश्चित स्वरूप प्रदान किया है। यह 
प्रणाली पाइचात्य प्रणाली से निश्चित रूप से भिन्न है। 

(| भारत में वैदिक साहित्य से प्राचीन और कोई साहित्य उपलब्ध नहीं है । अग्नि, 
वायु आदि प्रकृति के देवताश्रों की स्तुति में लिखे मंत्र ही इस साहित्य में पाए जाते हैं 
ओर हमारे दृष्टिकोण से इनमें कोई विशेष दर्शन प्राप्त नहीं होता । लेकिन परवर्ती 
वेदिक वाङ्मय के कुछ सूक्तों में जो सम्भवतः ई० पू० १००० वर्ष के श्रासपास लिखें 
गए होंगे, दर्शनशास्त्र के कई ब्रह्मांड विषयक रोचक प्रश्न, काव्यात्मकता और कल्पना 
से संपुटित, प्राप्त होते हैं। उत्तरवेदिककालीन ग्रन्थ ब्राह्मण एवं श्रारण्यक हैं। 
ये; ग्रंथ मुख्यतया गद्य में है। इन ग्रन्थो में दो विशिष्ट धाराएँ पायी जाती हैं। 
पहली में पूजा या कमं-काण्ड की विधि जो चमत्कारात्मक अ्रधिक थी, सम्मिलित हे 
झौर दूसरी में कल्पनात्मक ढंग पर कुछ विचारणीय तथ्यों का बहुत साधारणीकरण 
करते हुए चिन्तन के धरातल पर विचार-विमर्श करने का प्रयत्न किया गया है । यद्यपि 
चिन्तनात्मक पक्ष बहुत कम है, कर्मकाण्डीय ही श्रधिक है ग्रौर यह भी स्पष्ट लगता है 
कि वेदिक वाङ्मय के परवर्ती भाग में जिन थोड़े दाशंनिक विचारों का परिचय मिलता 
है उस पर वह अधिकांश वाङ्मय जो कर्मकाण्ड की विधियों के ऊपर विशेष बल देता है, 
हावी हो गया है और श्रन्त तक कर्मकाण्ड की मरुभूमि में इस धारा का लोप ही हो 
गया है। इसके पर्चात गद्य आर पद्य में लिखे उपनिषद्‌ नाम के दशन ग्रंथ प्राप्त होते 
हैं जिनमें एकात्मवादी श्रथवा श्रद्व तवादी विविध दार्शनिक विवेचन पाया जाता है। 
साथ ही ,ढ्वतवाद एवं बहुलवादी (श्रनेकेशवरवादी) विचारधाराश्रों का, भी उल्लेख 
पाया जाता है। इन विषयों का कोई तकंसंगत प्रतिपादन नहीं किया गया वरन्‌ 
इसमें स्थान-स्थान पर उन सत्यों की स्थापना की गई है जिनको शाश्वत सत्यों के रूप 
में देवी भ्रनुभूति की भांति मनीषियों द्वारा देखा गया है और जिनके प्रामाण्य के सम्बन्ध 
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में किसी प्रकार का संदेह नहीं है। इनकी भाषा बड़ी शक्तिशाली, ओजमय एवं हृदय- 
ग्राहिणी है। यह सम्भव है कि इस साहित्य का प्रारंभिक भाग ईसा से ५०० वर्ष पूर्व 
से ७०० वर्ष पूर्व तक लिखा गया है। बौद्ध दर्शन बुद्ध के प्रादुर्भाव के साथ ईसा से 
५०० वर्ष पूर्व प्रारम्भ हुमआ। यह विश्वसनीय ढंग से कहा जा सकता है कि बोद्ध 
दर्शन १०वीं श्रथवा ११वीं शताब्दी तक किसी न किसी स्वरूप में विकसित होता रहा । 
बुद्ध काल और ईसामसीह से २०० वर्ष पूर्वं के समय के वीच अन्य भारतीय दार्शनिक 
विचारधाराश्रों का भी प्रादर्भाव हआ होगा, ऐसा ग्रनुमान लगाया जा सकता है । जनदशन 
संभवत: वौद्ध दर्शन से पहले उद्भूत हुआ । जेन दर्शन श्रन्य हिन्दू दार्शनिक विचार- 
घाराओों से कभी निकट सम्पर्क में आया हो ऐसा नहीं लगता, यद्यपि प्रारंभिक काल में 
बौद्ध दर्शन के साथ इसका कुछ संघर्प रहा था। उत्तरकालीन वेष्णव दर्शन की कुछ 
धाराश्रों को छोड़कर, जन दर्शन का हिन्दू अथवा बोद्ध दार्शनिक ग्रन्थकारों ने कहीं भी 
उल्लेख नहीं किया ।- यद्यपि हरिभद्र और गुणरत्नादि कुछ जन लेखकों ने बोद्ध एवं 
हिन्दू धर्म का खंडन करने का प्रयत्न किया था । जेन धर्म के अहिसात्मक रुझान एवं 
आदर्श के कारण वह स्थिति बन गई हो सकती है किन्तु जैन दर्शन का संघर्ष, किसी और 
दर्शन से नहीं हुआ । इसके निश्चित रूप से क्या कारण थे इसका सही अनुमान लगाना 
कठिन है। यद्यपि जैन घमं में आन्तरिक सेद्धान्तिक मतभेद और श्रनेक पन्थ रहे हैं 
फिर भी बौद्ध दर्शन की भाँति जेन दर्शन अनेक विपरीत दार्शनिक विचारधाराओं एवं 
शाखाग्रों में विभक्त नहीं हुश्रा है । 

इस ग्रंथ के प्रथम भाग में बौद्ध श्रौर जैन दर्शन एवं भारतीय विचारधारा के 
दर्शनों का विवेचन किया जाएगा । दू घमं की पुरातन दार्शनिक विचारधारा की 
छः प्रणालियाँ इस प्रकार हैं- सांख्य, योग, न्याय, वेशेषिक, मीमांसा (जो पूवं मीमांसा 
के नाम से प्रख्यात है) श्रौर वेदांत (जिसे उत्तर मीमांसा कहा जाता है) । इनमें से 
जिनको सांख्य श्रौर योग की संज्ञाएँ दी जाती हैं वे वस्तुतः एक ही दर्शन की दो विभिन्न 
शाखाएँ हैं। उत्तर काल में वेंशेषिक ग्रौर न्याय भी इतने समीप श्राकर्‌ घल मिल गए 
कि यद्यपि प्रारंभिक काल में वंशेषिक को न्याय की अपेक्षा मीमांसा के समरूप माना 
जाता था परन्तु उत्तर काल में वेशेषिक श्रौर न्याय लगभग एक ही प्रणाली के रूप में 
लिखे जाने लगे । ग्रतः न्याय ग्रौर वैशेषिक की एक साथ ही विवेचना की गई है । 
इनके भ्रतिरिक्त &वीं शताब्दी में ईइवरवादी ्रास्तिक प्रणालियों का भी प्रादुर्भाव 
होने लगा था । इसका प्रारम्भ सम्भवतः उपनिषद्‌ काल में ही हो गया होगा लेकिन 
उस समय शायद इन मतों का विशेष वल आचार विचार और घामिक समस्याओं पर 
रहा होगा । यह श्रसम्भव नहीं कि तत्त्वमीमांसात्मक चिन्तन और सिद्धान्तो से भी 
इनका सम्पर्क रहा हो लेकिन ऐसी कोई पुस्तक उपलब्ध नहीं है जिसमें इनका प्रामाणिक 
ढंग से विइलेषण किया गया हो । इस सम्बन्ध में सबसे प्रारंभिक ग्रथ भगवद्गीता 
मिलता है । इस पुस्तक को सही ही, हिन्दू चिन्तन की सर्वोत्तम कृति माना जाता है ॥ 
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यह र₹लोकबद्ध है श्रौर धामिक, नेतिक एवं भ्रात्मिक समस्या्रों के ऊपर व्यापक एवं 
स्वतत्र ढंग से विचार विमर्श करती है। इसकी विशेषता बिचार की किसी विशेष 
प्रणाली से संबद्ध न होना है। इससे इसकी पद्धति उपनिषदों के काव्यात्मक विवेचन 
के श्रधिक निकट लगती है । सैद्धान्तिक मीमांसा की जटिल ताकिक शैली में निवद्ध हिन्दू 
दर्शन की विवेचना पद्धति से परे हटकर काव्यमय सौन्दर्य से यह सभी के हृदयों को श्रभि- 
भूत कर देती है । &वीं शताब्दी के पश्चात्‌ इस बात का प्रयत्न किया जाने लगा कि विखरे 
हुए सभी ईश्वरवादी सिद्धान्तों को जो धामिक निष्ठाश्रों के ग्रन्तरंग ्राधार-सूत्र थे, 
निश्चित दाशनिक संज्ञाग्रों एवं तत्त्व-मीमांसात्मक सिद्धान्तो में निहित किया जाय। 
भ्रास्तिकवाद, ढँ तवादी और बहुलवादी (ग्रनेकेशवरवादी) हैं श्रौर ऐसा ही उन सब 
दशनो की प्रणालियों के बारे में कहा जा सकता है जो वैष्णव दर्शन के बिभिन्न मतों के 
नाम से जाने जाते हैं। अ्रधिकांश वैष्णव विद्वान्‌ इस बात की पुष्टि करना चाहते हैं कि 
उनकी प्रणाली श्रथवा उनका मत उपनिषदों के द्वारा समर्थित है अथवा उन मतों का 
स्रोत अत्यंत प्राचीन उपनिषदों में पाया जाता है। अपने मत की पुष्टि में उन्होंने 
उपनिपदों की श्रनेक टीकाएँ लिखीं और साथ ही उपनिषदों की दार्शनिक विचारधारा 
के आधार पर लिखे हुए महत्वपूर्ण ्राकारग्रन्थ ब्रह्मसूत्र के ऊपर भी टीकाएँ लिखने का 
प्रयत्न किया । इन वैष्णव विद्वानों के ग्रंथों के अतिरिक्त और भी कई प्रकार के 
भ्रास्तिकवादी ग्रंथ लिखे गए जो ग्रधिकांशतया ढंग के थे। इनका प्रारम्भ भी उप- 
निपद्‌ काल में ही हुआ माना जाता है। यह शैव श्रौर तंत्र प्रणाली के नाम से जाने 
जाते हैं और इनका वर्णन इस ग्रंथ के दूसरे भाग में किया गथा है।.|| 


इस प्रकार हम इस निश्चय पर पहुँचते हैं कि हिन्दू विचारधारा की. प्रणालियों 
का प्रादुर्भाव ईसा मसीह से ६०० वर्ष पुवं से लेकर २०० अथवा १०० वर्ष पूर्व तक 
हुश्रा। इन प्रणालियों का पौर्वापयं निर्धारण ग्रर्थात्‌ ऐतिहासिक दृष्टि से कौन-सा 
दर्शन पहले प्रारम्भ हुआ श्रौर कौन-सा बाद में यह बताना कठिन है। इस विषय पर 
ध्रनुमानतः प्रकाश डालने का प्रयत्न इस ग्रन्थ में किया गया है परन्तु यह कहाँ तक सही 
हो सका है यह पाठक ही निश्चय कर सकते हैं। किसी भी दर्षन प्रणाली की प्रारंभिक 
अवस्था में उसके मोटे-मोटे सूत्र ही मिल पाते हैं। समय के साथ साथ इन प्रणालियों 
भ्रथवा तंत्रों का समानान्तर विकास होने लगा । गुरू-शिष्य परम्परा की भ्रविच्छिन्न 
मर्यादाग्रों में प्रारंभिक काल से १७वों शताब्दी तक इन मत-मतान्तरों का ज्ञान अक्षुण्ण 
रूप से प्रवाहित होता रहा । श्राज भी प्रत्येक हिन्दू दर्शन की प्रणाली के श्रपने-अपने 
नेष्ठिक मतावलंबी हैं परन्तु इनमें से बहुत कम ऐसे हैं जो इन प्रणालियों के सम्बन्ध में 
कोई ग्रंथ लिखें। हिन्दू विचारधारा की दर्शन प्रणालियों के सम्वन्ध में यह कहा जा 
सकता है कि भूतकाल में जेसे-जेसे नयी जिज्ञासाश्रों का प्रादुर्भाव हुश्रा वेसे ही प्रत्येक 
प्रणाली ने भ्रपने मत की परिपुष्टि के लिए भ्रपने सिंद्धान्तों की मर्यादाश्रों में उनके 


प्रारंभिक ] (ल्ज 


समाधान का प्रयत्न किया । जिस क्रम में हमने विभिन्न दर्शनों की विवेचना इस 

ग्रन्थ में की है वह ऐतिहासिक कालक्रम के आधार पर नहीं बनाया गया है । 
उदाहरणार्थ, यह सम्भव है कि सांख्य, योग, मीमांसा दर्शन के प्रारंभिक स्रोत बौद्ध और 
जेन धमं के पहले प्रादुभू त हो चुके हों परन्तु हमने इनकी विवेचना बौद्ध ग्रौर जैन घमं 
के पञ्चात्‌ की है क्योंकि इनकी मुख्य स्थापना करने वाले ग्रन्थ बौद्ध ग्रंथों के पश्चात्‌ 
लिखे गए हैं। मेरी राय में वेशेषिक दशंन«भी सम्भवतः बुद्ध काल से पूर्व का है परन्तु 
इसका भी वर्णन बाद में किया गया है । इसका एक कारण तो यह है कि इसका सम्बन्ध 
कुछ न्याय दर्शन के साथ है श्रोर दूसरा कारण यह है कि इसकी टीकाएँ बाद में लिखी 
गई हैं। मुझे यह निश्चित सा लगता है कि प्राचीन दशन वाङ्मय का बहुत बड़ा 
अंश श्रव विलुप्त हो चुका है और यदि उसका हस्तगत करना सम्भव होता तो हिन्दू 
दर्शन के विभिन्न दशन अ्रंगों श्रौर उपांगों के पारस्परिक प्राघार, प्रादुर्भाव के समय के 
वाङ्मय एवं विकास के ऊपर महत्वपूर्ण प्रकाश डाला जा सकता । परन्तु यह साहित्य 
अरब उपलब्ध नहीं है इसलिए जो कुछ श्रवशिष्ट है भ्रव उसी से संतुष्ट होना पड़ता है । 
प्रत्येक दर्शन की व्याख्या करने से पूर्व जिन मूल स्रोतों से मैंने सामग्री प्राप्त की है 
उनका विवरण साथ ही में दे दिया गया है । 


मैंने यह प्रयत्न किया है कि मेरी विवेचना में मूल ग्रन्थों का अनुसरण जितनी श्रधिक 
शुद्धता के साथ हो सके किया जाए। इसके कारण कहीं-कहीं अभिव्यक्ति का ढंग विचित्र 
एवं पुरातन सा गया है परन्तु हिन्दू दर्शन की व्याख्या में मैंने यह उचित समभा है कि 
पाश्चात्य ढंग की अ्रभिव्यक्ति के श्रपनाने के स्थान पर भारतीय विचारों के उपयुक्त ही 
शब्दों का चयन किया जाए। इस सबके होते हुए भी अनेक स्थलों पर आधुनिक 
दार्शनिक सिद्धान्तो से प्राचीन दार्शनिक धिद्धान्तों का साम्य दिखाई देगा। इससे यह 
सिद्ध होता है कि मानवीय मस्तिग्क्र एक प्रकार की ही बुद्धिसंगत विचारधाराशओों से 
ग्रांदोलित होता है। मैंने किसी भी भारतीय विचारधारा के साथ पाइचात्य विचार- 
घारा की तुलना करने का प्रयत्न नहीं किया है क्योंकि यह मेरे लेखन क्षेत्र के बाहर की 
वस्तु है परन्तु मुझे अपनी घारणाओं को प्रकट करने की श्रनुमति दी जाय तो मैं यह 
कहूंगा कि पाइचात्य दार्शनिक सिद्धान्तो में से बहुत अधिक या अधिकांश सिद्धांत ऐसे है 
जो भारतीय दर्शन में शाश्वत रूप से पाए जाते हैं। मुख्य रूप से केवल दृष्टिकोण की 
ही विभिन्नता है जिसके कारण एक सी ही समस्याएं दोनों देशों में विभिन्न स्वरूपों में 
प्रकट हुई हैं। भारतीय दर्शन के विकास के मूल्यांकन के सम्बन्ध में मेरे विचार इस 
ग्रंथ के द्वितीय भाग के अन्तिम भ्रव्याय में निहित हैं । 


Ss कक, आजकी. rs, fe >> कम, 
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वेद, बाह्र ऑर इनका दर्शन 
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वेद ओर उनका प्राच्य काल 


भारतवषं के पवित्र ग्रंथ वेदों के सम्बन्ध में ऐसा विश्वास किया जाता है कि यह 
इण्डो युरोपियन श्रर्थात्‌ श्रायं जाति का सबसे प्राचीन लिखित साहित्य है। यह कहना 
कठिन है कि इन संहिताओं के प्रारंभिक भागों का किस काल में उद्भव हुआ । इस 
सम्बन्ध में प्रनेक प्रकार की तक पूर्ण कल्पानाएँ की जाती हैं परन्तु इनमें से किसी को 
भी निश्चित रूप से सत्य नहीं माना जा सकता । ( मैक्समूलर महोदय के मत से इनका 
काल १२०० ई० पू०, हॉग के मत से २४०० वर्ष पूर्व और बाल गंगाधर तिलक के 
मत से ४००० वषं पूर्व इनका काल माना जाता है ) प्राचीन भारतीय मनीपी अपने 
साहित्य का-धामिक श्रथवा राजनेतिक क्ृतियों का किसी प्रकार का ऐतिहासिक लेखा 
नहीं रखा करते थे | श्रत्यंत प्राचीन समय से गुरु अपने शिष्यों को इन संहिताश्रों को 
कंठस्थ करा दिया करते थे और इस प्रकार गुरु-शिष्य परम्परा से श्रलिखित रूप से यह 
साहित्य श्रनादिकाल से चलाश्रा रहा है। साधारणतया हिन्दुश्रों का यह विश्वास है 
कि वेद, भ्रपौरुषेय साहित्य है श्रर्थात्‌ यह साहित्य किसी मनुष्य के द्वारा रचित नहीं है । 
श्रतः साधारणतया यह मान्यता रही है कि ये शास्त्र स्वयं भगवान्‌ ने ऋषियों को ज्ञान 
के रूप में प्रदान किए भ्रथवा मंत्रद्रष्टा के रूप में इन ऋषियों ने स्वयं ही ग्रन्तद्‌ ष्टि 
द्वारा इनका श्रभिव्यंजन किया । इस प्रकार वेदों के सूजन के कुछ समय पश्चात्‌ जन 
साधारण की यह धारणा हो गई कि ये शास्त्र प्राचीन ही नहीं श्रनादि भी हैं श्रौर सृष्टि 
के प्रारंभ में भ्रज्ञात समय से तऋषियों ने ग्न्त: प्रेरणा से प्रभ-प्रदत्त रूप में (इल्हाम के 
तौर पर) प्राप्त किया । 


हिन्दू मान्यताओं में वेदों का स्थान 


जिस समय वेदों का सृजन हुआ उस समय भारत में सम्भवतः कोई लेखन प्रणाली 
प्रचलित नहीं हुई थी लेकिन ब्राह्मणों के भ्रदम्य उत्साह के कारण भ्रपने गुरुश्रों से मंत्रों 
को श्रवण कर कंठस्थ किया हुआ यह सारा साहित्य कम से कम लगभग पिछले ३००० 
वर्षों से बिना किसी परिवर्तन या क्षेपकों के शुद्ध रूप से ज्यों का त्यों विद्यमान है। 


| 
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भारतीय घामिक इतिहास में अनेक प्रकार के परिवर्तन हुए परन्तु सभी हिन्दू वर्गों की 
वैदिक साहित्य में ऐसी श्रद्धा श्रौर विश्वास है कि वेद सभी कालों में उच्चतम शास्त्र के 
रूप में मान्यता प्राप्त करते श्राए हैं। राज भी हिन्दुओं के जन्म, विवाह, मृत्यु ्रादि 
के सारे संस्कार वेद विहित कर्म-काण्ड के अनुसार सम्पन्न किए जाते हैं। जिन मंत्रों 
के द्वारा ब्राह्मण आज भी दिन में तीनों समय प्रार्थना करते हैं वे वही बेदिक मंत्र हैं जो 
श्राज से २००० या ३००० वर्ष पूर्व प्रचलित थे। साधारण हिन्दू जीवन की थोड़ी 
सूक्ष्म समीक्षा करने से यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि मूति पुजा का जो विधान उसके 
जीवन में बाद में प्रवेश कर गया उसकी भी सारी विधि और कर्मकाण्ड प्राचीन वेदिक 
प्रणाली के अनुसार ही संपन्न किया जाता है। श्रतः एक कट्टर ब्राह्मण इच्छानुसार 
सूति पूजा का परित्याग कर सकता है परन्तु वेदिक प्रार्थना श्रथवा उसके द्वारा वेदविहित 
उपासना आदि को नहीं छोड़ सकता । आज भी अनेक व्यक्ति हैं जो वेदिक यज्ञादि 
संस्कारों के कराने और वेद शास्त्र के श्रव्ययन के लिए प्रभूत घन का व्यय करते हैं । 
वेदों के पश्चात्‌ जितना संस्कृत साहित्य प्रचलित हुआ उन्होंने श्रपने सत्य की पुष्टि के लिए 
वेदों का आश्रय लिया और उन्हीं के प्रमाण को मान्यता देदी। हिन्दू दर्शन की सभी 
प्रणालियाँ वेदों को श्राधार मानकर उन्हें विशिष्ट सम्मान देती हैं। यहाँ तक कि 
प्रत्येक दर्शन प्रणाली के श्रनुयायी श्रापस में इस बात पर वाद-विवाद और संघर्ष करते 
रहे हैं कि उनकी प्रणाली ही वेद सम्मत है और वेदों के दृष्टिकोण को यथार्थ रूप में 
स्पष्ट करती है श्रौर इसलिए वह दूसरी प्रणालियों से अधिक मान्य है । प्राचीन वेदों के 
प्रमाणों के अनुसार लिखी हुई स्मृतियों के द्वारा निहित हिन्दुओं के सामाजिक, वैधानिक, 
पारिवारिक और धामिक नियमों का आज भी पालन किया जाता है प्रौर यह श्रावशयक 
समभा जाता है कि ये सब नियम वेद विहित ही माने जाते हैं। ब्रिटिश प्रशासन के 
काल में भी सारे वंधानिक मामलों में जैसे पंतृक सम्पत्ति का उत्तराधिकार, दत्तक की 
प्रथा आदि में जिस हिन्दू संहिता का पालन किया जाता है उसका आधार वेद ही माने 
जाते हैं। इसकी और अ्रधिक विस्तृत व्याख्या करना अनावश्यक ही होगा । केवल 
इतना ही कहना काफी होगा कि वेदों को प्राचीन मृत साहित्य न मानकर भ्राज भी 
काव्य और नाटकादि साहित्य को छोड़कर सारे हिन्दू वाङमय का स्रोत माना जाता है। 


संक्षेप में हम यह कह सकते हैं कि भ्रनेक परिवतंनों के दोते हुए भी परम्परानिष्ठ हिन्दू 


जीवन ्राज भी उसी वेदिक जीवन का प्रतिविम्ब है जो उसे शाश्‍वत प्रकाश ९ 
रहा है । 


वेदिक वाङ्मय का वर्गीकरण 


बैदिक काल के वाद के संस्कत वाङ्मय का अध्ययन करने वाला किसी भी 


जिज्ञासु का प्रारंभिक अवस्था में अनेक शांकाम्रों से विचलित हो उठना स्वाभाविक है। 


१२ ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


जब उसे ऐसे भ्रनेक शास्त्रों का भ्रघ्ययन करना पड़ता हैं जो सभी वेद या श्रुति को संज्ञा 
से पुकारे जाते हैं भ्रौर जिनका विषय श्रोर भ्रर्थं भिन्न-भिन्न है। व्यापक श्रर्थ में वेद 
किसी एक पुस्तक का नाम नहीं है। उस सारे साहित्य विशेष को इस संज्ञा से पुकारा 
जाता है जो लगभग २००० वर्ष तक की कालावघि में प्रणीत होता रहा। चूंकि इस 
साहित्य में दीर्घ ग्रवधि तक्र विभिन्न दिशा्रों में भारतीयों की उपलब्धियाँ निहित हैं। 
ग्रतः यह स्वाभाविक ही है कि इनके श्रनेक स्वरूप पाए जाएं । श्रगर हम इस सारे 
वाङमय को भाषा, काल श्रौर विषय की दृष्टि से वर्गीकृत करं तो हम इसको चार भागों 
में बांट सकते हैं-संहिता श्रथवा मंत्रों का संग्रह, ब्राह्मण, आरण्यक (वन में लिखें 
ग्रंथ) एवं उपनिषद्‌ । यह सारा साहित्य जो गद्य और पद्य में है इनको लिखना प्राचीन 
काल में लगभग पाप माना जाता था ग्रतः ब्राह्मण लोग इसको श्रपने ग्रुरुओं के मुख से 
प्राप्त कर हृदयङ्गम किया करते थे। इसीलिए इस साहित्य का नाम श्रति पड़ा 
श्रर्थात्‌ सुना हुआ वाङ्मय । 
संहिताएँ 

वैदिक मंत्रों के संग्रह अथवा संहिताएँ ४ हैं-ऋग्वेद, सामवेद, यजुर्वेद श्रौर अ्रथर्वे- 
वेद । इन सबमें ऋग्वेद प्राचीनतम है। सामवेद का अ्रपना कोई स्वतंत्र रूप नहीं है 
क्योंकि इसके ७५ मंत्रों को छोड़कर शेष सभी ऋग्वेद से लिए हुए हैं । ये सारे छंद विशेष 
स्वर श्रौर लय के साथ गा कर पढ़ें जाने के लिए एकत्रित किए गए हुँ श्रौर इसलिए हम 
सामवेद को गेय ग्रंथ कह सकते हैं। यजुर्वेद में ऋग्वेद के मंत्रों के अतिरिक्त कई 
मौलिक गद्य भाग हैं । (सामवेद के मंत्र, सोमयज्ञ की विधि श्रौर भ्रनुष्ठानों के उद्देश्य से 
संकलित हैं । यजुर्वेद के मंत्र विभिन्न धामिक यज्ञों के कर्म-काण्ड के दृष्टिकोण से 
संकलित हैं ।) अत: इसको यजुर्वेद प्रर्थात्‌ यज्ञीय प्रार्थनाओ्रों का वेद कहा जाता है | 
इसके विपरीत ऋग्वेद के इलोक विभिन्न देवताश्रो की स्तुति के क्रम में लिखे गए हैं । 
उदाहरणार्थं सर्वप्रथम प्रग्नि की स्तुति में लिखे हुए इलोक ऋग्वेद में सूक्त के रूप में 
संकलित पाए जाते हैं भ्रौर इसके पश्चात्‌ इन्द्र की स्तुति के मंत्र पाए जाते हैं। अथवंवेद ' 
नाम की चतुर्थ संहिता से ऐसा प्रतीत होता है कि ऋग्वेद से काफी समय पश्चात्‌ ग्रथर्व 
सं हिता प्रचलित हुई । प्रो० मँक्ड्नल महोदय का कथन है कि “यह संहिता ऋग्वेद से 
पुर्णतः भिन्न तो है ही इसकी विचार धारा भ्रसाधारण रूप से आदिमकालीन सी भी 
लगती है । ऋग्वेद में एक सभ्य सुसंस्कृत समाज के याज्ञिक भ्रनुष्ठानों के उच्च देवताश्रों 
की स्तुति संबंधी इलोक हैं । (परन्तु श्रथवंवेद में मुख्यतया जनसाधारण के निम्न वर्ग , 
पर प्रभाव डालने वाले प्रेत-माया, जादू-टोने एवं भ्रसुरों की तुष्टि-हेतु लिखे मंत्र-तंत्र हैं । 
इस प्रकार श्रथर्ववेद श्रौर ऋगवेद वण्यंविषय की दृष्टि से एक दूसरे की पुति करने वाले 
दो भ्रत्यन्त मुख्य ग्रन्थ हैं ।”१ | 





१ ए० ए० मेक्डनल्स, हिस्ट्री श्रोफ संस्कृत लिटरेचर, पृ० ३१ । 
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त्राह्मण ग्रन्थ 


संहिताश्रों के पश्चात्‌ उन ब्राह्मण ग्रन्थों का सृजन हुआ जो निश्चित रूप से एक 

विभिन्न साहित्यिक वर्ग के हैं । ये गद्य में लिखे गए हैं ओर इनमें उन विभिन्न श्रनुष्ठानों 
का महत्व वणित हुश्रा है जिनसे इस सम्बन्ध में न जानने वाले व्यक्तियों को ज्ञान प्राप्त 
होता है। प्रो० मंक्ड्नल के मतानुसार-'यह उस काल की भावनाओं का प्रतिनिधित्व 
करते हैं जबकि सारे बौद्धिक क्रिया-कलाप, यज्ञ के महत्व, कर्मकाण्ड और प्राध्यात्मिकता_ 
से प्रेरित हुआ करते थे ।! यज्ञ के श्रनुष्ठानों के संबद्ध विधानों, कट्ररपंथी स्थापनाग्नों 
आर कल्पनात्मक प्रतीक योजनाश्रों से ये ग्रंथ भरे पड़े हैं। जब प्रारंभिक श्रवस्थाओं 
में वैदिक मंत्रों का उदय हुआ होगा तब सम्भवतः यज्ञ का कमेकाण्ड इतना कठिन नहीं 
होगा जितना कि इस काल में पाया जाता है। परन्तु इन इलोकों के परम्परा द्वारा 
इस काल तक पहुंचते-पहुँचते श्रनुष्ठान सम्पादन की क्रिया अत्यन्त जटिल हो गई। 
अतः यह आवश्यक प्रतीत होने लगा कि यज्ञ की क्रियाश्रों को ब्राह्मणों अथवा विशेषज्ञ 
के वर्गो में विभक्त कर दिया जाए। हम यह मान कर चल सकते हुँ कि इस काल में 
वर्ण व्यवस्था का उदय हो रहा था और घामिक व विद्वान्‌ पुरुषों के लिए यज्ञ एवं उसके 
जटिल कर्मकाण्ड ही ऐसे विषय थे जो उनको कार्यरत रख सकते थे। कल्पनात्मक_ 
एवं मननात्मक क्षेत्र यज्ञ के कर्मकाण्ड की भ्रपेक्षा गौण हो गया था। उसका फल यह 
हुआ कि इस काल में प्रतीकवादी अद्भुत याज्ञिक क्रियाग्रों का सूत्रपात हुआ जो 
सम्भवतः विश्व में प्रज्ञानवादियों (नॉस्टिक्स) के भ्रतिरिक्त कहीं नहीं पाया जाता है । 
ऐसा विश्वास किया जाता है कि ब्राह्मण काल ईसा से ५०० वर्ष पूर्व तक रहा है । 


आरणयक ग्रन्थ 


ब्राह्मण ग्रन्थों के विकास के क्रम में भ्रारण्यक ग्रंथ प्राप्त होते हैं जिनका ग्रथं है 


८ वेबर महोदय, हिस्ट्री ग्राफ इन्डियन लिटरेचर पृ० ६६ पर लिखते हैं कि ब्राह्मण 
शब्द का अर्थ है-वह जो ब्रह्म की स्तुति संबंधी विषय पर लिखा गया है। 
मंक्समूलर का कथन है (सेक्रेड बुक्स श्राव द इस्ट भाग १ १० ६६) ब्राह्मण का अर्थ 
है मूल रूप से जो ब्राह्मणों का उपदेश हो चाहे वह साधारण पुरोहितों द्वारा दिए हुए 
उपदेश हों ग्रथवा ब्राह्मण पुरोहितों द्वारा । एर्गालग महोदय कहते हैं कि“-इन ग्रन्थों 
का नाम ब्राह्मण इसलिए था'कि वे ब्राह्मणों के मार्गदर्शन और शिक्षा के लिए थे 
भ्रथवा वे उन ब्राह्मणों के शास्त्रोपदेश थे जो वेदिक ज्ञान प्रौर कर्मकाण्ड के न केवल 
विशेष वेत्ता थे परन्तु यज्ञ के ब्रह्मा अथवा पौरोहित्य कमें करने के अधिकारी थे । 
परन्तु क्योंकि ऐसी मान्यता है कि ब्राह्मण ग्रंथ भी वेदों की भाँति ही अमानवीय हैँ 
प्रतः वेबर महोदय का कथन श्रधिक तर्कसंगत प्रतीत होता है । 


१४ ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


वन में लिखे हुए शास्त्र । ये ग्रंथ संभवतः वयोवृद्ध ऋषियों के लिए लिखे गए थे जो 
जीवन के श्रन्य कार्यो से उपरत होकर वन में निवास करने लगते थे श्रौर जिनके लिए 
श्रावश्यक साधन और सामग्री के भ्रभाव में जटिल कर्मकाण्ड-विधियुक्त श्रनुष्ठानादि 
करना सम्भव नहीं था । इन ग्रन्थों में विशिष्ट प्रतीकों या संकेतों पर ध्यान और मनन 
को श्रधिक महत्वपूर्ण समभा गया है भ्रौर शन: शाने: ध्यान योग, यज्ञ के स्थान पर 
अधिक उच्च स्तर का समभा जाने,लगा । मेधावी एवं विद्वान्‌ व्यक्तियों के उच्च समुदाय 
ने कर्मकाण्ड को निम्न कोटि का समभते हुए सत्य की खोज में दार्शनिक मनन एवं 
भ्रध्ययन को श्रपनाना आरम्भ कर दिया । उदाहरण के तौर पर बृहदारण्यक के प्रारम्भ 
के भाग में ऐसा उल्लेख श्राता है कि श्रश्‍वमेघ यज्ञ में श्रश्व की बलि के स्थान पर अद्व 
के विराट्‌ रूप को देखने और उसका प्रतीक के रूप में मनन करना चाहिए,\ जिसमें उषा 
को श्रइव का सिर, सूर्य को नेत्र और वायु को उसको प्राणवायु के रूप में मनन करने 
का उल्लेख है । १) यज्ञ के जटिल कमंकाण्ड की क्रियाश्रो के ऊपर यह निश्चित रूप से 
ध्यान और घारणा की विशिष्टता को मान्यता प्रदान करता है। इस प्रकार मानसिक 
चिन्तन एवं ज्ञान को जीवन के लिए परम श्रेय समभा जाना बौद्धिक विकास के क्रम में 
एक नया भ्रध्याय था, जिसमें वेदिक यज्ञानुष्ठान के स्थान पर ग्रात्मज्ञान, ध्यान एवं 
दाशंनिक मनन को जीवन का एक चरम लक्ष्य समझा जाने लगा । ग्रारण्यक में 
विचार स्वातंत्र्य के कारण कर्मकाण्ड की वे श्वृंखघलाएँ जिन्होंने जीवन को श्रावद्ध कर 
रखा था, शनः: शने: छिन्न-भिन्न होने लगी । इस प्रकार श्रारण्यकों ने उपनिषदों के 
विकास के लिए उचित पृष्ठभूमि भी तैयार कर दी, साथ ही वेदों के दार्शनिक मनन का 
सुत्रपात भी किया जिसके कारण हिन्दू उपनिषद्‌ हिन्दू बिचार दर्शन के महान्‌ स्रोत के 
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रूप में विकसित हो पाए । थक 








ऋग्वेद एवं तत्कालीन संस्कृति 


ऋग्वेद के मंत्र किसी एक व्यक्ति के द्वारा लिखे श्रथवा किसी एक युग में रचे हुए 
प्रतीत नहीं होते । सम्भवतः इनका सृजन विभिन्न कालों में श्रनेक ऋषियों द्वारा हुश्रा 
है और यह भी ग्रसम्भव नहीं है कि आयो द्वारा भारतीय भूमि में प्रवेश करने से पहले 
इनकी पूर्व रचना की गई हो । ये इलोक मुख शास्त्र के रूप में गुरु-शिष्यों की परम्पराश्रों 
द्वारा हस्तान्तरित किए जाते रहे श्रौर पीढ़ी दर पीढ़ी मनीषी कवियों द्वारा इनमें वृद्धि 
होती गई। इस संग्रह के श्रत्यंत विशाल हो जाने के पश्चात्‌ सम्भवतः इसको वह 
स्वरूप दिया गया जो आज उपलब्ध है श्रथवा किसी ऐसे स्वरूप में इनको सुव्यवस्थित 
किया गया होगा जिससे आजकल पाए जाने वाले स्वरूप का विकास हुआ | भारत में 
श्राने से पुवं तक इसके पश्चात भी भ्रार्यों की थ्रनेक कालों की सभ्यता एवं प्राच्य 
संस्कृति का दिग्दशंन इस साहित्य से होता है। यह अद्भुत ग्रन्थ जो श्रत्यन्त प्राचीन 
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लुप्त सभ्यता का प्रतीक है, श्रद्‌भत सौन्दर्यं कला एवं काव्य की अमूल्य निधि है। यह 

प्राय जाति की प्राचीनतम पुस्तक है श्रौर इससे भ्रादिकालीन सभ्यता एवं समाज का जाति कौ प्राचीनतम पुसतक है श्रीर इससे प्रादिकालीन सभ्यता एवं समाज का 
परिचय प्राप्त होता है। जीवन निर्वाह के साधनों में से मुख्य उस समय पशुपालन एवं 
कृषि थे। कृषि के लिए उत्तम हल, गेंती, कुदाल आदि श्रौजञारों का प्रयोग ही नहीं 
किया जाता था वरन सिचाई के लिए नहरों श्रादि का प्रयोग भी होता था । कायगी 


साहब का कथन है कि-“श्रार्यों का मख्य भोजन रोटी के साथ दघ की बनाई विभिन्न 


वस्तुएँ, मकखन रोटी सब्जिया भोर फल:था सामिषमोजनाका/अयो गिव हताकसडिचा रोटी सब्जियाँ श्रोर फल था । सामिष भोजन का प्रयोग बहुत कम था 


अर सम्भवतः विशेष पर्वो अथवा पारिवारिक उत्सवो पर ही वह प्राप्त होता था। विशेष पर्वो अथवा पारिवारिक उत्सवो पर ही वह प्राप्त होता था। 


पान सम्भवतः भोजन से भधिक महत्व रखता था।' काष्ठकार, युद्ध के रथ और शाकट 
वनाया करते थे । साथ ही अत्यन्त कलात्मक प्याले एवं मूल्यवान्‌ वस्तुओं का भी 


निर्माण कलाकार करते थे । कुम्भकार लोहा एवं श्रन्य धातु कर्मी शिल्प कामयों का 
व्यवसाय विशेष रूप से प्रचलित था । स्त्रियाँ सिलाई, बुनाई एवं चटाई आदि बनाने 
के कार्यों में कुशल थीं । भेड़ की ऊन से मनुष्यों के लिए वस्त्र एवं पशुओं के लिए 
झूल श्रावरण आदि बनाए जाते थे। एक ही जाति के व्यक्तियों के समुदाय अथवा गण 

उच्चतम राजनेतिक संस्था थी । एक ही वंश के परिवार जिनसे जाति विशेष बनती 
थी, उस परिवार के मुखिया द्वारा श्रधिशासित होते थे। राजा लोग वंश परम्परा से 
चनाए जाते थे परन्तु कहीं-कहीं चुनाव के द्वारा भी राजा वनाने का प्रचलन था। 
राजाग्रों की शक्ति सर्वोपरि एवं निरंकुश नहीं थी वरन्‌ जनता के मतानुसार सीमित 
थी । इस देश में न्याय, अधिकार एवं विधि के सम्बन्ध में बड़े उन्नत विचार प्रचलित 
थे। कायगी महोदय कहते हैं कि (“वैदिक इलोकों और मंत्रों से यह सिद्ध होता है 
कि जनता के प्रमख बुद्धिशाली व्यक्तियों में यह विश्वास जम गया था कि विश्व के अधि- 
पतियों के शाश्वत नियम उतने ही सत्य हैं जितने कि सत्य के पहले भ्राचार एवं नैतिक 
ऋषियों में उतने ही सत्य जितने प्रकृति के नियम-उनको किसी प्रकार से भंग नहीं 
किया जा सकता ।) प्रत्येक श्रनेतिक कर्म के लिए चाहे वह भ्रनजाने में ही हुआ हो, 
दण्ड श्रवश्यंभावी है एवं कुछ दण्ड के बिना पाप का शामन नहीं हो सकता ।” श्रतः यह 
विश्वास करना ठीक ही है कि श्रार्यो की संस्कृति उस समय प्रत्यन्त उच्च श्रवस्था तक 
पहुँच गयी थी लेकिन इस उच्चतम संस्कृति का सबसे अधिक प्रकाश उनके कर्म में पाया 
जाता है जो थोड़े से इलोकों को छोड़कर लगभग सभी इलोकों की मुख्य विषय वस्तु 
है। कायगी के मतानुसार- “ऋग्वेद का अधिकतम महत्व इस अर्थ में है कि वह भ्रायं 
धर्म का व्यापक इतिहास है जो प्राचीनतम आदिकाल से लेकर चले ध्रा रहे घामिक 


विइवासो के जो श्रादिकालीन धामिक चेतनाग्रों से लेकर पुरुष ग्रौर परमात्मा सम्वन्धी 


१ कायगी रचित ऋग्वेद १८८६ संस्करण, पृ० सं० १३।४ 
२ कायगी रचित ऋग्वेद १८८६ संस्करण, पृ० सं० १८ । ८८ 
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गहनतम श्रद्धा एवं विश्वासों के रूप में £ विश्वासों के रूप में विकसित हुए, क्रमबद्ध विकास का परिचय 
देता है । हर 


वेदिक देवता 


ऋग्वेद के सभी मंत्र देवताश्रों की स्तुति निमित्त लिखे गए हैं। श्रन्य सामाजिक 
विषय श्रत्यंत गौण है, क्योंकि ये भी यदा-कदा देवताश्रों की भक्ति एवं स्तुति के प्रसंग में 
प्रयुक्त किए गए हैं। ये देवता प्रकृति के श्रनेक स्वरूप श्रौर शक्तियों के भ्रधिपति के 
रूप में वणित हैं भ्रथवा उन शक्तियों को श्रात्मक्षात्‌ करने वाले महान्‌ शक्ति-प्रतीक हैं । 
भ्रतः ग्रीक देवताप्रों के समान उनका कोई निश्चित स्वरूप श्रथवा चरित्र नहीं है जैसाकि 
परवर्ती, भारतीय पौराणिक काल के ग्रन्थों में पाया जाता है। प्रकृति की विभिन्न 
` शक्तियां जेसे वर्षा, भ्रांघी एवं मेघ गर्जन प्रादि श्रापस में निकट रूप से संबद्ध हैं ग्रौर 
उनके देवता भी समान रूप वाले हैं। विभिन्न देवताध्रों के लिए एक ही प्रकार के 
विशेषणों का प्रयोग किया गया है प्रोर केवल कुछ विशिष्ट गुणों में ही वे एक दूसरे से 
भिन्न पाए जाते हैं। उत्तरकालीन पौराणिक गाथाग्रों में देवताश्रों की इन उद्भावित 
प्राकृतिक शक्तियों के प्रतीकत्व का लोप हो जाता है श्रौर एक विशेष व्यक्तित्व एवं 
मानवीय चरित्र का जन्म होता है जो साधारण मानवों के समान दुःख श्रौर सुख की 
कथा्रों के नायक हैं । ( वेदिक देवता उनसे इस बात से भिन्न हैं कि उनका कोई विशेष 
व्यक्तित्व नहीं है वे केवल प्रकृति की शक्तियों के परिचायक हैं ।) 





उदाहरण के तौर पर कायगी महोदय के कथनानुसार श्रग्नि के सम्बन्ध में ऐसा 
वर्णन भ्राता है-“ग्रग्नि कोमल काष्ठ में ऐसे सुषुप्त रहती है जैसे;किसी प्रकोष्ठ में कोई 
व्यक्ति। जब तक कि प्रातःकाल काष्ठ खंडों के संघर्षो से उसका आह्वान नहीं किया 
जाता तब तक वह सहसा अपने तेजोमय स्वरूप में जागृत नहीं होती तब यज्ञकर्ता उसे 
लेकर समिधा में ध्रर्‍्न्याघान करता है। जब पुरोहित घृताहुति देते हैं तब वह ग्रदव के 
समान हिनहिनाती हुई तीव्र गति से ग्राकाश की श्रोर भ्रग्रसर हो उठती है-इसको ऊंचा 
उठता हुश्रा देखकर मनुष्य ऐसे ही प्रसन्न हो उठते हैं जसे श्रपनी समृद्धि को देखकर 
प्रसन्न हो उठते हैं ।” वे उसको देखकर श्राइचर्यान्वित हो उठते हैं जब वह विविघवर्णा 
एवं सुसज्जित होकर चारों दिशाम्रों को अपने सुन्दर स्वरूप से श्रतिरंजित कर देती है। 
ऋग्वेद के मंत्र का भ्रथं इस प्रकार है- 


अग्नि की तेजोमय प्रकाशयुबत किरणें सवंभेदी हैँ । उसका सुन्दर मुख श्रोर नेत्र 
सारे सुखों और नेत्रों का मनोरम है । जिस प्रकार जल पर प्रतिबिम्ब रूप में प्रतिरंजित 


१ कायगी रचित ऋग्वेद १८८६ संस्करण, पृ० सं० २६। 


वेद-ब्राह्मण और इनका दर्शन ] [ १७ 


होते हुए प्रकाशपुज तेरते हैं उसी के समान अग्नि की किरणें तेजोमय प्रतीत होती हैं 
भ्रौर वे शाश्वत रूप से प्रकाशित होती रहती हैं ।' 
“ऋग्वेद १, १४३, ३। 
वे वायुवात का वर्णन करते हुए उसको स्तुति में कहते हैं-यह कहाँ उत्पन्न हुआ, 
कहाँ से इसका ग्रागमन हुमा ? यह परमात्माग्रों का जीवन प्राण है। वसुवा का महान्‌ 
पुत्र है, ये वायु देव स्वेच्छा से जहाँ चाहते हैं विचरण करते हैं। इधर उधर विचरण 
कंरते हुए उनकी पगध्वनि हमको सुनाई देती है परन्तु उनका केसा स्वरूप है वह कोई 
नहीं जानता । 
ऋग्वेद १६८, ३, ४ । 
वेदिक कवियों की कल्पना और निष्ठा पृथ्वी एवं आकाश अथवा आकाश से परे 
स्वगं में प्रकृति की श्रतेक शक्तियों और उसके स्वरूपों को देखकर जागृत हो चुकी थी । 
इस प्रकार कुछ निराकार देवताग्रों को छोड़कर जिनका हम श्रागे चलकर वर्णन करेगे, 
हम इन देवताश्रों को ३ श्रेणियों में वांट सकते हैं- जैसे पृथ्वी में स्थित देवता, स्वर्ग के 
देवता एवं अंतरिक्ष के देवता । 


er 
a 0 





बहुदेववाद, एकेकाधिदेववाद एवं एकेश्वरवाद्‌*” 


वेदिक देवताओं के भ्रनेक स्वरूप एवं वर्णनों को देखकर साधारण जिज्ञासुओं की 
यह धारणा हो सकती है कि वैदिक काल के व्यक्ति बहुदेववादी थे परन्तु मेधावी पाठक 
सरलता से इस वात को समझ सकेगा कि/इस काल में न एकेश्वरवाद था न बहुदेववाद 
वरन्‌ श्रद्धा और विशवास का एक ऐसा स्वरूप था जिससे इन दोनों की उद्भूति हुई 
होगी । बहुदेववाद में जिस प्रकार प्रत्येक देवता की श्रपनी पृथक्‌ निष्ठा निर्घारित 
होती है वह स्थिति वहाँ नहीं है ।) भावनाओं एवं श्रद्धा के प्रवाह के कारण कभी जिस 
देवता की स्तुति प्रारम्भ होने लगती है वह देवता अन्य सभी पर व्याप्त हो जाता है 
और अन्य सभी .पृष्ठभूमि में चले जाते हैं और नगण्य हो उठते हैं। वेदिक कवि प्रकृति 
का सच्चा पुत्र था । प्रत्येक रूप उसके लिए अद्भुत था जिससे उनकी श्रद्धा और प्रेम 
जागृत हो उठता था। कवि श्राश्‍चर्यचकित हो उठता है जब वह देखता है कि 
“साधारण झरुण कपिल धनु श्वेत मधुर दुग्ध देती है ।” सूर्य का उदय एवं भ्रस्त वेदिक 
ऋषि के उद्गारों को झकभोर देता है। उसका मन सूयं के ग्रस्त को देखकर आनन्द 
मग्न हो उठता है और आएचर्यचकित होकर वह यह वर्णन करता है: 


१ कायगी द्वारा रचित, “ऋग्वेद' पृ० ३५ । 
१ नही पृ० ३८। 
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“बिना किसी वंधन के नीचे जाकर भी; श्रधोमुख होते हुए भी कंसे श्राइचयं की 
बात है कि सूयं नीचे नहीं गिरता, उसके उदीयमान मार्ग के दिग्दर्शक को किसने 
देखा है ।” -ऋग्वेद, ४, १३, ५ । 


ऋषियों को महान्‌ श्राइचर्य होता है और वे कहते हँ--“श्रनन्त काल से नदियों 


का प्रकाश से खेलता हुआ जल समुद्र में प्रवाहित हो रहा है फिर भी श्राश्‍चयं की बात _ 


है कि समद्र कभी नहीं भरा । वैदिक काल के व्यक्तियों का मन ओर वुद्धि दोनों 
निइच्छल, सरल एवं कोमल थी । यह काल इतना परिपक्व नहीं था कि वे इन सव 
देवताओं का एक सुनिश्चित स्वरूप स्थापित करते श्रथवा इन सव देवताग्रो के स्वरूपा 
को एकात्मक करते हुए एकेश्वरवाद की स्थापना करते । प्रकृति की जो भी शक्ति, 
भ्रपने वरदान एवं सौन्दर्यं से उनके हृदय को श्रभिभूत कर देती थी एवं जिसके प्रति वे 
कृतज्ञता से भर उठते थे उसके प्रति ही ग्रन्तर्मन से उनके हृदय में श्रद्धा एवं स्तुति 
जागृत हो उठती थी और उसे वह देवत्व प्रदान कर देती थी । एक विशेष काल में 
जो देवता उनके मन और हृदय को भक्ति एवं श्रद्धा से आन्दोलित करता था वही उस 
समय सबसे उच्चतम देवतां के रूप में पूजित हो उठता था। वेदिक मंत्रों की इस 
विशिष्टता को मंक्समूलर ने एकेकाधिदेववाद (हेनोथिजम) या केथेनोथिजम के नाम से 
वणित किया है । जिसका अर्थ है 'एकाकी देवता में से विश्वास जिनमें प्रत्येक समय-समय 
पर उच्चतम स्थान रखता है श्रौर इस प्रकार क्योंकि प्रत्येक देवता अपने विशिष्ट क्षेत्र 
का श्रधिष्ठाता है वेदिक पाठकर्ता श्रथवा कवि मनोकामना पूति कें हेतु उन देवता्रों 
का आह्वान करते हैं जिससे उन्हें वरदान मिलने की ग्राशा होती है श्रथवा यह कहा जा 
* सकता है कि जिनके विभाग में उनकी इच्छापुति होने की सम्भावना है । भक्त उस काल 
में उस एक ही देवता के प्रति श्रद्धावनत होता है ग्रौर ग्रन्य सव देवता उस समय उसके 

अन्तमंन से दूर हो जाते हैं परन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि वह अन्य देवताओं की 
अवहेलना अथवा तिरस्कार कर रहा है। सभी देवता उसके लिए समान रूप से मान्य 
हैं परन्तु उसकी भक्ति का विषय उसकी आस्था और मनोकामना के अनुसार एक 
विशिष्ट देवता मात्र हैं ।”' मेक्डुनल ने भ्रपनी पुस्तक “वैदिक माइथौलोजी”* में इस 
सिद्धान्त के विपरीत यह धारणा व्यक्त की है जो उचित प्रतीत होती है, किसी भी धर्म 
में देवताओं के पारस्परिक अन्त: सम्बन्ध का वर्णन इतना किया गया है जितना वैदिक 
देवताओं में । वेदिक देवता अलग थलग या स्वतंत्र नहीं हैं । वेदों के परम शक्तिशाली 
देवता भी भ्रन्य देवताओं पर निर्भर हैं अथवा उनके ग्रघोन हैं। जसे वरुण और सूर्यं 
इन्द्र के वशवर्ती बनाए गए हुँ (१-१०१) । वरुण एवं अ्रश्विनो विष्णु की शक्ति से 





3 कायगी द्वारा रचित ऋग्वेद, पृ० सं० २७। 
२ वही, १० ३३ । (हेनोथिजम के वारे में एरोस्मीथ की टिप्पणी देखिए) । 
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प्रेरित होते हैं (१-१५६) । किसी भी देवता की स्तुति जव सर्वोपरि अथवा एकमात्र 
शक्तिशाली देव के रूप में की जाती है जेसाकि स्तुतियों में स्वाभाविक भी है तो ऐसे 

वर्णनों में निहित क्षणिक एकेशवरवाद उसी मंत्र में रूपान्तरित हो जाता है भ्रश्रवा प्रसंगा- 
नुसार दूसरे मंत्रों में अन्य देवताग्रों की मान्यता की पृष्ठभूमि पर आकर संतुलित हो 
जाता है ।' मेक्ड्नल महोदय कहते हैं, हेनोयीइज्म एक काल्पनिक स्वरूप मात्र है, 
उसमें कोई वास्तविकता नहीं है । यह श्राभास श्रनिश्चित एवं अविकसित मानबछवारोपों 
के कारण है। ग्रीक देवताओं की भांति वैदिक देवताओं में कोई भी अन्य समस्त 
देवताग्रों के सम्मुख मुख्य श्रचिष्ठाता के रूप में प्रमुख स्थान धारण नहीं कर पाता जिस 
प्रकार ग्रीक जीयुस करता है। इसलिए वेदिक पुरोहितों एवं स्तुति कर्ताश्रों की यह 
स्वाभाविक प्रवृत्ति रही है कि वे एक विशेष देवता की असाधारण भक्ति एवं प्रशंसापूर्ण 
स्तुति करते हैं उसके माहात्म्य के संमुख वे उस समय किसी भी दूसरे देवताश्रों का कोई 
ध्यान नहीं रखते । उनका यह विश्वास भी है कि उनके मन में ग्रन्ततोगत्वा सभी देवता 
एक हैं (देखिए ३.३५ सुक्त का आवर्ती वाक्य) ओर उनमें से प्रत्येक विशिष्ट देवताओं 
के एकीभूत प्रतीक के रूप में माना जा सकता है । लेकिन चाहे हम इससे हेनोथीइज्म 
के नाम से पुकारें अथवा देवता-विशेष की शक्तियों की क्षणिक अतिशयोक्तिमय स्तुति 
समभे, यह स्पष्ट है कि इस स्थिति को न हम वहुदेववाद के नाम से पुकार सकते हैं 
श्रौर न एक्रेशवरवाद के नाम से। यह एक ऐसी स्थिति है कि जिसमें दोनों की ओर 

भूकाव पाया जाता है लेकिन कोई भी स्थिति इतनी सुस्पष्ट नहीं हो पाई है कि हम 
उसको कोई भी संज्ञा दे सकं । श्रतिशयोक्ति के कारण प्रत्येक देवता की स्तुति में बीज 


RS) 
रूप से एकेश्वरवाद के प्रति प्रवृत्ति मानी जा सकती है श्रोर दूसरी ग्रोर प्रत्येक देवता 


की स्वतंत्र स्थिति के होते हुए भी उन सबकी साथ-साथ रहने की श्रवस्था को हम बहु स्थिति के होते हुए भी उन सवकी साथ-साथ रहने की श्रवस्था को हम वहु- 
देववाद का वीज सूत्र भी मान सकते हैं । 
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एकेश्वरवाद की प्रवृत्ति-प्रजापति विश्वकमा 


किसी भी देवता की विशेष प्रशंसा, स्तुति एवं उच्चतम महत्व दाशत करने को 
श्रोर झुकाव के कारण धीरे-धीरे इस भावना का जन्म हुआ कि विशव के सारे प्राणियों 
का एक प्रभु है जिसको कि प्रजापति के नाम से पुकारा जाने लगा । यह मस्तिष्क के 
विकास के क्रम की एक विशेष उच्च अवस्था का सूचक था जिसमें एक ऐसे देवता के 
प्रति निष्ठा प्रकट की गई थी जो सारी नंतिक व भौतिक शक्तियों का स्रोत एवं 
भ्रधिष्ठाता था, यद्यपि उसका साक्षात्‌ स्वरूप देखना (दिग्दशंन) सम्भव नहीं था । 


* मेक्डुनल, वैदिक माइथौलोजी', पृ० १६, १७। 
* वही पृ० १७। 
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इस प्रकार प्रजापति अर्थात्‌ सारे प्राणियों का स्वामी जो एक विशेषण था, एक नए 
देवता के रूप में उद्भूत हुआ यद्यपि यह विशेषण श्रन्य देवताग्रों के लिए भी प्रयुक्त हो 
चुका था। वह श्रव एक ऐसे देवता के लिए प्रयोग में श्राने लगा जो सर्वोपरि देव या 
देवाधिदेव है । ऋगवेद के १०वें मंडल के १२१वे सूक्त में ऐसा कहा है ।' 


५: सृष्टि के ° के प्रारम्भ में हिरण्यगर्भ प्रभू का जन्म हुआ जो सभी सृष्टि का स्वामी है 
जिसने इस पृथ्वी को श्रवस्थित किया श्रौर स्वर्ग की स्थापना * पृथ्वी को श्रवस्थित किया और स्वर्ग की स्थापना की । हम किस देवता की 
हवि (बलि या नेवेद्य) द्वारा स्तुति करें? ऐसा कोन है जो हमें प्राण देता है, शक्ति देता है 
आर सभी जीव जिसकी श्राज्ञा का पालन करते हैं। प्रकाशमय देवता भी जिसकी 
आज्ञा का पालन करते हैं, जिसकी छाया से ही मृत्यु होती है श्रोर जिसकी जीवनमय 
छाया अ्रमरत्व देने वाली है ऐसे किस देवता की हृविष्य द्वारा स्तुति करें जो अपनी 
शक्ति से सारी सृष्टि का प्रजापति है! उन सबका प्राण धारण करता है जो सोते और 
जागते हैं। मनुष्य और पशुश्रों का जो ग्रनन्य स्वामी है ऐसे किस देवता के प्रति हम 
बलि (न॑वेद्य) समर्पित करें ? अपनी श्रद्धा को श्रपित करें। जिसकी महान्‌ शक्ति और 
गौरव को हिमाच्छादित श्र ग वाले भूधर, उदघि एवं दूर-दूर सुविस्तृत जल प्रवाह से 
युवत नदियाँ तथा नद प्रदर्शित करते हैं। दिशाएँ जिसकी सुदीघं भुजाएं हैं ऐसे किस 
देवता के प्रति हम हविष्य द्वारा श्रद्धांजलि दें। जिसने अ्रंतरिक्ष को दीप्तिमान किया, 
पृथ्वी को धारण करने योग्य वनाया जिसने आकाश और स्वर्गं की रचना की, जिसने 
आकाश में वायु की रचना की ऐसे किस देवता को हम भक्ति और स्नेह से हविष्य 
(बलि) द्वारा श्रद्धांजलि दें ?”/2 


ऐसे ही गुणों द्वारा विश्वकर्मा (सबको उत्पन्न करने वाला)* देवता को भी 
संबोधित किया गया है। वह सारी सृष्टि का जनन (उत्पति) कर्ता कहा गयाहै। 
यद्यपि वह स्वयं श्रजन्मा है । उसने ग्रादि सृष्टि में जल की रचना की, उसके सम्बन्ध 
में ऋषि कहते हैं 


“वह हमारा पिता है हम सबको उत्पन्न करने वाला है और हमारा सृजन करता 
है। वह प्रत्येक स्थान पर निवास करता है एवं श्रन्तर्यामी है; प्राणि मात्र को. 
जानने वाला है। इसके द्वारा देवता लोग श्रपनी संज्ञा प्राप्त करते हैं और संसार के 
प्राणि मात्र वरदान के लिए उसकी पूजा करते हैं”. 

TTT (का ७ 0 नि अनमअ मम 





-ऋग्वेद ८२.३ । 


१ कायगी द्वारा रचित, ऋग्वेद पृ० ८८, €८। 
२ वही प्ृ० ५६, और म्योर रचित संस्क्कत टेक्स्ट्स भाग ४, पृ० ५-११ । 
3 कायगी छत श्रनुवाद । 
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वेद-ब्राह्मण श्रौर इनका दर्शन ] [ २२ 
त्रह्म 
ध्य्न्न्् 


वेदान्त दर्शन के उत्तरकाल में ब्रह्म के जिस महान्‌ स्वरूप की कल्पना की गई है 
उसका ऋग्वेद में याज्ञिक कर्मकाण्ड के प्रभाव एवं सम्पर्क के कारण पूर्णतः सूत्रपात नहीं 
हो पाया था। वेदों के श्रेष्ठ भाष्यकार सायणाचार्य ने व्रह्म शब्द के निम्नलिखित 
अर्थ किए हैं जिनको हेग महोदय ने इस प्रकार संकलित किया है कै) बलि या 
अन्नाहुति (श्रा) साम गान (इ) तन्त्र ग्रौर तन्त्र विद्या (ई) सफल याज्ञिक श्रनुष्ठान 
(उ) मंत्रोच्चार एवं श्राहृतियाँ (ऊ) होता द्वारा मंत्र पाठ (त्र) महान्‌ । रोथ महोदय 
के अनुसार इस शब्द ब्रह्मानंद की प्राप्ति हेतु ग्रात्मिक प्रेरणा एवं 
निष्ठायुक्त आत्मानन्द । परन्तु केवल शत पथ ब्राह्मण में व्रह्मा की कल्पना ने वह महत्व- 
पुण स्थान ग्रहण किया है जिस पर “ब्रह्म को श्रवधारणा प्रतिष्ठित है। वह एक महान्‌ 
शक्ति के रूप में बतलाया गया है जो सारे देवताश्रों की प्रेरक शक्ति है। शत पथ के 
अनुसार “श्रादिकाल में यह सारा विश्व (प्रकृति) ब्रह्म के रूप में था।” इस ब्रह्म ने 
देवताग्रों का सृजन किया और तत्पश्चात्‌ उनको विश्व में ग्रार्ढ़ किया, अग्नि को पृथ्वी 
पर स्थापित किया, वायु को वातावरण में, और सूर्य को श्रन्तरिक्ष में स्थान दिया तब 
स्वयं ब्रह्म दूसरे लोक में गया । परलोक में स्थापित होकेर ब्रह्म ने विचार किया कि मैं 
ब्रह्मांड में किस प्रकार पुनः प्रवेश कर सकता हूं ? तव फिर उसने इस विश्व में इन दो 
स्वरूपों में प्रवेश किया-नाम व खूप । जिस किसीवस्तु की संज्ञा है वह नाम है और जो 
संज्ञाहीन है वह रूप । इन नामों और रूपों में ही यह सारा संसार भ्रवस्थित है और जो 
ब्रह्म को इन दो शक्तियों को पहचानता है वह स्वयं महाशक्तिमान्‌ भ्रथवा ब्रह्म स्वरूप हो 
जाता हे । दूसरे स्थान पर ब्रह्म को विश्व में अद्वितीय चरम शक्ति के रूप मे माना यया 
है और उसको प्रजापति है ओर उसको प्रजापति, पुरुष एवं प्राण कहकर सम्वोधित किया गया है । एवं प्राण कहकर सम्बोधित किया गया है। एक अन्य 
स्थान पर ब्रह्मा का स्वयम्भु कहा गया है अर्थात्‌ जो स्वयं उत्पन्न होता है, जो तपस्वी है 
एवं जो सारे प्राणियों में स्थित है और इस प्रकार वह सारे प्राणियों का आधार उनका 
स्वामी है तथा उन पर शासन करता है। ऋगवेद में जिस_ जिस पुरुष (महापुरुष) की 
कल्पना की गई है वह इस विश्व में केवल श्रपने चतुर्थांश से स्थित है। उसके तीन अंश 
अन्य लोकों में व्याप्त हैं। वह भूत, भविष्य एवं वर्तमान तीनों है। | 














co 


यज्ञ-कमेवाद की प्रारंभिक स्थापना 


यह कल्पना करना उचित नहीं होगा कि एकेश्वरवाद को ये घाराएँ बहुदेववादी 
यज्ञानुष्ठानों का स्थान ग्रहण कर रही थीं। यथार्थं में यज्ञादि का कर्मकाण्ड एवं विधि- 





3 इगलिंग महोदय कृत शतपथ ब्राह्मण का अनुवाद देखिए, भाग १, पू० २७-२८ । 
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विधान विशेष रूप से विस्तृत एवं जटिल होते जा रहे थे। इसका सीधा प्रभाव तो 
यह हुआ कि देवताग्रों का महत्व अपेक्षाकृत कम होने लगा । मनोकामना की पूति के 
लिए यज्ञानुष्ठान का चमत्कारपुर्ण विधान एक विशेष परम्परा का स्थान ग्रहण कर रहा 
था। यज्ञोंमेंबलिश्रौर ग्राहुति उस प्रकार की भक्ति और निष्ठा से प्रेरित नहीं होती 
थी जिस प्रकार की भक्ति वैष्णव श्रौर ईसाई धर्म में पाई जाती है | हॉग के मतानु- 
सार यज्ञ एक प्रकार का स्वतः सम्पूर्ण तंत्र था जिसका सम्पूर्ण विधान एक दूसरे से 
गहरा जुड़ा हुआ श्रोर सुसमन्वित था । इसके एक भाग में थोड़ी सी त्रुटि के कारण 
भी जेसे ठीक प्रकार घृताहुति अग्न्याधान में पात्रों का संस्थापन श्रथवा समिधा या दभें 
को सही स्थान पर रखना इनमें से किसी में भी थोड़ी त्रुटि रह. जाने से समस्त यज्ञ के 
झसफल एवं भंग होने को पूर्ण सम्भावना थी चाहे वो क्रितना ही भक्ति भाव से सम्पन्न 
किया गया हो। मंत्र के शब्दों के ग्रशुद्धोच्चारण मात्र से श्रथं का अनर्थ होने का भय 
रहता था । (जब त्वष्टा ने श्रपने शत्रु इन्द्र के विनाश करने वाले असुर की उत्पत्ति के 
लिए यज्ञ किया तब एक शब्द के ग्रशुद्ध प्रयोग से उस दैत्य ने स्वयं यज्ञ कर्ता त्वष्टा का 
संहार कर दिया ।) परन्तु यज्ञ के विविपुर्वंक शुद्धरूपेण सम्पन्न हो जाने पर कोई ऐसी 
शक्ति नहीं थी जो उसके फल और प्रभाव को नष्ट कर सके। इस प्रकार यज्ञ का 
साफल्य देवताश्रों की कृपा पर न होकर यज्ञ के विधिपूर्वक करने में निहित था। इन 
भ्रनुष्ठानों के चमत्कार से मनोवांछा की पुति उसी प्रकार श्रवश्यंभावी थी जैसे कि प्रकृति 
के नियम अटल एवं श्रवश्यंभावी होते हैं वेदों के समान ही यज्ञ भी प्रत्यन्त प्राचीन एवं 
अनादि कहे जाते हैं। इस सारी सृष्टि की उत्पत्ति ही ब्रह्मा के द्वारा _ ष्टिको उत्पत्ति ही ब्रह्मा के ढ्वारा किए हुए 

यज्ञ का फल है | हाँग के श्रनुसार-“यह सृष्टि श्रमूर्त श्रौर श्रदुष्ट रूप से सर्देव विद्यमान्‌ 
है, जसे विद्य॒त्‌ सदैव विद्यमान्‌ है, केवल उसका रूप किसी संयंत्र के प्रचालन से प्रकाशित 
हो जाता है ।” यज्ञ में दी हुई बलि एवं आहुति केवल देवताग्रों को प्रसन्न करने के 
लिए श्रथवा उनसे विश्व का कल्याण भ्रथवा स्वग में भ्रानन्द प्राप्त करने के लिए नहीं 
दी जाती । यह सब तो यज्ञ करने मात्र से स्वयमेव सम्भव है, यदि यज्ञ संस्कार विवि- 
विहित नैष्ठिक क्रियाओं द्वारा सम्पन्न किया जाता है जो यज्ञ की सम्पूर्णता .के- 
परमावश्यक है । प्रत्येक यज्ञ में विशिष्ट देवताग्रो का थ्राह्वान किया जाता है और 
यद्यपि उनको बेलि दी जाती है तथापि ये देवता यज्ञ की धामिक क्रियाग्रों की पुति में 
साधन मात्र हैं। अतः यज्ञ ्पनी रहस्यमय शक्तियों के कारण देव मात्र हैं। म्तः यज्ञ श्रपनी रहस्यमय शक्तियों के कारण देवताओं से भी विशिष्ट 
माना गया है ओर यहाँ तक कहा गया है कि यज्ञ के चमत्कार से मनुष्यों ने अनेक बार 
देवत्व प्राप्त किया । यज्ञ करना और कराना मनुष्य का एक मात्र कत्तव्य माना जाने 
लगा और इसको कमं श्रथवा क्रिया के नाम से सम्बोधित किया जाने लगा और ऐसा 
समभा जाने लगा कि इस कर्म का फल नियमानुसार श्रेय अथवा ग्रश्रेय के रूप में 
निश्चित एवं श्रटल रूप से फलित होगा । ( श्रश्रेय के लिए इसलिए कि कई बार अनेक 
अनुष्ठान दात्रुश्नों के विनाश करने के लिए और सांसारिक शक्ति एवं समृद्धि के लिए भी 
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किए जाते थे । ” प्रकृति के महान्‌ नियमों भ्रथवा ब्रह्मांड के स्थिति क्रम की कल्पना भी 
इस समय प्रारम्भ हुई जिसके अनुसार परमात्मा की सत्ता के ग्रन्तर्गत प्रकृति अपना काय 
संपादन करती है। ये प्रक्कति के नियम अटल एवं ग्रटूट हैं। इस महान्‌ अनुशासन 
भअथवा नियम को ऋत शब्द से सम्बोधित किया गया है जिसका भ्र्थं है जो कुछ हो रहा 

वह इसी के कारण ब्रह्मांड को या प्रकृति का प्रवाह को धारण किए हुए है। जेसे 
मेवडुनल महोदय कहते हैं-“यह सत्ता ईदवरीय नैतिक जगत्‌ में सत्य और धामिक जगत्‌ 
में विधान श्रथवा यज्ञ की अवधारणा के रूप में समझी जा सकती है । प्रत्येक क्रम 
का फल तदनुसार प्राप्त होगा यह भी इस सत्ता का अटल नियम है। भारतीय विचार 
धारा पर श्राज तक जिस कर्मवाद का महान्‌ प्रभाव है उस वाद का सूत्रपात इपी काल 
में हुआ । यह एक अत्यंत रोचक विषय है । इस प्रकार हमें एक ओर सरल विशवास 
और श्रद्धा द्योतित करने वाली वैदिक धारणाश्रों की अपेक्षा यज्ञ के जटिल कर्मकाण्ड के 
महत्त्व के प्रख्यापन की प्रवत्ति परिलक्षित होती है, दूसरी ग्रोर परमात्मा को सावभौम 
सत्ता के रूप में स्वीकार करने की दार्शनिक एकेशवरवादी विचारधारा से भी सम्पर्क 
होता है। 


सृष्टि रचना पौराणिक एवं दार्शनिक आधार पर 


ऋग्वेद में वणित सृष्टि रचना पर दो दृष्टिकोणों से विचार किया जा सकता हैं 
पौराणिक श्राधार पर, (२) दार्शनिकता के आधार पर। पौराणिक आधार की दो 
मुख्य घाराएँ है। जेसाकि प्रो० मेक्डनल कहते हैं-/एक विचारधारा विश्व को एक 
यांत्रिक रचना के रूप में देखती है जो किसी काष्ठ कर्मी श्रथवा शिल्पी की प्रतिभा के 
फल के समान है और दूसरी धारा इसको एक स्वाभाविक प्राकृतिक विकास के रूप में 
देखती है ।/ ऋग्वेद में कवि एक स्थान पर कहता है-''कोन से वक्ष और कौन से काष्ठ 
के द्वारा स्वग श्रौर पृथ्वी की रचना की गई ।'* तत्तिरिय ब्राह्मण में इसका उत्तर 
“ब्रह्म ही वह काष्ठ है और ब्रह्म ही वह वक्ष है जिससे इस पृथ्वी और स्वर्ग का निर्माण 
हुआ ।” स्वर्ग और पृथ्वी को कहीं-कहीं ऐसा प्रदशित किया है जेसे वह स्तम्भों पर 
भ्राघारित हो । ) कहीं-कहीं इन दोनों को विश्व के जनक और जननी के खूप में वाणत 





क्मेडनल, वेदिक माइथौलोजी, पृ० ११ । 

वही पृ० ११ । 

ऋग्वेद, १०, ८१, ४ । 

तैत्तिरीय व्राह्मण, २, 5, ६, ६ । 

मेक्डनल, वेदिक माइथोलोजी, पु० ११। ऋग्वेद ११, १५, ४, ५६ । 
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किया गया है ग्रौर कहीं भ्रदिति एवं दक्ष को जगत्‌ के माता व जगत्‌ के पिता के रूप में _ 
———————— nooo भा 


वणित किया गया है । 


दाशंनिक दृष्टिकोण से कुछ-कुछ बहुदेवात्मक पुरुष सुक्त' हमारे ध्यान को 
श्राकषित करता है ।(यह सारा विश्व आदि पुरुष के रूप में देखा गया है। जो भी 
वर्तमान में है और भविष्य में होगा वह चर और श्रचर जगत्‌ में सवंत्र व्याप्त है, वह 
भ्रमर है एवं सारे प्राणियों की उत्पत्ति का कारण है। उसके चरणों से प्रकृति की 
रचना हुई, उनकी नाभि प्रदेश से वायुमंडल का सृजन हु्रा, उसके सिर से आकाश की 
रचना हुई श्रौर उसके श्रोत्र से चारों दिशाएँ उत्पन्न हुई । अन्य ऋचाश्रों में सूर्य को 
समस्त चर ध्रौर भ्रचर जगत्‌! में प्राण (आत्मा) के रूप में प्रदर्शित किया है) ऐसा 
भी उल्लेख है कि परमात्मा एक है यद्यपि उस एक ही सत्य को ऋषियों? द्वारा श्रनेक 
नामों द्वारा पुकारा जाता है। परमात्मा को कई स्थानों पर विश्व के महान्‌ स्वामी 
के रूप में पुकारा जाता है जिस विश्व को हिरण्यगर्भ“ के नाम से सम्बोधित किया गया 
है। कहीं कहीं पर कहा गया है “ब्रह्मणस्पति ने विश्व में, लौह-कर्मी द्वारा फूंक कर 
निकाले हुए लौह पदार्थो के समान, जीवन का संचार किया । देवताओं के प्रारम्भिक 
काल में श्रमूते से मूते की उत्पत्ति हुई तत्पश्चात्‌ लोकों की रचना हुई और फिर 
उत्तानपाद“ द्वारा विश्व रचा गया ।” सबसे अधिक महत्वपूर्ण श्रौर सुन्दर सूक्त जिसमें 
कि विश्व रचना के रहस्य की दार्शनिक: दृष्टि से समीक्षा और विचारण की गई है, वह 


ऋग्वेद के १०वें मंडल के १२९वें सूक्त के रूप में पाया जाता है । 


(१) इस जगत्‌ के उत्पन्न होने के पूवं न न असत्‌ (३०६ 3९78) था और न सत्‌ 
(Bcin) था । उस समय न लोग थे और न परमश्राकाश था जो श्राकाश से परे हैं 
वह भी न था। उस समय ऐसा कौनसा पदार्थं था जो सबको चारों ग्रोर से व्याप्त 
किए हुए था ? श्र यदि था तो कहाँ था और किसके आश्रय में था? तो फिर कोई 
ऐसा गहन पदार्थं था जिसमें किसी वस्तु का प्रवेश न हो सके श्रथवा जिसका कोई आर 
पार न लग सके या जिसकी श्रगाचता का पता न लग सके । तब क्या कोई व्यापक 
भासमान 'ग्रप्‌' तत्व विद्यमान था । 


१ ऋग्वेद १०, ६०। 

^ ऋग्वेद १.११५ । 

° ऋग्वेद १.१६४.४६ । 

४ ऋग्वेद १०.१२१.६। ` 

* ऋग्वेद का म्योर द्वारा अनुवाद १०, ७२ म्योर की संस्कृत टेक्स्ट्स, भाग ५ 
पृo ४८ । 
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(२) उस समयन मृत्यु थी और न उस समय अमृत था अर्थात्‌ जीवन की सत्ता 
और जीवन के लोप नहीं थे। रात्रि और दिन का उस समय विभेद श्रथवा कोई ज्ञान 
नहीं था। जो तत्त्व विद्यमान था प्राण शक्ति के रूप में था परन्तु वह वात श्रर्थात्‌ 
स्थूल वायु वाला नथा वह अपनी ही शक्ति से सारे संसार को घारण करने वाली शक्ति 


से व्याप्त था परन्तु उस अत्यन्त सुक्ष्म व्याप्त शक्ति से परे और कुछ भी न'था। 


(३) सृष्टि के होने से पूवं तमस श्र्थात्‌ भ्रन्वकार था जो स्वयं गहन श्रन्वकार 
से आवृत था। वह ऐसा था जो ज्ञान से परे था वह व्यापक, गतिमान, प्रवाहमान 


तत्त्व (सलिल) से व्याप्त था, जो कुछ था वह सूक्ष्म रूप से एक विशाल गुन्य में लिया 
हुआ था । वह ताप की महान्‌ सामर्थ्यं से प्रकट हुश्ना । 


(४) सृष्टि के पूर्व में सर्व प्रथम मन से उत्पन्त होने वाली एक कामना का उदय 
हुआ जो इस जगत्‌ की प्रारम्भिक बीज थी । ऋषि, तत्त्वज्ञानी पुरुष, हृदय में पुनः पुनः 
विचार कर श्रसत में से सत्‌ शक्ति को, अ्रस्तित्व को बांधने वाले चेतन स्वरूप के रूप में 
देखते हैं । 
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(६) इस सत्य को कोन ठीक-ठीक जान सकता है, इस विपय में कौन उत्तम रूप से 
प्रवचन कर सकता है, यह सृष्टि कहाँ से प्रकट हुई और इसका मूल कारण क्या है ? 
क्या समस्त देवता प्रकाशमान, तेजमान सूर्य, चन्द्र श्रादि लोक इस जगत्‌ को रचने वाले 
मुल कारंण के पश्चात्‌ ही उत्पन्न हुए ? तो फिर कोन इस तत्त्व को जानता है जिससे 
यह जगत्‌ चारों ओर प्रकट हुञ्रा ? 


(७) यह सृष्टि जिस मूल तत्व से प्रकट हुई है श्रथवा जो इस संसार का सृजन 
कर रहा है भ्रथवा जो विसृजन कर रहा है, वह इसका ग्रन्तर्यामी प्रभु, परमलोक में 
र्यात्‌ उच्चतम लोक में विद्यमान है । केवल वह इस सब तत्त्व को जानता है यद्यपि 
प्रर कोई चाहे न जाने ।' 


इसका प्राचीनतम भाप्य शतपथ ब्राह्मण के एक संदर्भ में मिलता है (१०.५.३-१) 
जिसमें उल्लेख दै-“ग्रादि काल में यह विशव न सत्‌ था न असत्‌, प्रारम्भ में यह विश्व 
अस्थिति में होते हुए भी नहीं था एवं नहीं होते हुए भी स्थित था । उस समय केवल 
एक अव्यक्त चेतन था । /अ्रतः ऋषियों ने यह वर्णन किया है न 'सत्‌' था न असत्‌' 
केवल एक अव्याप्त व्याप्त चेतन शक्ति थी । इस चेतन की उत्पत्ति के पञ्चात्‌ जब 
इसने प्रकट होने की इच्छा की तो श्रधिक स्थूल श्रौर निश्छल रूप से प्रकट होना चाहा, 


१ कायगी पृ० ०। ऋग्वेद, १०, १२६। 


२६ ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


शरीर धारण किया श्रौर फिर तपस्या में लीन होकर सत्‌' के रूप में प्रकट हुझा ।”) 
अथवंवेद में भी ऐसा उल्लेख है कि स्कम्भ देवता में विश्व के सारे रूप निहित हैं ग्रथवा 
स्कम्भ देवता से विश्व के सभी अंगों की उत्पत्ति हुईै।। इस प्रकार हम देखते हैं कि 
वैदिक काल में एक प्रकार की दार्शनिक जिज्ञासा की उत्पत्ति हुई, कम से कम ऐसे 
अनेक व्यक्तियों के मन में यह प्रश्‍न उठता है कि वास्तव में इस विश्व की उत्पत्ति हुई 
अथवा नहीं । तब वे इस सृष्टि के उद्भव के सम्बन्ध में ऐसी कल्पना ' कल्पना करने लगे कि 
विश्व में सृष्टि की उत्पत्ति का रहस्य सत्‌ और श्रसत्‌ के श्रन्तर में छिपा हुआ है, श्रर्थात्‌ 
सृष्टि से पहले कुछ था या नहीं इस सम्बन्ध में कल्पना की जाने लगी । इस जिज्ञासा 
के परिणामस्वरूप यह कल्पना जागृत हुई कि आदिकाल में एक श्रनादि २ कि ग्रादिकाल में एक ग्रनादि चेतन था जिसके 
चेतन की अभिव्यक्ति सृष्टि की उत्पत्ति करने की आन्तरिक इच्छा के कारण हुई ग्रौर 
जिससे कालान्तर में शनैः: शने: विश्व के समस्त भौतिक स्वरूप का प्रादुर्भाव हुग्ना । 
ब्राह्मणों में सृष्टि रचना के सम्बन्ध में एक दूसरे प्रकार का उल्लेख ग्राता है जिसमें 
सृष्टि कर्ता की अनिवायं रूप से उपस्थिति की कल्पना की गई है यद्यपि सदैव वह सृष्टि 
के भ्रादिकारण के रूप में नहीं माना जाता । सृष्टि के स्वतः विकास और सृष्टि के 
किसी कर्ता द्वारा उत्पन्न किए जाने के मतों को एक साथ मिला दिया गया है जिसके 
कारण कई स्थलों पर प्रजापति को सृष्टि कर्ता की संज्ञा दी गई है श्रौर'भ्रन्य स्थानों पर 
सृष्टि कर्ता को ग्रादि जल में प्रवाहमान एक अण्ड के रूप में भ्रथवा बीज शक्ति के रूप 
में तेरते हुए बतलाया है ।9 





परलोकविद्या : आत्मा का सिद्धान्त 


वेदों में इस प्रकार का विश्वास प्रकट किया जाता है कि अचेतन श्रवस्था में 
आत्मा शरीर से श्रलग हो सकती है और मृत्यु के पश्चात्‌ आत्मा का श्रलग श्रस्तित्व 
होता है। लेकिन हमको इस सिद्धान्त का कोई विकसित स्वरूप प्राप्त नहीं होता कि 
मृत्यु के पश्चात्‌ आत्मा एक शरीर से दूसरे शरीर में प्रवेशा कर जाती है। शतपथ 
ब्राह्मण में इस प्रकार का उल्लेख ग्राता है कि जो सम्यक्‌ ज्ञान के साथ उचित कर्म नहीं 
करते हैं वे मृत्यु के पश्चात्‌ पुनः जन्म लेते हैं और पुनः मृत्यु को प्राप्त होते हैं। ऋग्वेद 
के एक सुक्त (१०-५८) के मंत्र के भ्रनुसार “मनुष्य की श्रात्मा का अथवा मनका जो 
संभवतः भ्रचेतन है, पुनः ग्राह्वान सूयं, श्राकाश एवं वनस्पतियों से किया गया है। 
अनेक सुक्तो में भ्रन्य लोकों की कल्पना भी की गई है जिनके सम्बन्ध में यह विश्वास किया 
गया है कि जो मनुष्य यज्ञादि कर्मकाण्ड भक्ति पूर्वक करते हैं उन लोगों को सारे भौतिक 


* एगलिग का ध्रनुवाद, शतपथ ब्राह्मण, भाग ४३, प्र० ३७४-३७५ । 
२ प्र॒थरवंवेद १०.७.१० । 
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एवं ग्रात्मिक सुख प्राप्त होते हैं प्रौर श्रन्धकारमय नरक की कल्पना भी की गई है जहाँ 
पापियो को उनके पापों का दण्ड प्राप्त होता है । शतपथ ब्राह्मण के अनुसार जो मृत्यु 
को प्राप्त हो गए हैं उनको दो अग्नियों को बीच से पार करना पड़ता है, जो पापियों 
को जला देती हैं और पुण्यात्मा को किसी प्रकार का कष्ट नहीं देती हैं।”' ऐसा भी 
उल्लेख है कि मृत्यु के पश्चात्‌ प्रत्येक व्यक्ति को फिर जन्म घारण करना पड़ता है और 
उसके पूव जन्म के क्रृत्यों की मीमांसा की जाती है श्रथवा उनको तोला जाता है और 
तदनुसार उसके शुभ व अशुभ कर्मों के लिए यथाविवि दण्ड श्रथवा पुरस्कार दिया जाता 
है। इस प्रकार यह श्रध्ययन करना सरल है कि इन विखरे हुए विचारों में शुभ 
श्रशुभ कर्मो के फलाफल के उस दर्शन का प्रारम्भिक सूत्रपात इस काल से होता है 
जिसको हम पुनजन्मवाद के नाम से पुकारते हैं। यह कल्पना कि मनुष्य श्रनेक कर्मों 
के अनुसार दूसरे संसार श्रथवा इसी संसार में पुनर्जन्म के द्वारा सुख अथवा दु:ख प्राप्त 
करता है, नेतिक अथवा धामिक सिद्धान्त के खूप में प्रथम वार सामने आरती 
है। यद्यपि ब्राह्मणों के युग में “शुभ कमं का तात्पर्यं मख्यतः यज्ञादि क्रियाग्रों के करने 
के सम्बन्ध में प्रयुक्त होता था तथा ग्रन्य श्रेयस्कर कम अथवा भलाई के कार्य करने क होता था तथा अन्य श्रेयस्कर कमं ग्रथवा भलाई के कार्य करने की 
भ्रवधारणा उस समय विकसित नहीं थी । मनुष्य के मानवीय सुख और दुःख के अशुभ 
कर्मो के साथ संभावित सम्वन्ध की कल्पना और विश्व का संचालन करने वाला झटल 
नियम और व्यवस्था ऋत नाम को महान्‌ शक्ति की अ्रवघारणा के साथ उद्भूत होती 
गई, इन दोनों भावनाग्रों से कमंवाद और पुनर्जन्म के सिद्धान्त का विकास इस काल में 
हुआ । ऋग्वेद में 'प्रात्मा के तात्पर्य में मनस्‌, श्रात्मा एवं ग्रसु में “ग्रात्मा' के तात्पर्यं में मनस्‌, ग्रात्मा एवं अस शब्दों का प्रयोग _शब्दों का प्रयोग हुआ 
है। श्रागे चलकर भारतीय विचारधारा में 'आत्मा' शब्द सुप्रचलित हो गया । इसका 
भ्रर्थ वेदों में जीवन देने वाली प्राण शक्ति से है। मन भावनाओं श्रौर विचारों का 
उद्गम स्थान है और संभवतः जेसा मेक्डुनल महोदय कहते हैं-इसका स्थान हृदय माना 
गया है। यह समझना कठिन है कि श्रात्मा अर्थात्‌ प्राण वायु जो एक अलग होने 
वाले अंग के समान मृतक के शरीर को छोड़ देती है, मनुष्य और विशव में एक मात्र 
व्याप्त महान्‌ शक्ति के रूप में किस प्रकार मानी जाने लगी। ऋग्वेद में एक स्थल है 

{कवि ने भ्रन्तरतम रहस्य में प्रवेश करते हुए क्रमशः गहराई में जाकर पहले “असु 
फिर रक्त तक पहुँचना बताया, तदनन्तर '्रात्मा' को सबसे सूक्ष्म, गहनतम तत्त्व 
बताया । उसे विश्व की ग्रन्तरतम चेतन शक्ति के रूप में देखा । “सर्वप्रथम जन्म प्राप्त 
करने वाला श्रस्थि सहित शरीर किस प्रकार म्रस्थिरहित से जन्मा, यह किसने देखा प्रौर 
अनुभव किया (अर्थात्‌ स्वरूपरहित प्रकृति में से सशरीर पदार्थो को जन्म लेते हुए 








" देखें, शतपथ व्राह्मण १, €, ३ तथा मेक्डनल कृत 'वेदिक माइथोलोजी'; पृ० 
१६६-१६७ । [ 
` मेक्डनल, 'वेदिक माइथौलोजी,' पृ० १६६, भ्रौर ऋग्वेद ८, ८९ । 
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किसने देखा? ) प्राण, रक्तमय शरीर और श्रात्मा कहाँ थी और कहाँ से उत्पन्न हुई ? 
इस विषय को जानने के लिए कौन उस विद्वान्‌ के पास जाएगा जो इसको जानता है ।* 
यद्यपि तैत्तिरीय ग्रारण्यक में प्रथम श्रध्याय के २३वें मंत्र में ऐसा कथन है कि प्रजापति 
ने पहले अपने श्राप में से विश्व को प्रकृति के रूप में जन्म दिया श्रौर फिर उसकी श्रात्मा 
के रूप में स्वयं उसमें प्रवेश किया । तैत्तिरीय ब्राह्मण ने श्रात्मा को सर्व व्यापक माना 
है भ्रोर यह कहा है “जो इस आत्मा को जानता है वह पाप में लिप्त नहीं होता ।” 
इन शब्दों से ऐसा प्रतीत होता है कि प्रागुपनिषदिक शब्दों से ऐसा प्रतीत होता है कि प्रागुपनिषदिक वैदिक साहित्य में श्रात्मा को मनुष्य 
के प्राण वायु के रूप में, फिर विश्व की चेतन शक्ति के रूप में, तत्पश्चात्‌ मनुष्य की 
चेतन शक्ति के रूप में माना गया है। इस अन्तिम स्थिति से ऐसा प्रतीत होता है कि 
मनुष्य को श्रात्मा को ही क्रमशः विश्व में सर्व व्यापक महान्‌ शक्ति के रूप में देखा गया 
है जिसके ज्ञान से मनुष्य पाप रहित एवं निर्मल हो जाता है । 


उपसहार 


ऋग्वेद दशन के क्रमिक उद्‌ विकास की विवेचना से ऐसा प्रतीत होता है कि सर्व- 
प्रथम विचारों का एक ऐसा क्रम विकसित हुश्रा जिसमें सारे ब्रह्मांड को विभिन्न अंगों के 
समन्वय के रूप में श्रथवा विभिन्न अंगों से बनी हुई एक कृति के रूप में देखा गया । 
किन्तु इसका सृजन एक ऐसी शक्ति के द्वारा हुश्रा माना गया जो विश्व में श्रोत प्रोत हैं 
फिर भी इस विश्व के ऊपर है, उससे महान्‌ है ग्रौर उससे परे है। जिज्ञासा और 
शंकालुता की भावना जो दर्शनशास्त्र की जननी है कभी-कभी इतनी प्रबल हो उठती है 
कि सृष्टि के आधारभूत विषय पर भी प्रश्न करना प्रारम्भ कर देती है-“यह कौन 
जानता है कि इस विश्व की कभी रचना भी की गई अथवा नहीं ?” दूसरी ओर यज्ञादि 
के कमंकाण्ड के विकास के साथ साथ एक भ्रटल श्रौर विशिष्ट नियम की धारणा भी 
स्थापित हुई। वह यह थी कि यज्ञादि कमं का प्रभाव और फल निश्चित रूप से 
मिलेगा । इस कारण देवताओं के इस विश्व के श्रनन्य स्वामी होने की धारणा और 
उनका महत्व कम होने लगा और इस प्रकार क्रमशः एककाचिदेवत्वबादी भावनाग्रों से 
होकर श्रद्व तवादी धाराष्रों का प्रचलन होने लगा । तीसरी ओर एक सिद्धान्त और 
जन्मा जो आत्मा सम्वन्धी था । मनुष्य की श्रात्मा को ऐसी शक्ति के रूप में माना 
गया जो अपने मानवीय शरीर से अलग है और जो दूसरे लोक में भी अपने अच्छे और 
बुरे कर्मों के अनुसार सुख और दुःख प्राप्त करती है। यह सिद्धांत कि मनुष्य की 
आत्मा वृक्षादि एवं मनुष्य के अतिरिक्त श्रन्य प्राणियों में भी प्रवेश कर सकती है अनेक 
१ ऋग्वेद, १, १६४, ४ड यूसन का लेख “श्रात्मा' पर, (एनसाइक्लोपिडिया श्राव 

रिलीजन एण्ड इथिक्स ) । 
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स्थलों पर संकेतित मिलता है। इस प्रकार उत्तरकालीन पुनर्जन्म के सिद्धान्त का सूत्र- | 

पात इस काल में हो जाता है। आत्मा को एक स्थान पर विश्व की चेतन शक्ति के... 
रूप में वताया गया है और जव हम इस कल्पना को ब्राह्मणों में श्रोर श्रारण्यकों तक | 
श्राकर देखते हैं तो प्रकट होता है कि वहाँ ग्राते-श्राते चात्मा की धारणा विव श्रीरा | 
मनुष्य दोनों में व्याप्त महान्‌ चेतन शक्ति के रूप में विकसित हो गई। इसप्रकार | 


उपनिषदों में महान्‌ श्रात्मा का जो सिद्धांत है उसका प्रारंभिक स्वरूप इस काल में ही... 
परिलक्षित हो जाता है। 2 
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वेदिक साहित्य में उपनिषदों का स्थान 


साधारणतया ऐसा माना जाता है कि उपनिषद्‌ श्रारण्यकों के परिशिष्ट के रूप में 
हैं और श्रारण्यक ब्राह्मणों के उपग्रन्थ है। आर श्रारण्यक ब्राह्मणों के उपग्रन्थ है। लेकिन यह कहना कठिन है कि ब्राह्मणों 


भ्रारण्यकों ग्रौर उपनिषदों को सदैव मूलतः भिन्न शास्त्रों के रूप में ही माना गया । 
कई स्थानों में जिस विषय के सम्बन्ध में हम यह आशा करते हैं कि वह ब्राह्मणों में 
वर्णित होना चाहिए वह प्रारण्यकों में उपलब्ध होता है और ग्रारण्यकों की सामग्री को 
उपनिषदों की शिक्षाग्रों में समाविष्ट कर दिया गया है। इससे यह सिद्ध होता है कि 
थे तीनों साहित्य एक ही विकास श्वृंखला की कड़ियां हैं श्रौर एक ही साहित्य के रूप में 
इनको स्वीकार किया गया है। यद्यपि उनके वण्यं विषय विभिन्न हैं। ड्यूसन के 
ध्रनुसार-“इनके विभाजन का सिद्धांत इस प्रकार है। ब्राह्मण ग्रन्थ गृहस्थियों: के लिए 


ही लिखे गए। श्रारण्यक वानप्रस्थों के वृद्धावस्था में गाहेस्थ्य जीवन के उपरान्त प्रयोग 


हेतु बनाए गए शौर उपनिषद विइवबंधन का परित्याग करने वाले मुमुक्षु सन्यासियों बनाए गए आर उपनिषद विश्वबंधन का परित्याग करने वाले मुमुक्षु सन्यासियों के. 





टिप्पणी : 

उपनिषदों की संख्या ११२ बतायी जाती है। जिन उपनिषदों को निर्णय 
सागर प्रेस ने १६१७ में प्रकाशित किया है वे उपनिषद्‌ इस प्रकार हैं 
(१) ईश (२) केन (३) कठ (४) प्रश्न (५) मुंडक (६) मांड्क्य (७) 
तैत्तिरीय (८) एतरेय (६) छान्दोग्य (१०) बृहदारण्यक (११) उवेताशवतर 
(१२) कौषीतकि (१३) मंत्रेयी (१४) कंवल्य (१५) जाबाल (१६) ब्रह्म 
विन्द्र (१७) हंस (१८) प्रारूणिके (१६) गभं (२०) नारायण (२१) 
नारायण (२२) परम हंस (२३) ब्रह्म (२४) भ्रमृतनाद (२५) भ्रथर्वंशिरस 
(२६) भ्रथर्वंदिखा (२७) मंत्रायणी (२८) बृहज्जाबाल (२९) नृसिह पूव- 
तापिनी (३०) नृसिहोत्तरतापिनी (३१) कालाग्नि रुद्र (३२) सुवाल (३३) 
क्षरिका (३४) यन्त्रिका (३५) सवंसार (३६) निरालम्ब (३७) शुकरहस्य 


प्रारम्भिक उपनिषदे ] [ ३१ 


लिए निर्दिष्ट किए गए हैं। इस साहित्यिक वर्गीकरण की बात को छोड़ दिया जाए तो 
यह कहा जा सकता है कि उपनिषदों को प्राचीन भारतीय दार्शनिकों ने वेदिक साहित्य से 
विभिन्न प्रकार के साहित्य के रूप में स्वीकार किया जिसमें ज्ञान मार्ग की चर्चा है 


(३८) वज्र सूचिका (३६) तेजो विन्दु (४०) नाद विन्दु (४१) व्यान बिन्दु 
(४२) ब्रह्म विद्या (४३) योग तत्त्व (४४) ग्रात्म बोध (४५) नारद परिव्राजक 
(४६) त्रिशिखि ब्राह्मण (४७) सीता (४८) योग कुम॒दिनी (४६) निर्वाण 
(५०) मंडल ब्राह्मण (५१) दक्षिण मूतति (५२) शरभ (५३) स्कन्द (५४) 
त्रिपाद्‌ विभूति महानारायण (५५) श्रद्वय तारक (५६) राम रहस्य (५७) राम 
पूर्वं तापिनी (५८) रामोत्तर तापिनी (५६) वसुदेव (६०) मुद्गल (६१) 
शांडिल्य (६२) पिंगल (६३) भिक्षक (६४) महा (६५) शारीरक (६६) 
योग शिखा (६७) तुरीयातीत (६८) संन्यास (६६) परम हंस परिव्राजक 
(७०) भ्रक्षमाला (७१) श्रव्यक्त (७२) एकाक्षर (७३) अन पुर्णा (७४) 
सूर्य (७५) भ्रक्षि (७६) भ्रध्यात्म (७७) कुंडिक (७८) सावित्री (७९) 
आत्मा (८०) पाशुपत ब्रह्म (८१) पर ब्रह्म (८२) अवधूत (८३) त्रिपुर- 
तापिनी (८४) देवी (८५) त्रिपुरा (८६) कठरूद्र (८७) भावना (८८) रुद्र 
हृदय (८५६) योग कुंडली (६०) भस्म जाबाल (8१) रूद्राक्ष जाबाल (६२) 
गणपति (६३) जावाल दशन (६४) तार सार (६५) महावाक्य (६६) पञ्च 
ब्रह्म (६७) प्राणाग्नि होत्र (8८) गोपाल पूर्वं तापिनी (६६) गोपालोत्तर 
तापिनी (१००) कृष्ण (१०१) याज्ञवल्क्य (१०२) वाराह (१०३ ) शाठया- 
यनीय (१०४) हयग्रीव (१०५) दत्तात्रेय (१०६) गरुड (१०७) कलिसंतरण 
(१०८) जाबालि (१०६) सौभाग्यलक्ष्मी (११०) सरस्वती रहस्य (१११) 
बहवृच (११२) मृक्तिक। 

औरंगजेब के भाई दाराशिकोह द्वारा श्रनूदित उपनिषदों के संग्रह में ५० 
उपनिषद्‌ हैं । मृक्तिक उपनिषद्‌ में १०८ उपनिषदों की सूची दी हुई है। प्रथम १३ 
उपनिषदों को छोड़कर बाकी सभी उपनिषद्‌ उत्तरकालीन हैं। इस अध्याय में 
जिन उपनिषदों का वर्णन है वे सब प्रारम्भिक उपनिषद्‌ हैं। उत्तरकालीन उप- 
निषदों में कुछ ऐसी हैं जो इन प्रारंभिक उपनिषदों की विषय वस्तु को ही दोहराते 
या उद्धूत करते हैं भर कुछ ऐसे हैं जो शव तंत्र योग भ्रौर वैष्णव सिद्धान्तो का 
निरूपण करते हैं । इन उपनिषदों का संदर्भ-निरूपण उन सिंद्धान्तों के विवेचन के साथ 
इस ग्रन्थ के भाग दो में किया जाएगा । वे उत्तरकालीन उपनिषद्‌ जो उन उपनिषदों 
की विषय-वस्तु की पुनरावृत्ति करती हैं जिनका कि इस अध्याय में वर्णन किया गया 
है, उनका पुनः विस्तृत उल्लेख आवश्यक नहीं समभा गया है। उत्तरकालीन उप> 
निषदों में से कुछ ऐसी भी हैं जो १४वीं प्रथवा १५वीं शताब्दी में लिखी गयी हैं । 


बेर [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


जबकि वेदों का विषय कर्मकाण्ड है। पौराणिक हिन्दू मतानुसार वेद शास्त्रों में जो 
कुछ लिखा गया है वह धामिक कतंव्यों के विधि के रूप में श्रर्थात्‌ उन कतंव्यों के 
विधान के रूप में हैं जिनको करना चाहिए, श्रौर उन कार्यों के निषेध के खूप में हैं 
जिनको निषिद्ध कर्म की संज्ञा दी गई है। कथा भ्रथवा दुष्टांतों के रूप में जो कुछ 
कहा गया है वह भी इस हेतु से है कि उनसे मनुष्य घामिक कतंब्यों का ज्ञान प्राप्त करे 
श्रौर जो नहीं किये जाने वाले निषिद्ध कर्म हैं उनके द्वारा मिलने वाले कष्ट के फल को 
दृष्टि में रखते हुए शिक्षा प्राप्त करें । (किसी व्यक्ति को वैदिक निर्देशों के ऊपर शंका 
करने का श्रधिकार नहीं है क्योंकि वेद तको से परे हैं रौर क्योंकि वुद्धि वेदिक विधि 
विधान और ज्ञान को समभने में समर्थ नहीं है, ग्रत: वेद ईश्वरीय आदेश श्रौर निषेध 
के रूप में प्रकट किये गये हैं जिससे कि मनुष्य मात्र श्रानन्‍्द का सत्य मार्ग धारण कर 
सके । य्रतः वेदिक शिक्षा कर्म मागं की भ्रोर भ्रग्रसर करती है श्रौर वेदिक यज्ञ कमं- 
काण्ड भ्रादि के करने को प्रेरणा देती है। दूसरी ओर उपनिषद किसी कर्मकाण्ड का 
विधान नहीं करतीं वरन्‌ शाइवत सत्य एवं यथार्थ का निरूपण करती हैं जिसके ज्ञान से 
मनुष्य बन्धनों से मुक्त हो जाता है ।) हिन्दू दर्शन के ज्ञाता इस बात से भलीभाँति 
भ्रवगत हैं कि वेदों के श्रनुयायी ओर वेदान्ती श्रर्थात्‌ उपनिषद्‌ मतावलंबी व्यक्तियों में 
सदैव से तीव्र विवाद रहता श्राया है। वैदिक शास्त्री अनेक स्थलों के श्राधार पर इस 
सिद्धान्त का प्रतिपादन करते हैं कि उपनिषद्‌ वेदों से भिन्न कोई वस्तु नहीं है ओर 
उनका मत यह नहीं है कि कर्मकाण्ड नहीं करना चाहिए। इनके अनुसार उपनिषदों 
में कर्मकाण्ड के अनेक महत्वो को वणित किया गया है जबकि वेदान्तियों का मत है कि 
उपनिपद्‌ वेद शास्त्रों से परे हैं श्रौर कमंकाण्ड को स्थान न देते हुए सुपात्र जिज्ञासुभ्रों 
को ज्ञान के मार्ग के द्वारा शाश्वत सत्य की अनुभूति का श्ानन्द प्रदान करती हैं। 
उपनिषदों के महान्‌ भाष्यकार श्री शंकराचार्य कहते हैं कि उपनिषद्‌ उन ज्ञानियों के 
लिए हैं जो सांसारिक एवं भौतिक सुखों से उपरत हो गए हैं श्रौर जिनके लिए वेदिक 
कर्मकाण्ड का कोई विशेष प्रयोजन नहीं रहा है । (ऐसे सुपात्र व्यक्ति कहीं भी हों, चाहे 
वे विद्यार्थी हों, गृहस्थ हों, श्रथवा संन्यासी, उनके ग्रन्तिम मोक्ष के लिए उपनिषद्‌ सत्य 
ज्ञान का प्रक्राश देती हैं। जो वैदिक कर्मकाण्ड अनुष्ठानादि करते हैं वे निम्न स्तर पर है। 
परन्तु जिनके हृदय में कोई श्रभिलापा श्रौर कामना नहीं रह गयी है और जो निष्काम 
भक्ति द्वारा मोक्ष प्राप्त करना चाहते हैं उपनिषद्‌ का भ्रध्ययन करने के लिए वे ही 
सुयोग्य पात्र हैं ।' 


१ अधिकार भेद के सम्बन्ध में ऐसा कहा गया है कि जो श्रनुष्ठान श्रादि करते हैं वे 
उपनिषदों को सुनने के योग्य पात्र नहीं होते हैं श्रौर जो उपनिषदों का श्रवण एवं मनन 
करते हैं उनको यज्ञादि करने की आवश्यकता नहीं । 
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उपनिषदों के नाम : ब्राह्मणोत्तर प्रभाव 


उपनिषदों को वेदान्त के नाम से पुक्रारा जाता है । ऐसा विश्वास किया जाता है 
कि वे वेद के अन्तिम भाग हँ । श्रतः उपनिषदों का दर्शन वेदान्त दर्शन के नाम से 
प्रचलित है । ^उपनिपदों की भाषा शास्त्रीय संस्कृत है और उनके उद्देश्यों से भी ज्ञात 
होता है कि उस युग के महानतम बौद्धिक दर्शन के सत्य प्रतीक उपनिषद्‌ ही हैं । 
क्योकि ये वेदों के उपसंहार के रूप में लिखे गए थे प्रतः वेद की जिस शाखा के श्रन्तगंत 
किसी दर्शन विशेष का अध्ययन किया गया था उस शाखा के वेदिक शब्दों व नामावली 
का प्रयोग भी उस दर्शन विशेष में पाया जाता है ।' इस प्रकार जो उपनिपद्‌ ऐतरेय 


आर कौषीतकि ब्राह्मणों से सम्बद्ध हैं उन्हें ऐतरेय और कोपीतकि उपनिषद्‌ के नाम से 


पुकारा जाता है। सामवेद के तलवकार एवं ताण्डिन भागों से सम्बन्धित उपनिषद्‌ 
तलवकार (केन) एवं छान्दोग्योपनिषद्‌ नामों से जाने जाते हैं। यजुर्वेद को तैत्तिरीय 
Toon 


शाखा से तैत्तिरीय श्रौर महानारायण” उपनिषद्‌, कठ शाखा से काठक उपनिषद्‌ श्रौर 


rr mre ््ि्भ््््् 
मत्रायणी शाखा से मंत्रायणी उपनिषद्‌ का प्रादुर्भाव माना जाता है। शतधपथ ब्राह्मण 


eee wT OO प्ति 
को वाजसनेयी शाखा से बृहदारण्यक उपनिषद्‌ की उत्पत्ति मानी जाती है। ईशोपनिषद्‌ 


भी शत पथ व्राह्मण से संबद्ध मानी जाती है। लेकिन ३वेताइवतर उपनिषद्‌ किस शाखा 
से सम्बन्धित है यह नहीं जाना जा सका है। हो सकता है वह शाखा लुप्त हो गई हो । 
इन उपनिषदों के बारे में ऐसा भ्रनुमान किया जाता है कि ये शाखा विशेष के दार्शनिक 
चिन्तन का प्रतिनिधित्व करती हँ । उत्तरकालीन उपनिषदों में से भ्रधिकांश ग्रथवंवेद 
से अपनी ज्ञान घाराध्रों का प्रकाश प्राप्त करती हैं और इनमें से भ्रधिकतर वेदिक शाखा 
के नाम की संज्ञा ग्रहण न कर किसी विशेष विषय का प्रव्ययन करती हैं। उन्हीं के 
भ्रनुसार उनके नाम रखे गए हैं ।* 


१ संहिताम्रों के पाठ निश्चित हो जाने के पञ्चात्‌ देश के विभिन्न भागों में इन्हें कंठस्थ 
कर लिया गया और शिष्यों ने भ्रपने गुरुश्रों से इस जान को प्राप्त किया । इसके 
साथ ही गुरुग्रों द्वारा यज्ञ, कर्मकाण्ड श्रादि के सम्बन्ध में विशेष विवरणों को गद्य में 
लिखा गया जिनको ब्राह्मण नाम से पुकारा जाने लगा । इस ब्राह्मणीय गद्य साहित्य 
में स्थान-स्थान पर विभिन्न वेदपाठियों के आ्रावश्यकतानुसार श्रनेक परिवर्तन होते रहे 
जिसके कारण उन ब्राह्माण ग्रन्थों के पाठो में भी अनेक प्रकार के विभेद पाए जाते हैं 
जो एक ही वेद शाखा से सम्बन्धित हैं। ये विभिन्न मत उन विशेष शाखाशों के 
नाम से पुकारे जाते थे जैसे ऐतरेय ग्रथवा कौषीतकि जिनसे इन ब्राह्मण ग्रन्थों का 
संबंध था । इसी प्रकार ब्राह्मणों की विभिन्‍न शाखाओं के मतानुसार उपनिषदों के 
प्राकार में भी प्रन्तर पाया जाता है । 

२ गर्भोपनिषद्‌, श्रात्मोपनिषद्‌, प्रशनोपनिषद्‌ आदि इसके उदाहरण हैं। इसके कुछ 
अपवाद भी हैं जैसे माण्ड्क्य, जाबाल, पेंगल, शौनक ग्रादि । 


PH, 
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३४ ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 
यहाँ यह उल्लेख श्रप्रासंगिक नहीं होगा कि उपनिषदों में स्थान-स्थान पर ऐसे 
स्थल श्राए हैं, जिनके श्रनुसार कई बार ब्राह्मण क्षत्रियों से उच्चत्ततम दशन का ज्ञान 
प्राप्त करने के लिए गए श्रौर पाली ग्रंथों में ऐसे प्रसंग भी मिलते हैं जिनसे जनसाधारण 
की दार्शनिक जिज्ञासा का भ्रनुमान लगाया जा सकता है। इससे ऐसा ' प्रतीत होता है 
कि क्षत्रियों में उस समय दार्शनिक ज्ञान प्राप्त करने की उत्कट जिज्ञासा थी श्रौर 
ऐसा भी लगता है कि उपनिषदों के निर्माण में जिज्ञासा ग्रौर उत्कंठा ने श्रच्छा प्रभाव 
डाला है । ( साधारणतया उपनिषदों की शिक्षा ब्राह्मण ग्रन्थों की शिक्षा से एक दम 
अलग नहीं मानी जाती तथापि इस श्रनुमान में कुछ सत्यता का श्रंश हो सकता है कि 
यद्यपि उपनिषद्‌ ब्राह्मण ग्रन्थों की परम्परा के श्रनुसार हुँ फिर भी उनके विकास में 
ब्राह्मणेतर चिन्तन का भी पर्याप्त प्रभाव रहा है श्रौर सम्भवतः या तो उपनिषद्‌ के 
सिद्धान्तों का सूत्रपात इस विचारधारा के कारण ही हुआ हो, श्रथवा उनकी ज्ञान 
परम्परा के परिपक्व होने में उसने पर्याप्त योगदान दिया हो। वेसे इन्हें श्रन्ति मत: 
सुललित ज्ञानमय रूप ब्राह्मणों के हाथों ही मिला । 


त्राण और ग्रारंभिक उपनिषद्‌ 


दर्शन साहित्य के इतिहास में भारतीय चेतना का ब्राह्मणों के युग से उपनिषद्‌ युग 
में प्रवेश करना एक श्रत्यन्त महत्वपूर्ण घटना है। हम यह जानते हैं कि वेदिक 
सुक्तो में एकेशवरवाद की श्रत्यन्त सुन्दर भावना का विकास पाया जाता है परन्तु इनका 
स्वरूप उपनिषद्‌ के कट्टर ब्रद्वे तवाद से उसी प्रकार भिन्न है जैसे टालमीय सिद्धान्त एवं 
कोपरनिकस की ज्योतिष प्रणालियाँ भ्रलग-भ्रलग हैं। विश्वकर्मा भर हिरण्यगर्भ की 
उपनिषद्‌ के श्रात्मा श्रौर ब्रह्मा से समानता श्रथवा तुलना करना कठिन प्रतीत होता है 
परन्तु मैं यह मानने के लिए तैयार हूं कि श्रात्मा सम्बन्धी सिद्धान्त के विकास के होने 
के पश्चात्‌ उसका वैदिक सिद्धान्तो के इन देवताओं के स्थान पर एक मात्र तत्त्व को 
भ्रवघारणा के रूप में छा जाना सम्भव है । ( किसी भी प्रारंभिक उपनिषद्‌ में विश्वकर्मा 
हिरण्यगर्भं या ब्रह्मणस्पति का कोई उल्लेख नहीं पाया जाता न ऐसा कोई प्रमंग पाया 
जाता है कि उन्हें उपनिषदों की भ्रवधारणाओं के साथ जोड़ा जा सकता हो ।' उपतिषद्‌ 
में पुरुष शब्द का प्रयोग ग्रनेक स्थलों में श्राता हैं परन्तु उसका श्रथ प्रौर व्याख्या ऋग्वेद 
के पुरुष-सुक्त में प्रयुक्त पुरुष शब्द के रथे से एक दम भिन्न है ।) 





१ ०७, मे 
विश्वकर्मा का नाम श्‍्वताइवतर ४,१७ में पाया जाता है। इसी ग्रन्थ में (३.४ श्रौर 
४.१२ हिरण्यगर्भ का प्रयोग सर्व प्रथम जिसको रचा गया हो ऐसे श्रथ में श्राता 
है। सर्वाहंमानी हिरण्यगर्भ शब्द जिसका उल्लेख डियूसन महोदय करते हैं-नृसिह 


उपनिषद्‌ & में पाया जाता है। ब्रह्मणस्पति शब्द उपनिषदों में किसी भी स्थान 
पर नहीं पाया जाता । 
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ऋग्वेद में विश्वकर्मा का वर्णन ऐसे सृष्टिकर्ता के रूप में भ्राता है जो चल ग्रचल 
जगत्‌ की घटनाग्रों का कारण है श्रोर जिसकी उपासना भौतिक सुखों को प्राप्त करने 
के लिए की जाती है। (“सब कुछ जानने वाले प्रन्तर्यामी विश्वकर्मा ने ग्रपनी महान्‌ 
शक्ति से किस स्थिति, किस कारण झौर किस सिद्धान्त से इस पृथ्वी भौर मान 
को जन्म दिया । उस एक देव ने जिसके भ्रनेक मुख हैं श्रोर प्रत्येक दिशा में जिसकी 
भुजाएँ रौर जिसके चरण स्थित हैं, उसने इस श्राकाश श्रौर पृथ्वी को उत्पन्न करते समय 
भ्रपने बाहुओं तथा पेरों से विशेष स्वरूप दिया। हे विश्वकरमंन्‌ श्राप श्रपने ग्राराघकों 
को भ्रपने वे उत्तम लोक दीजिए जो सर्वोच्च हूं श्रथवा जो भ्राकाश प्रौर पृथ्वी पर स्थित 
हैं, भाप हमें उदार चेत्ता पुत्र दीजिए ।”१) ऋग्वेद के १०वें मण्डल के ८२वें सूक्त में पुनः 
उल्लेख ग्राता है-“विइवकर्मा ज्ञानमय, शक्तिमय, सृष्टिकर्ता, विधाता श्रौर इन्द्रियातीत 
है, वह हमारा पिता, कर्ता एवं भाग्यविधाता है जो सारे लोकों को भ्रौर उनमें बसने 
वाले सारे प्राणियों को जानता है जो प्रकाशमान देवों को उनकी संज्ञा देता है, उस बाले सारे प्राणियों को जानता है जो प्रकाशमान देवों को उनकी संज्ञा देता है, उस_ जो प्रकाशमान देवों को उनकी संज्ञा देता है, उस 
परमात्मा का ज्ञान के लिए सभी प्राणी अवलम्ब ग्रहण करते हैं।”* ऋग्वेद के प्रथम 
मण्डल के १२९ सूक्त में हिरण्यगर्भे के सम्बन्ध में ऐसा प्रसंग श्राया है “श्रादि काल में 
हिरण्यगभं की उत्पत्ति हुई। वह स्वयं ही सभी सत्‌ पदार्थो का स्वामी था। उसने 
पृथ्वी और आकाश की स्थापना की । हम किस देवता को बलि या हविष्य दें। वह 
हमारी रक्षा करे जो इस पृथ्वी की उत्पत्ति करता है और जिसने निश्चित 
सिद्धांतों के अनुसार राज्य करते हुए स्वर्ग श्रौर दीप्तिमान जल को उत्पन्न किया। हम 
ऐसे किस देवता को हविष्य ग्रपित करें। हे प्रजापति इस संसार के चर ग्रचर जगत्‌ 
के आप स्वामी हैं। हम उन वांछित वस्तुभ्रों को प्राप्त करं जिनके लिए हुम भ्रापका 
आह्वान करते हैं । हम समृद्धि को प्राप्त करें।” पुरुष के सम्बन्ध में ऋग्वेद ऐसा 
उल्लेख करता है-“पुरुष के इन सहस्त्रों सिर, नेत्र एवं सहस्त्रों चरण इस पृथ्वी के चारों 
ओर परिव्याप्त हैं श्रौर वह दश ग्रंगुलि के श्राकार से ऊपर को भी उठा। उसने 
आकाशगामी पक्षियों की एवं पालतू पशुझों की भी सृष्टि की” भ्रादि श्रादि। इसके 
भ्रन्तिम भाग में कहा गया है, इस सृष्टि का निर्माण किस मूल तत्त्व और कारण से हुआा 
श्रथवा यह सृष्टि उत्पन्न हुई ग्रथवा नहीं हुई, इस तत्त्व को केवल इस सृष्टि का अध्यक्ष 
जो परमलोक में विद्यमान है वही जानता है श्रन्य कोई नहीं ।) 


१ म्योर महोदय की संस्कृत टेक्स्ट भाग ४ १० ६,७। 


वही पृ० ६,७। 

वही, पृ० १६-१७। 

म्योर का संस्कृत टेक्स्ट भाग ५ पु० ३६८,३६६ । ऋग्वेद (१०/१२९) का वह प्रसिद्ध 
सूक्त भी उल्लेखनीय है जो इस प्रकार प्रारंभ होता है-“सृष्टि के आदि मेन सत्‌ था 
न असत्‌ न श्राकाश था और न पृथ्वी ।' 


= 


3 





३६ ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


| उपनिषद्‌ की स्थिति इस सम्बन्ध में भिन्न है श्रौर इनमें जिज्ञासा का केन्द्र सृष्टि- 
कर्ता न होकर आत्मा है । वेदों के एकेश्वरवाद का विकास स्वाभाविक रूप से ग्रास्तिक- 
वाद का कोई स्वरूप होना चाहिए न कि यह सिद्धान्त कि श्रात्मा ही एक मात्र यथार्थ 
है ग्रौर यह सर्वोपरि है | यहाँ न तो किसी प्राराध्य देवता एवं प्राराधक का प्रसंग है, 
न कोई स्तुतियाँ उसकी की गई हैं। केवल महान्‌ सत्य को प्राप्त करने का प्रयत्न 
किया गया है श्रौर विशव में सबसे बड़े यथार्थ के रूप में मनुष्य में स्थित ग्रात्मा का 
उल्लेख किया गया है । दाशं निक स्थापना में यह परिवर्तन बड़ा रोचक एवं महत्वपूर्ण है । 
वस्तुवादी चेतना का श्रात्मवादी चेतना में किस प्रकार परिवर्तन हुआ उसके सम्बन्ध में 
कोई वाद-विवाद, युक्ति, तक॑ आदि उपनिषदों में नहीं पाए जाते । मस्तिष्क का अथवा 
तत्‌ सम्बन्धी बुद्धि का विश्लेषण श्रोर प्रन्वेषण भी प्राप्त नहीं होता है। इस चेतना 
को एक स्पष्ट ग्रन्तर्ज्ञान के रूप में देखा गया है शोर जिस गहन विश्वास के साथ इस 
सत्य को आंका गया है उससे पाठक प्रभावित हुए बिना नहीं रह सकते । ब्राह्मणों की 
श्र्थंहीन कल्पनाश्रों श्रौर श्रनुमानों से यह सिद्धान्त प्रकट हुआ होगा इस बात पर 
साघारणतया विश्वास नहीं होता । 

( बालाकि गाग्ये एवं अजातशात्रु (बृहदा० २,१) श्वेतकेतु एवं प्रवाहण जेवलि 
(छान्दोग्य ५,३ एवं बृहृदा० ६, २) और भ्रारुणि एवं ग्रश्वपति कंकेय (छां० ५/११), 
इन छन्दों के श्राधार पर गार्बे महोदय का विचार है कि “इस बात को सिद्ध किया जा 
सकता है कि ब्राह्मणों के ज्ञान की पराकाष्ठा तक पहुँचाने वाला 'एक ब्रह्म' का सिद्धान्त 
जिसका प्रभाव आधुनिक जीवन धारा तक में पाया जाता है, केवल ब्राह्मणों के समाज 
द्वारा प्रतिपादित नहीं किया गया ।”१ सम्भवतः “इस सिद्धान्त की उत्पत्ति क्षत्रिय 
समाज में हुई ।7 यदि यह कथन सत्य है तो फिर ऐसा मानना पड़ेगा कि उपनिपद्‌, 
वेद, ब्राह्मण श्रौर श्रारण्यकों से परे विकास को प्राप्त हुई लेकिन तथ्यों के श्राधार पर 
यह बात कहाँ तक सत्य है इसका भ्रन्वेषण करना पड़ेगा ) गार्बे महोदय ने जिन 
उक्तियों श्रौर प्रमाणों को प्रस्तुत किया है उनकी छानबीन करना श्रावश्यक है । 
बालाकि गाग्यं एक ग्रात्म-प्रशंसा करने वाला श्रभिमानी व्यक्ति है जो क्षत्रिय ग्रजातजत्रु 
को वास्तविक ब्राह्मण ग्रन्थों का ज्ञान कराना चाहता है लेकिन इस विषय मे श्रसफल 
रहता है तो वह उससे शिक्षा लेना चाहता है। इस पर ग्रजातजत्रृ उत्तर देता है जो 
स्वयं गावे महोदय के अनुसार निम्न प्रकार है-“यह साधारण परम्परा की विधि दै कि. 
एक ब्राह्मण क्षत्रिय से शिक्षा प्राप्त करे भौर क्षत्रिय उसको ब्रह्म विद्या की दीक्षा दे ।”3 
इससे यह स्पष्ट है कि स्वाभाविक परम्परा के अनुसार ब्राह्मण ग्रंथों की दीक्षा ब्राह्मणों 


१ गार्बे का लेख “हिन्दू मोनिज्म” पृ० ६८ । 
हद वही, पृ० ७८ । 
3 वही, पृ० ७५। 


प्रारंभिक उपनिपदे ] [ ३७ 


द्वारा क्षत्रियों को दी जाती थी श्रौर किसी ब्राह्मण का किसी क्षत्रिय के पास शिक्षा ग्रहण 
करने जाना असाधारण था । वार्तालाप के प्रारम्भ में भ्रजातशत्र ने वालाकि को एक 
सहन्न स्वर्ण मुद्रा देने का संकल्प किया था यदि वह उसे ब्रह्म ज्ञान की दीक्षा दे सके 
क्योंकि साधारणतया प्रत्येक व्यक्ति ब्रह्म विद्या के सम्बन्ध में वार्तालाप करने के लिए 
जनक के पास जाया करता था । दूसरे आख्यान श्वेत केतु एवं प्रवाहण जबलि से ऐसा 


स्पष्ट होता है कि ग्रात्मा के पुनर्जन्मवाद के देवयान एवं पितृयान_ सिद्धान्तो का डन्तराथम ~ 


क्षत्रियों में उद्गम रहा होगा । परन्तु उस उच्च ज्ञान से इसका कोई सम्बन्ध नहीं है 
जिसके प्रन्तर्गत भ्रन्तरात्मा को ब्रह्म के शाश्वत के रूप में जाना गया है । 


श्रारणि एवं श्रशवपति कैकेय (तीसरा श्रध्याय छान्दोग्य ५) भी अधिक विश्वस- 
नीय नहीं है। पाँच ब्राह्मण ग्रात्मा एवं ब्रह्म की जिज्ञासा को लेकर उद्दालक श्रारुणि 


के पास जाते हैं। पर उसको पूर्ण ज्ञान न होने के कारण वहु इन लोगों को लेकर 


क्षत्रिय नरेश, श्रश्‍वपति ककेय के पास जाता है जो इस विषय का प्रघ्ययन कर रहा था । नरेश, श्रश्वपति ककेय के पास जाता है जो इस विषय का प्रध्ययन कर रहा था । 
लेकिन श्रश्‍वपति उनको वैश्वानराग्नि के सम्बन्ध में थोड़ी बहुत शिक्षा देता है ग्रोर स्वपति उनको वश्वानराग्नि के सम्बन्ध में थोडी बहत शिक्षा देता है ग्रौर 


इसको किए हुए यज्ञों के महत्व को वताता है। “यह्‌ ब्रह्म ही सत्यात्मा है" इस संब्रंव 
में वह कुछ नहीं कहता. वह कुछ नहीं कहता । हमको इस बात पर भी विचार करना चाहिए कि बहुत 
थोड़े से ऐसे प्रसंग श्राते हैं जहाँ क्षत्रिय राजा ब्राह्मणों को शिक्षा देते हैं परन्तु श्रधिकांश 
प्रसंगो में यही पाया जाता है कि ब्राह्मण ही श्रात्म ज्ञान के सम्बन्ध में वार्ता एवं उपदेश 
दिया करते थे 9) मझे ऐसा प्रतीत होता है कि “गार्बे महोदय ब्राह्मणों के प्रति कटता 
के कारण पूर्ण मनन किए बिना जल्द-वाजी में इस निष्कर्ष पर पहुंचते हैं कि ब्रह्म-विद्या 
क्षत्रिय प्रणीत थी। विटरनीज भी कुछ अंश तक गार्व महोदय से सहमत हैं और 





उन्होंने भी उपनिषद्‌ के इन्हीं दुष्टान्तों का प्रयोग किया है।* परन्तु सत्य यह है कि 
कुछ क्षत्रियो ने श्रोर कुछ स्त्रियों ने उपनिषदों में वणित घर्म और दशन की सत्य संबंधी 


जिज्ञासा में रुचि लेना प्रारम्भ कर दिया था । ये जिज्ञासु इतने उत्सुक थे कि ब्राह्मणों 
से शिक्षा ग्रहण करने में श्रथवा जो शिक्षा उन्होंने प्राप्त की है उस शिक्षा को दूसरों को 
देने में उन्होंने जाति, लिंग भेद श्रादि को चिन्ता नहीं की ।* इस बात का कोई निश्चित 
प्रमाण नहीं मिलता कि उपनिषदों का दशन क्षत्रिय समाज में उत्पन्न हुआ अथवा इन 
उपनिषदों का विकास ग्रारण्यक और ब्राह्माण ग्रन्थों में नहीं पाया जाता जिनको ब्राह्मणों 
ने लिखा था, 





" बृहृदा० ४/३ पुनः देखिए याज्ञवल्क्य द्वारा जनक को ब्रह्म ज्ञान का उपदेश । 

* विटरनीज गेशिष्टे डर इनडीसेन लिटरेचर १, पृ० १६७ । 

याज्ञवल्क्य और मेंत्रेयी की कथा (ब्राह्मण २,४) झौर जाबाला के पुत्र सत्यकाम प्रौर 
उसके गुरु की कथा (अध्याय ४/४) । 


SI, 


जल ] [ भारतीय दशन का इतिहास 


ब्राह्मण विचारधारा का श्रारण्यक विचारधारा में परिवर्तन होना मूल्यों के 
परिवर्तन का एक दूसरा चरण है। विभिन्न भौतिक मुखों की प्राप्ति के लिए तपस्या- 
चरण एवं यज्ञानुष्ठान की बजाय उसके प्रतीक स्वरूप ध्यानोपासनादि पर अधिक बल 
दिया जाना इस परिवर्तन का स्वरूप है । वृहदारण्यक़् उपनिषद्‌ (१, १) में हम देखते 
हँ कि अश्वमेघ यज्ञ के स्थान पर इस सारे विश्व को अश्व के रूप में मानकर उसका 


. ध्यान योग द्वारा यज्ञ का निर्देश है। ऊषा प्रश्व का शिर है, सूर्य उसके नेत्र हैं, वायु 


उसका प्राण है, श्रग्नि उसका मुख और वपं उसकी श्रात्मा है और उसी प्रकार अन्य 
उपमाश्रों से एक विराट्‌ रूप का वर्णन किया गया है। कहा है, क्षेत्रों में चरने वाला 
भ्रश्‍व कौन-सा है भ्रोर उसकी बलि से क्या लाभ है? उत्तर है, यह प्रवहमान बिश्व ही 
भ्रश्‍व है जो बुद्धि को चमत्कृत करने वाला है श्रोर इस गतिमान प्रकृति का व्यान ही 
वास्तविक भ्रश्वमेघ यज्ञ है। ध्यान के रूप में विचारों की क्रिया ने यज्ञ के वाह्य स्वरूप 
झोर पूजन का स्थान ले लिया। विधि-विहित यज्ञानुष्ठान एवं यज्ञ सामग्री श्रादि का 
महत्व इस युग में समाप्त प्राय हो गया))प्रौर उसका स्थान योग ध्यान श्रादि ने ग्रहण 
कर लिया । इसके साथ ही ब्राह्मण वर्ग के यज्ञ भ्रनुष्ठान श्रादि के साथ साथ ही 
प्रतीकात्मक ध्यान योग प्रणाली का प्रचलन हो उठा था जिसको यज्ञ की पार्थिव क्रिया 
श्रौर कमंकाण्ड से उच्च समभा जाने लगा था । ये प्रतीक केवल सूर्य, वायु श्रादि के 
रूप में बाह्य विश्व से ही नहीं लिए गए थे अपितु मनुष्य के शरीर श्रौर शरीर के श्रन्य 
जीवन तत्त्वों को भी इनके प्रतीक के रूप में देखा गया । इसके श्रतिरिक्त कुछ कुछ 
विशेष भ्रक्षरों को भी प्रतीक रूप में स्वीकार कर लिया गया और यह: विश्वास किया 
जाने लगा कि इन भ्रक्षर रूपी बीज मंत्रों का भी ध्यान श्रौर विचार विशेष रूप से 
श्रेयस्कर है। इस प्रकार यज्ञानुष्ठानों का महत्व धीरे-धीरे कम हो रहा था श्रौर उनके 
स्थान पर अनेक रहस्यमय विभिन्न क्रियाएँ भ्रर्थपुर्ण एवं कल्याणकारी समभी जाने 
लगी थीं ।? (ऋग्वेद में उल्लिखित एक उक्थ को ऐतरेय आारण्यक ग्रंथ में प्राण के रूप 
में देखा गया है।` सामवेद में प्रयुक्त उद्गीथ को श्रोम्‌, प्राण, सूर्य भ्रौर नेत्र का रूप 
माना गया है। छान्दोग्य के दूसरे श्रध्याय में साम को ध्रोम्‌, वर्षा, सलिल, ऋतु, प्राण 
प्रादि के रूप में माना गया है। छान्दोग्य (३ श्रध्याय १६, १७) में मनुष्य को एक 
यज्ञ के रूप में वणित किया है। उसके जीवन में भूख, प्यास श्रौर दुःखों से इस यज्ञ 
का सस्कार प्रारम्भ होता है। उसकी जीवनचर्या में हँसना, बोलना और भोजन 
ग्रहण करना यही मंत्रों का उच्चारण है। सत्य, श्रहिसा, श्रद्धा, दानशीलता एवं साधु- 
वृत्ति इस यज्ञ की दक्षिणा है। | सुसंस्कृत, वेदिक भारतीय का मस्तिष्क उर्वर और 
सुसमृद्ध था श्रौर वे चाहते थे कि वह किसी एक निश्चित निष्कर्ष पर पहुंच जाए परन्तु 


3 छान्दोग्य ५/११। 
* ऐतरेय श्रारण्यक ५/११ । 
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विचारों में श्रौर चिन्तन में युक्ति संगत ताकिक प्रणाली का विकास नहीं हुग्रा था श्रोर 
उसके फलस्वरूप हमें श्रारण्यकों में बड़े अदभत एवं काल्पनिक रूपक ग्रौर संयोजन 
मिलते हैं जिनका वास्तव में एक दूसरे से कोई सम्बन्ध दिखाई नहीं देता $) किसी भी 
कार्य के लिए किसी भी प्रकार की कारणता प्रस्तुत करना निश्चित तादात्म्य के रूप में 
माना जाता था । ऐतरेय श्रारण्यक (२, १-३) [में एक एक संदर्भ मिलता है जिसमें 
कहा गया है “तत्पश्चात्‌ भोज्य पदार्थों के उद्गम का विषय श्राता है ।” देवताग्रों से 
प्रजापति की उत्पत्ति हुई । वर्पा से देवता की उत्पत्ति हुई, वनस्पति से वर्षा उत्पन्न 
हुई । भ्रन्न से वनस्पति बनी । अन्न का उत्पादक बीज है। और प्राणियों से प्रन्न की 
उत्पत्ति हुई । प्राणियों का मूल हृदय है । हृदय का मूल मन है। “मन का मूल वाकू 
है। वाक्‌ का मूल कर्म है । कर्म का मूल मनुष्य है जो ब्रह्म का निवास है । 


भाष्यकार सायण के अनुसार “ब्रह्म के इतने श्रथ हुँ-मंत्र, यज्ञ अयवा अनुष्ठान, 


होता, पुरोहित एवं महान हिले ब्रांत महोदय बताते हैं कि ऋग्वेद में ब्रह्म के सम्बन्ध में 
कहा गया है कि वह श्रभूतपूर्व है एवं पितरों द्वारा उत्पन्न माना गया है। इसका 
उद्गम ऋत से है, यज्ञ की ध्वनि के साथ यह उत्पन्न होता है। मंत्रोच्चार के द्वारा 
सवन पर्वं मनाने के श्रवसर पर सोम रस की उत्पत्ति के साथ ब्रह्म प्रकट होता है । 
देवताश्रों की सहायता से श्रनेक युद़ों में सोम द्वारा रक्षित एवं स्थिर रहता है। इन 
मंत्रों के श्राधार पर हिले ब्रांत, हॉग महोदय के इस भ्रनुमान की सत्यता पुष्ट करते हैं 
कि ब्रह्म एक रहस्यमय शक्ति है जिसका आह्वान भ्रनेक प्रकार के अनुष्ठानो के द्वारा 
किया जा सकता है श्रौर उनकी परिभाषा के अनुसार ब्रह्म वह विचित्र शक्ति है जो 
विधिपूर्वक उच्चारित मंत्र इलोकादि एवं यज्ञाहुतियों द्वारा श्राह्वान की जाती है भ्रथवा 
उनसे प्रकट होती है ।' मेरे विचार से यह प्रर्थ प्रारण्यक उपनिषदों में आए हुए अनेक 
संदभों के ग्रर्थ से साम्य रखता है। इन संदभों में जो श्रर्थ आया है उसके अनुसार 
इसको रहस्यमय विचित्र शक्ति और महान्‌ शक्ति के रूप में देखा गया है। इन दोनों 
भ्र्थो में परिवर्तन हो जाना कठिन नहीं है श्रर्थात्‌ रहस्यमय शक्ति को महान्‌ शक्ति के 
रूप में माना जा सकता है । {|यज्ञों का महत्व कम होने के पश्चात्‌ भी जिनका स्थान 
मनन और ध्यान ने ग्रहण कर लिया था, यज्ञ की शक्तियों के वारे में विश्वास लुप्त नहीं 
हुआ था । इसके फलस्वरूप उपनिषदों में श्रनेक स्थलों में वर्णन आया है कि इस 
महान्‌ शक्ति ब्रह्म का अनेक व्यक्ति ध्यान, चिन्तन श्रौर मनन करते हैं । इधब्रह्म को 
श्रनेक प्रतीको के रूप में देखा जाता है जिसमें मानवीय शरीर के कार्यकलाप एवं 
प्राकृतिक वस्तुओं को सम्मिलित किया गथा है !)) 


ऐतरेय आरण्यक का कीथ कृत अनुवाद । 
२ ब्रह्म पर हिले ब्रान्त का लेख (ई. श्रार. ई.) । 


| 
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यज्ञ क्रियाप्रों से रुचि हटकर जव ध्यान और चिन्तन में विशेष रूप से निहित 
होने लगी तब यज्ञों की विशिष्ट क्रियाश्रों को शारीरिक क्रियाश्रों के साथ नियोजित 
करते हुए ब्रह्म को इन क्रियाप्रों के द्वारा समझने का प्रयत्न किया जाने लगा। इन 
क्रियाश्रों के सम्यक्‌ ज्ञान के बिना ब्रह्म को समभना श्रौर प्राप्त करना कठिन है। 
पंचाग्नि विद्या के श्रर्थो प्रयोगों एवं शरीर क्रियाप्रों द्वारा किए जाने वाले यज्ञों के रूपक 
में पुनः पुनः उल्लेख किए जाने से यह सिद्ध होता है कि बहुत से लोग ऐसा सोचने लगे 
थे कि ध्यान के बिना कोई यज्ञ श्रथवा ग्रनुष्ठान सफल नहीं हो सकता। ऋषियों ने 
जब इस महान्‌ सत्य का दर्शन किया कि वह मनुष्य ज्ञान-रहित है जो देवताओरों के 
अ्रस्तित्व को मनुष्य के अ्रस्तित्व से भिन्न देखता है । जिस प्रकार मनुष्य अनेक पशुझ्रों 
से पोषण प्राप्त करता है उसी प्रकार देवता भी मनुष्यों से पोषण प्राप्त करते हैं और 
जिस प्रकार यह मनुष्य को श्ररुचकर होता है कि उसके पशुओं का हरण कर लिया जाए 
उसी प्रकार देवताभों को यह श्ररुचिकर है कि मनुष्य इस महान्‌ सत्य को पहचाने ।" 


केन उपनिषद्‌ में यह बतलाया गया है कि देवताश्रों की सारी शक्ति ब्रह्म पर 
निर्भर है जेसे श्रग्नि की दाहक शक्ति, वायु की बहने की शक्ति । ब्रह्म के द्वारा ही सारे 
देवता श्रौर मनुष्य विभिन्न क्रियाकलापों में संलग्न होते है। उपनिषदों का सारा 
विचारक्रम यह प्रकट करता है कि यज्ञ के द्वारा उत्पन्न रहस्यमय शवित जो ऋत के 
साथ संबंधित है वह विश्‍व की सर्वोपरि शक्ति है !) उपनिषदों में श्रनेक कथाएं आती 
हैं जिनके द्वारा ब्रह्म नाम की महान्‌ शक्ति की खोज में भ्रनेक लोगों ने इसका पुणं ज्ञान 
प्राप्त करने का प्रयत्न किया है। जिसको प्रारम्भ में पूर्णरूपेण बहुत कम लोग ठीक 
रूप से समझ सके थे । | इन लोगों ने ब्रह्म को एक श्राइचयंजनक प्रभावकारी शक्ति के 
रूप में देखा । सूय, चन्द्र एवं मनुष्य की चेतना शक्ति के रूप में, अनेक प्रतीकों के रूप 
में इस ब्रह्म शक्ति को उन लोगों ने समभने का प्रयत्न किया और सम्भवतः कुछ समय 
तक उनको यह संतोष रहा कि उनका ज्ञान कुछ सीमा तक पर्याप्त है । परन्तु शनैः शनेः 
अनुभव करने लगे कि यह ज्ञान अपूर्ण है श्रोर प्रन्त में इस निष्कर्ष पर पहुँचे कि ब्रह्म 
मनुष्य को भ्रन्तरतम चेतना में निवास करता है ।) 


~ © 
उपानषद्‌ शब्द का अथ 
उपनिषद्‌ शब्द 'सद्‌' धातु से बना है जिसमें “नि” प्रत्यय लगा हुआ है। मेक्समूलर 


के भ्रनुसार इसका प्रारंभिक अर्थ गुरु के समीप उपदेश सुनने के लिए श्रद्धापूर्वक बैठना 
है । उपनिषद्‌ की भूमिका में उन्होंने कहा है-संस्कृत भाषा के इतिहास और संस्कृति के 


१ बृहृदा० १/४/१० । 
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अनुसार यह निश्चित ही है कि उपनिषद्‌ का प्रारंभिक अर्थ एक ऐसी गोष्ठी से था जिसमें 
शिष्य गुरु के चारों श्रोर श्रादर और श्रद्धा के साथ एकत्रित होते थे ।' ड्यूसन महोदय 
अपने ग्रन्थ उपनिषदों के दर्शन में कहते हैं कि इस शब्द का रहस्य ग्रथवा रहस्यमय 
उपदेश के रूप में था और यह अर्थ उपनिषदों के अनेक संदर्भो से सिद्ध होता है। 
मेक्समूलर महोदय भी ड्यूसन के अर्थ की पुष्टि करते हँ उपनिषदों में इस प्रकार 
का श्रादेश है कि ब्रह्म ज्ञान के रहस्य को प्रकट करना उचित नहीं, यह ज्ञान ऐसे पात्र 
को देना चाहिए जिसने यम, नियम और संयम के द्वारा श्रपने आपको योग्य पात्र के 
रूप में सिद्ध किया हो। उपनिषदों के महान भारतीय भाष्यकार शंकराचार्य ने उप- 
निषद्‌ शब्द को 'सद' धातु से लिया है जिसका अर्थ किया है-जो नष्ट करता है । उन्होंने 
कहा है कि उपनिषद भ्रम और श्रज्ञान को नष्ट करती हैं श्रौर सत्य ज्ञान के दर्शन से 
मोक्न की प्राप्ति में सहायता करती है परन्तु यदि हम भ्रपनी उपनिषदों में आए हुए उप- 
निषद्‌ शब्द का मनन करे तो यह स्पष्ट हो जाता है कि डयसन महोदय का ग्रथंही 
उचित एवं मान्य है। 


विभिन्न उपनिपदों का निर्माण एवं विकास 


प्राचीनतम उपनिषद्‌ गद्य में लिखी हुई हैं । इनके पश्चात्‌ हमें वे उपनिषद्‌ मिलती 
हैं जो लौकिक संस्कृत इलोकों से मिलते हुए इलोकों में लिखी हुई हैं। जँसाकि स्पष्ट है 
जो उपनिषदे जितनी पुरानी हैं उतनी ही उनकी भाषा पुराने ढंग की है। प्रारंभिक 
उपनिपदों की भाषा बड़ी प्रभावशाली, रहस्यमयी तथा शक्तिशाली है और भारतीयों के 
हृदय को प्रभावित कर देती हैं । || इनकी अभिव्यक्ति अत्यन्त सरल श्रौर हृदय को 
प्रभावित करने वाली है । अनेक बार पढ्ने के पश्चात्‌ भी इससे तृप्ति नहीं होती 
इन पंक्तियों का भी एक अपना रोचक सोन्दर्यं है। उनका अर्थ तो गरिमामय है ही । 
जेसाकि हमने पूर्व पंक्तियों में विवेचन किया है उपतिपद्‌ शब्द का प्रयोग रहस्यमय 
सिद्धान्त एवं उद्देश्य के अर्थो में किया जाता था । ग्रतः इनका उद्देश्य भी केवल ऐसे 
जिज्ञासुप्रों को इस ज्ञान का वितरण था जो मोक्ष की आकांक्षा से संयम और नियमों 
का पालन करते थे और जिनका चरित्र उच्च था और जिन्होंने अपने आप को इस योग्य 
बना लिया था। उन्हीं को गुरु द्वारा इस रहस्य की दीक्षा दी जाती थी ( अ्रतः घामिक 
जिज्ञासुग्रों के लिए उपनिषदों के शब्दों श्रौर काव्यात्मक अभिव्यक्ति शेली में एक 





° मेक्समूलर कृत “ट्रांसलेशन श्रॉव दि उपनिषद्स” (सेक्रेड बुक्स आँव दि ईस्ट) खंड १, 


पु० ८१ । 
से. बु. ग्रॉ- ई. खंड १, पृ० ८३। 
ड्यूसन कृत “फिलासफी श्राव दी उपनिषद्स” (पृ० १०-१५) । 
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अ्रदभुत चमत्कार दृष्टिगोचर होने लगा था । इसका फल यह हुश्रा कि यद्यपि संस्कृत 
भाषा में गद्य और पद्य में नवीन प्रचलित स्वरूप भी ग्रहण होने लगें, उपनिषदों की 
रचना के ढंग में कोई श्रवसान या परिवर्तन नहीं श्राया । श्रत: यद्यपि प्रारम्भिक 
उपनिषदे ईसा से ५०० वर्ष पूवं लिखी गयी थीं, नवीन उपनिषदे भी मुस्लिम काल के 
प्रारम्भ होने के पड्चात्‌ भी उसी प्रकार लिखी जाती रही । इन उपनिपदों में सबसे 
प्रमुख श्रोर प्रारम्भिक उपनिपदे वे हैं जिनकी टीका शंकराचार्य ने की है। जेसे बृहदा- 
रण्यक, छान्दोग्य, ऐतरेय, तेत्तिरीय, ईश, केन, कठ, प्रश्न, मुण्डक एवं माण्डूक्य ।”* 
ध्यान देने की वात यह है कि विभिन्न उपनिषदे श्रपनी विषय वस्तु एवं व्याख्या में एक 
em 

दूसरे से भिन्न हैं । इस प्रकार उनमें से कुछ जहाँ श्रात्मा के एकतत्त्ववाद के ऊपर विशेष 
बल देती हैं वहां कुछ दूसरी उपनिषदे योग, तप, शेव एवं वेप्णव दर्शन श्रथवा शरीर 
विज्ञान के ऊपर विशेष प्रकाश डालती हैं । इन उपनिषदों को इसी कारण योगोपनिष 
शेबोपनिषद्‌, विष्णपनिपद्‌ एवं शारीर उपनिषद्‌ नाम दिए गए हैं। ये सारी उपनिषदे 
मिलाकर संख्या में लगभग १०८ हैं। 


f 


आधुनिक समय सें उपनिपदों के अध्ययन की एुनजांयूति 


युरोप में उपनिषदों का परिचय किस प्रकार हुआ इसकी कहानी श्रत्यन्त रोचक 
है। १६४० में शाहजहाँ के ज्येष्ठ पुत्र दाराशिकोह जब काशमीर में ठहरा हुप्रा था तव 
उसने उपनिषदों के वारे में कुछ वार्तालाप सुने । तत्पदचात्‌ उसने बनारस से कितने 
ही पंडितों को देहली बुलाया श्रौर उपनिपदों को फारसी भाषा में अनुवाद करवाने का 
कार्य प्रारम्भ करवाया । गुजाउद्दौला के दरवार में फंजाबाद में फ़ांसिसी राजदूत श्री 
ली जेन्टील रहा करते थे। इनके एक मित्र थे जिनका नाम एंकेतील दूपरो था जिन्होंने 
जेन्द ग्रवेस्ता को खोज की थी । सन्‌ १७७५ में ली जेन्टील महोदय ने उन्हें उपनिषदों 
के इस फारसी अनुवाद की एक पाण्डुलिपि भेंट की । एकेतील महोदय ने इनका लेटिन 
भाषा में श्रनुवाद किया जो १८०१-१८०२ में प्रकाशित हुआ | यद्यपि यह अनुवाद 


१ ड्यूसन महोदय का मत है कि कौषीतकि उपनिपद्‌ भी प्रारम्भिक उपनिपदों में से 
एक है । सेँक्समूलर ग्रौर श्रोदर का मत है कि मंत्रायणी उपनिषद्‌ भी प्रारम्भिक 
उपनिषदों में से एक है परन्तु ड्यूसन महोदय के मतानुसार यह परत्रर्ती है । 
विटरनीज महोदय उपनिषदों को चार कालों में विभक्त करते हैं। पहले काल में 
उनके श्रनुसार बृहदारण्यक, छान्दोग्य, तैत्तिरीय, ऐतरेय, कौषीतकि एवं केन उप- 
निषदे श्राती हें। दूसरे काल में काठक, ईश, श्वेताश्वतर, मुण्डक श्रौर महानारायण 
श्राती हैं। तीसरे काल में प्रश्न, मैत्रायणी एवं माण्डबय उपनिषदे सम्मिलित की 
गयी हैं । शेप उपनिषद्‌ चतुर्थं काल को हैं । 


000 FITS ॥ क 
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अत्यन्त क्लिष्ट एवं दुरूह था तब भी शोपनेहॉर ने इसको बड़े उत्साह के साथ पढ़ा । 
शोपनेहाँर यह स्वीकार करते हैं कि इनके दार्शनिक विचारों पर उनका बड़ा प्रभाव 
पड़ा । उन्होंने एक पुस्तक लिखी थी जिसका नाम-“बल्ट श्रल्स विल एण्ड वास्टेलंग 
है। इसकी भूमिका में लेखक ने लिखा है,' “इस नवीन शताब्दी में सबसे महत्वपूण 
लाभ यह हुआ है कि उपनिपदों के अनुवाद ने वेदों के अपरिमेय ज्ञान का मार्ग खोल 
दिया है। मेरा यह विश्वास है कि संस्कृत साहित्य का प्रभाव उतना ही गम्भीर और 
व्यापक होगा जितना कि १५वीं शताब्दी में ग्रीक साहित्य का पुनरुत्थान काल में हुआ 
था। मेरी यह मान्यता है कि यदि किसी व्यक्ति ने प्राचीन भारतीय पवित्र दशन का 
ज्ञान प्राप्त किया है और उसको समझा है तो उसको जो कुछ मैं कहना चाहता हूं वह 
श्रौर भी अधिक आसानी से स्पष्ट हो जाएगा । उपनिषदों णित अनेक सुत्र जो 
अपना श्रलग-श्रलग अस्तित्व रखते हैं एवं श्रनेक संदर्भ जो ब्लिष्ट हैं सम्भवतः मेरे वणन 
को सरलता एवं सुबोधता के साथ समभ सकेगा परन्तु साथ ही यह सत्य नहीं है कि 
मेरा वर्णन उपनिपदों में पाया जायगा।” दूसरे स्थान पर शोपनेहॉर महोदय फिर 
लिखते हैं-“उपनिपदों की प्रत्येक पंक्ति का श्रर्थे कितना निश्चित, सुस्पष्ट एवं मधुर है । 
प्रत्येक वाक्य गंभीर (गहरा), मौलिक एवं प्रौढ़ विचारों से युक्त, सारा ग्रन्थ पवित्र एवं 
उच्च विचारों से आप्लावित है। यह सत्य की जिज्ञासा से प्रोत प्रोत है। सारे विश्व 
में उपनिपदों के समान कल्याणकारी एवं श्रेयस्कर कोई भी श्रन्य विद्या नहीं है । यह 
मेरे जीवन में एक विचित्र श्रात्मिक आनन्द देती रही है श्रौर मृत्यु पयन्त मेरे लिए 
शान्ति एवं धेयं का कारण होंगी ।/* शोपनेहाँर के माध्यम से जमंनी में उपनिषदों की 
ओर अनेक व्यक्तियों का ब्यान ग्राकपित हुश्रा। संस्कृत के श्रव्ययन के प्रति रुचि बढ़ने 
के साथ-साथ ये ग्रन्थ युरोप के अन्य भागों में भी प्रचलित हो गए । राजा राम मोहनराय 
के प्रयत्नों से बंगाल में उपनिपदों के श्रध्ययन को विशेष प्रोत्साहन मिला । इन्होंने 
उपनिपदों का हिन्दी, ग्रंग्रेजी व बंगाली भाषा में भ्रनुवाद किया तथा अपने ही खच से 
प्रकाशित किया । श्री राय ने साथ ही बंगाल में ब्रह्म समाज को स्थापना की जिसके 
मख्य सिद्धान्त उपनिषदों से लिए हुए हैं । 


१ हाल्डेन एवं केम्प कृत अनुवाद, खंड १ पृ० १२,१३ । 


२ उपनिपदों की अपनी भूमिका में मेक्समूलर ने कहा है (से. बु. श्रां. ई. पृ० ६२, तथा 
देखें पृ० ६०-६१) कि शोपनेहॉर द्वारा उपनिषदों को “उच्चतम मनीषा की उपज 
वतलाया जाना, तथा इसके साथ यह तथ्य कि उपनिषदों के बहुदेववाद को उसने 
ब्र नो मेलव्रांश, स्पिनोजा श्रौर स्काटस एरिजेना के बहुदेववाद से कहीं ऊंचा 
वतलाया है, इस महान्‌ ज्ञान भाण्डागारों को उच्चतम स्थान दिलाने के लिए पर्याप्त 
है । मैं इनके पक्ष में कुछ कहूं उससे कहीं अधिक सबल ये प्रमाण हैं। 





४४ | [ भारतीय दशन का इतिहास 


उपनिपद्‌ और उनकी व्याख्या 


प्राचीन भारतीय विद्वानों ने उपनिषदों के विभिन्न ग्रर्थं किए हैं और अनेक प्रकार 

से व्याख्याएँ की हैं । ये व्याख्याएँ एक दूसरे से इतनी भिन्न हैं कि जिसके कारण उपनिषदों 
के सम्बन्ध में प्रनेक मतभेद हो गए हैं। इनके दर्शन के सम्बन्ध में कोई भी विवेचन 
करने से पहले यह आवश्यक है कि इन मतभेदों की पृष्ठभूमि की जानकारी की जाय। 
उपनिषदों को वेदान्त के नाम से पुकारा गया है क्योंकि वे वेदिक साहित्य के उपसंहार 
के रूप में लिखे गए थे । हिन्दुओों में यह विश्वास रहा है कि वेद ईश्वरीय ज्ञ [न है एवं 
उच्चतम सत्य तथा ज्ञान इन्हीं के द्वारा प्राप्त किया जा सकता है। तक को इस धारा 
के अनुसार गौण स्थान दिया गया है। इसका प्रयोग केवल वेदों के द्वारा दिए हुए ज्ञान 


को सम्यक्‌ रूप से निर्वेचन करने मे ह सम्यक्‌ रूप से निवचन करने में ही किया जाना उचित समभा गया है। शाश्वत 


सत्य श्रौर यथार्थं का दर्शन केवल उपनिषदों में ही हो सकता है ऐसी मान्यता रही है। 
तक केवल अनुभव के श्रालोक में उसी शाश्वत सत्य और यथार्थ का उदघाटन मात्र कर 
सकता है । श्राधुनिक युग को यह मान्यता है कि तकं श्रौर श्रनुभुति से प्रतिदिन नए 
तथ्यों की खोज होती है और पुराने तथ्य प्रतिदिन अपना स्वरूप बदलते रहते हैं। 
किसी भी सत्य सिद्धान्त के बारे में यह नहीं कहा जा सकता कि यह अन्तिम सत्य है 
श्रौर इसमें कोई परिवतंन नहीं हो सकता है। श्रतः हमें हमारी बुद्धि और अनुभव के 
भ्रनुसार जिस सत्य को प्राप्ति होती है उसी से संतुष्ट होना पड़ता है। हिन्दू दर्शन के 
जिज्ञासुश्रों को यह बात विशेष रूप से ध्यान में रखनी चाहिए कि जहाँ तक घामिक 
सत्यों का सम्वन्ध है उसके सम्बन्ध में यह मान्यता थी कि वेद और उपनिषदों में 
श्रवस्था सभी कालों के लिए जिस शाश्वत सत्य की स्थापना की है वह एक ऐसा सत्य है 
जिसमें कभी भी परिवर्तन नहीं हो सकता । यदि कोई व्यक्ति ग्रपने सीमित दृष्टिकोण 
व भ्रनुभव के द्वारा किसी नवीन सिद्धान्त को प्रतिपादित करने का दुःसाहस करता था 
तो चाहे वह कितना विद्वान्‌ हो, दुःसाहसी मात्र माना जाता था। उसके लिए यह 
प्रावरयक था कि वह सिद्ध करे कि उसकी स्थापना और मन्तव्य वेद श्रौर उपनिपद्‌ के 
द्वारा मान्य हैं। ग्रतः हिन्दू दर्शन की सभी शाखाश्रों ने श्रपने मत की पुष्टि में उप- 
निषदों की व्याख्या विभिन्न रूप से की। इन व्यास्याग्रों के द्वारा इन शाखा्रों ने यह 
सिद्ध करने का प्रयत्न किया कि उनका मत ही वेद सम्मत है भ्रन्य वाद श्रान्तिमय है। 
प्रतः जिस किसी व्यक्ति ने शाखा-विशेष का अनुसरण किया उसने साथ-साथ यह भी 
सिद्ध करने का प्रयत्न किया कि वह वेदान्तवादी है ग्रौर उसकी शाखा वेदान्त द्वारा 
मान्य है । 

उपनिषदों में श्रनेक प्रकार के विचार वीजरूपेण अनेक स्थलों पर पाए जाते हैं 
जो किसी एक विशेष विचारधारा के क्रम में नहीं हैं ग्रतः किसी भी एक व्याख्या को 
उपनिषद्‌ को सही व्याख्या के खूप में समभाना श्रौर भी कठिन हो जाता है। श्रतः 
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प्रत्येक टीकाकार उपनिषदों के उन ग्र्थो को प्रकाश में लाने का प्रयत्न करता है जिनसे 
उनके मत की पुष्टि होती है। जो सूत्र श्रथवा स्थल उनके मत के अनुरूप नहीं होते 
उन्हें वह स्वभावतः छोड़ देता है । उपनिपदों की विभिन्न व्याख्याग्रो का ग्रघ्ययन 
करने से हम इस नतीजे पर पहँचते हैं कि शंकराचार्य ने जो उपनिषदों की व्याख्या की 
है वह भ्रत्यन्त विद्वत्तापूर्ण है श्रौर प्राचीन उपनिपदों के मन्तव्य को सही रूप से प्रकट है वह श्रत्यन्त विद्वत्तापूर्ण है श्रौर प्राचीन उपतिपदों के मन्तव्य का सही रूप से प्रकट विद्वत्तापूर्ण है श्रौर प्राचीन उपनिषदों के मन्तव्य का सह 
का निरूपण किया जाता है। इसीलिए शंकराचार्य के द्वारा प्रतिपादित दर्शन को ही 
मुख्य वेदान्त दर्शन कहकर पुकारा जाता है यद्यपि ऐसी बहुत सी दूसरी शाखाएँ भी हैं 
जो वेदान्ती सिद्धान्तों को श्रपने मतानुसार विभिन्न स्वरूप देती हैं परन्तु इन सत्रको 
श्रोर विशेष ध्यान नहीं दिया जा सकता । 








इस प्रकार हम उपनिषदों को केवल एक विशिष्ट विचारवारा मात्र का प्रति- 
निधित्व करने वाले ग्रन्थ नहीं कह सकते । इनका दर्शन बड़ा समृद्ध एवं विशाल है । 
ह कहा जा सकता है कि यह महान्‌ दर्शन उनके आधार पर प्रचलित श्रनेक दर्शनों का 
उद्गम स्रोत रहा है। अनेक धाराएँ इनसे विभिन्न दिशाश्रों में प्रवाहित हुई हैं परन्तु 
विशेष रूप से हम यह कह सकते हैं कि सभी प्राचीन उपनिषदों में दांकराचाय के श्रद्र त- 
चाद की विचारधारा प्रमख रूप से पायी जाती हैं। आधुनिक ग्रब्येता के लिए यह 
आ्रावइयक है कि वह सारे उपनिषदों को एक ही प्रकार के परस्पर सम्बद्ध दर्शन की 
शृंखला न मानकर प्रत्येक उपनिपद्‌ के कथनों का पृथक्‌-पृथक्‌ अध्ययन करे श्रौर उनके 
श्रर्थों का मनन करने का प्रयत्न करे। साथही यह भी जानने का प्रयत्न करे कि 
कौन से मंत्र, कौन से इलोक किस संदर्भ में कहे गए हैं। इस प्रकार हम उपनिपदों में 
सारे भारतीय दशंन के स्वरूपों को सूत्र रूप से देखने में समर्थ हो सकेंगे और तव हुम 
यह मालूम कर सकेंगे कि किस प्रकार विभिन्न धाराओं के ग्रादि स्रोत हैं । 
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त्रह्म ।जज्ञासा-उसक्रा खाज क प्रयत्न एव असफलताए 


सभी प्रारंभिक उपनिषदों में एक आधारभूत मूल सिद्धांत पाया जाता द। इस 
सिद्धान्त के अनुसार विश्व का बाह्य स्वरूप परिवर्तनशील है । (परन्तु इस बाह्य प्रकृति 
के अन्तर में जो चेतन शक्ति निहित है वह शाश्वत यथार्थ है । वह इस प्राकृतिक शरीर 
की आत्मा है। वही आत्मा मानवीय शरीर को चेतन शक्ति प्रदान करती है )) यदि 
हम पेरिमिनीडीस ग्रथवा प्लेटो के ग्रीक दर्शन का अध्ययन करें अथवा कान्ट के आधुनिक 
दान को पढ़ें तो दोनों में हमें इसी प्रकार की भावना मिलती है जिसमें एक अवर्णनीय 
अस्तित्व को भव्य रूप देते हुए एक महान्‌ यथार्थ के रूप में मान्यता दी गई है । उपनिषदों 
के सम्बन्ध में मैं पहले यह लिख चका हूं कि ये किसी एक व्यक्ति के द्वारा लिखा गया 
कोई क्रमबद्ध दर्शन विशेष का प्रतिपादन नहीं है । इन ग्रन्थों में अ्रनेक विद्वानों के उपदेश, 
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वार्तालाप, आख्यान एवं दृष्टान्त दिए हुए हँ । स्थान-स्थान पर साधारण वाद-विवाद 
भी इनमें पाया जाता है। परन्तु इनमें कहीं भी पाण्डित्य ञ्रथवा तकं की जटिल उलट 
फेर दिखाने का प्रयत्न नहीं किया गया । साधारण से साधारण पाठक भी इनकी सरलता 
ग्र सोन्दयं से अभिभूत हुए बिना नहीं रह सकता । ये ऋषियों के अदम्य उत्साह की 
परिचायक हैं। इनमें एक ही जिज्ञासा से प्रेरित होकर उसके शमन के लिए यत्र तत्र 
स्वेत्र एक ही खोज का उल्लेख है कि उसको ऐसा गुरु मिले जो उनको यह बता सके कि 
ब्रह्म क्या है, यह कहाँ पर स्थित है, उसका स्वरूप क्या है, उसकी प्रकृति किस प्रकार 
की है? 

[(सं हिताश्रों के प्रन्तिम काल में यह धारणा श्रनेकत्र वद्धमूल हो उठी थी कि इस 
जगत्‌ का सृष्टिकर्ता एवं पालन कर्ता एक ही देवता है जिसको प्रजापति, विश्वकर्मा, 
पुरुष, ब्रह्मणस्पति, ब्रह्म श्रादि ग्रनेक नामों से पुकारा जाता है लेकिन यह देविक शक्ति 
इस समय तक केवल एक देवता के रूप में ही देखी जाती थी । इसके सम्बन्ध में कोई 
निश्चित धारणा नहीं बन पाई थी | इसके स्वरूप, इसकी प्रक्कति श्रोर इसकी श्रवस्थिति 
के वारे में उपनिषद्‌ काल में दाशंनिक जिज्ञासा का विशेष रूप से प्रारम्भ हुश्रा। 
प्रकृति के बहुत से दृश्यमान पदार्थ जेसे सूर्य, चन्द्र, वायु आदि के रूप में इसे देखने का 
प्रयत्न किया गया, अनेक मानसिक :क्रियाकलापों के साथ इस महान्‌ शक्ति का साम्य 
करने का प्रयत्न किया गया किन्तु जिस भव्य रूप की कल्पना की गई थी उसके बारे में 
'इन पाथिव पदार्थों के साथ तुलना करने पर किसी प्रकार का परितोष प्राप्त नहीं हो 
सका। उपनिपद्‌ काल में ऋषियों ने यह कल्पना की थी कि सृष्टि को नियंत्रण करने 
वाला, मानवीय भाग्य एवं विश्व चक्र का विधायक एक महान्‌ श्रात्मा है जिसको 
परमात्मा की संज्ञा दी जा सकती है लेकिन इसकी प्रकृति श्रौर रूप के वारे में बर्ड 
जिज्ञासा थी । प्रश्न यह था कि प्रकृति के श्रन्य देवताश्रो के समान यह कोई शक्ति थी 
श्रथवा कोई नवीन देवता था ग्रथवा इस प्रकार कोई देवता था ही नहीं । इस ब्रह्म 
जिज्ञासा के इतिहास और इसके फलस्वरूप जो ज्ञान प्राप्त हुआ उसका विशद वर्णन 
उपनिषद्‌ करती हैं । 

लेकिन यदि हम केवल इस जिज्ञासा मात्र का विश्लेषण करें तो ऐसा लगता है कि 
श्रारण्यको की कल्पना से परे इसका कोई विशेष समाधान प्रकट नहीं हो पाया था । 
वही प्रतीकवाद भी दृष्टिगोचर होता है। मनुष्य के जीवन में प्राण शक्ति को विशेष 
महत्व दिया गया था। प्राण को नाक, कान, मुख श्रादि अन्य श्रवयवों से ऊपर महत्व 
दिया गया था । सारा शरीर का व्यापार प्राण के द्वारा ही सम्पादित होता है ऐसा 
माना गया था। प्राण के इस महत्व के कारण आत्मा को सर्वोच्च शक्ति मानकर 
श्रात्मा में ध्यान को नियोजित कर ब्रह्म श्रथवा परमात्मा को प्राप्त करने की प्रेरणा की 
गई थी । ्राकादा को अनन्त एवं व्यापक मानकर इसमें भी ब्रह्म के स्वरूप को देखने 
का प्रयत्नन्किया गया था। मन तथा श्रादित्य (सूयं) को भी ब्रह्म के रूप में ध्यान 
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करने योग्य माना गया था । | जहां ब्रह्म को सूर्य, वायु, प्राण, श्राकाश आदि के साथ 
समन्वित करते हुए एक विद्येप शक्ति के रूप में देखा जाने लगा वहाँ यज्ञ और कर्मकाण्ड 
का स्थान, ध्यान और धारणा ने ले लिया, इससे यह स्पष्ट है। इस प्रकार ब्रह्म की 
खोज में इस काल में एक उत्कृष्ट जागृति उत्पन्न हो गई थी ।/ इस समय एक विशेष 
विचारधारा ऐसी भी प्रचलित हो गई थी कि ऋषि लोग व्यर्थं ही यज्ञादि कर्मकाण्ड की 
श्रांति में पड़े हुए हैं । यज्ञादि का स्थान ध्यान ने ले लिया था किन्तु केवल ध्यान ही 
सर्वोच्च ब्रह्म को प्राप्त करने में समर्थ नहीं है, यह धारणा भी पाई जाने लगी थी । 


| धयान द्वारा भी ब्रह्म की प्राप्ति न होने पर ऋषि मुनियो ने ब्रह्म को सूर्य, चन्द्र 
अग्नि, वरुण, वायु, वप्त्र श्रादि की शक्ति के साथ समन्वित करते हुए जानने का प्रयत्न 
किया लेकिन उनकी वह भव्य कल्पना इनसे भी संतोष प्राप्त नहीं कर सकी जो उन्होंने 
ब्रह्म के सम्वन्ध में निश्चित की थी । ॥ इन सारे उदाहरणों को दोहराने की थ्रावश्यकता 
नहीं है क्योंकि उनका दोहराना केवल यहीं उवा देने वाला लगेगा सो वात नहीं है, मूल 
उपनिषदों में भी वह सारा वर्णन बड़ा थका देने वाला है। / इससे केवल यही ज्ञात 
होता है कि ब्रह्म के स्वल्प को पहचानने के लिए पहले अनेक प्रयास किए गए। 
दार्शनिक मनन, चिन्तन, व्यान इत्यादि करते हुए ऋषि मनियों ने ब्रह्म की खोज में 
श्रपना बहुत सा समय विताना प्रारम्भ कर दिया और इस प्रकार अनुष्ठान यज्ञादि 
कर्मकाण्ड में शने: शने: जो कमी हुई उसके पीछे भी लम्बा संघष रहा ।|| इस काल का 
उपनिपदीय इतिहास यह वताता है कि ब्रह्म के वास्तविक स्वरूप को जानने के लिए 
ऋषियों को कितना संघर्ष करना पड़ा और इस मार्ग में कितनी कठिनाइयां उठानी 
पड़ी । 


त्रा का अविदित रूप ओर उसके जानने का निपधात्मक प्रकार 


यह वात सत्य है कि प्रारम्भ में कुछ समय तक ब्रह्म का पुजन प्रतीक के रूप में 

थात्‌ यज्ञादि के फल प्रदायक देवों के लगभग समान रूप में होता रहा और ब्रह्म को 
जन साधारण देवता के रूप में मानने लगा । वेदिक कवि बड़े लम्वे समय से ऐसे 
देवताओं की पूजा करते आए थे जिनकी बाह्य शक्तियों का चमत्कार श्रत्यंत प्रभावशाली 
था। श्रतः ब्रह्म की कल्पना को भी वे उसी प्रकार के निश्चित स्वरूप एवं निश्चित 
ग्राकार प्रकार से भ्रविशिष्ठत करना चाहते थे। इसके लिए उन्होने ब्रह्म का श्रचेक 
प्रकार के गुणों से और प्रकृति की दिव्य शक्तियों से तादात्म्य करने का प्रयत्न किया | 
लेकिन इससे उनको वास्तविक संतोष प्राप्त नहीं हुआ । (उनकी श्रात्मा के ्रन्तरतम तल 
में ब्रह्म के बारे में एक अनिश्चित सी घारणा एवं दिव्य भावना थी। | परन्तु वे नहीं 
जानते थे कि इसका वास्तविक रूप क्या है। इस भव्य स्वप्निल कल्पना को वे मुर्त 
रूप देने में असमर्थ थे लेकिन यह कल्पना उनको एक विशेष लक्ष्य की श्रोर प्रेरित कर 
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रही थी । प्रब वे महान्‌ एवं उच्चतम परमात्मा के स्वरूप क्रे पास ही थे। किसी भी 
छोटी मोटी पार्थिव कल्पना से संतुष्ट होने वाले वे नहीं थे ।/ 


( ब्रह्म को जिसे उन्होने श्रन्तिम एवं शाइवत्त सत्य के रूप में देखा था वे परिभाषित 
नहीं कर पा रहें थे, उसे कोई भी निश्चयात्मक ग्राकार नहीं दे पा रहे थे। यद्यपि 
उन्होंने इस दिशा में अनेक प्रयत्न किए परन्तु उसके लिए कोई भी निश्चित परिभाषा 
श्रसम्भव प्रतीत हुई। जब उनके लिए ब्रह्म की निश्चयात्मक परिभाषा करना कठिन 
हो गया तब उन्होने श्रवर्णनीय तथ्य को प्रकट करने के लिए निषेधात्मक शब्दावली का 
प्रयोग करना प्रारम्भ किया । इस प्रकार यह कहा गया कि परमात्मा हमारे अनुभव 
में आए हुए सभी वस्तुश्रों से भिन्न है । याज्ञवल्क्य ने कहा है “वह परमात्मा न यह 
है, न वह है (नेति नेति)। वह कल्पनातीत है क्योंकि उसके स्वरूप की कोई कल्पना 

हीं की जा सक्ती । वह परिवर्तनशील नहीं है क्योंकि उसमें कोई परिवतन नहीं 
होता है, उसको छुश्रा नहीं जा सकता, वह शस्त्र के विद्ध नहीं होता, वह भ्रक्षत दै 
- अर्थात्‌ उसे किसी प्रकार की क्षति नहीं हो सकती, उसे किसी प्रकार की चोट नहीं लग 
सकती ।”' वह भ्रसत्‌ है अर्थात्‌ वह श्रस्तित्वहीन है क्योंकि ब्रह्म का जो अस्तित्व है 
वह साधारण बुद्धि एवं अनुभव से परे है। फिर भी उसका अस्तित्व है क्योंकि विश्व में 
केवल उसका ही यथार्थ भ्रस्तित्व है, श्रौर यह विश्व उस महान्‌ आत्मा के ग्राधार पर 
स्थित है। हम सव स्वयं ब्रह्म है परन्तु हम नहीं जानते कि ब्रह्म क्या है। हमारा 
अनुभव ज्ञान आर श्रभित््यक्ति सीमित है परन्तु वह श्रसीम (सीमा रहित) श्रौर इस 
जगत्‌ का आधार हे। “वह परमात्मा शरीरहीन, निराकार है, श्रविनाशी है। वह 
गन्धहीन एवं रसहीन है । वह भ्रजर, भ्रमर है, शाश्वत है और महान्‌ से भी महान्‌ है, 
वह स्थिर है जो इसे जानता है वह मृत्यु से छुटकारा पा जाता है ।/* वह स्थान, काल 
` और क्षणभंगुरता के बंधन में बंधा हुआ नहीं है क्योंकि वह उनका ग्राधार है श्रीर साथ 

ही उनसे परे है। वह भ्रनन्त है, विशाल है श्रौर साथ ही लघु से भी लघु है। छोटी 
स छोटी वस्तु से भी छोटा है। वह यहाँ भी हैश्रौर वहाँ भी है। वहाँ इसी प्रकार 
स्थित है जेसे यहाँ पर है जैसे यत्र, तत्र, सर्वत्र है, उसका कोई निश्चित स्वरूप वणित 
करना श्रसम्भव है । उसके वारे में केवल यही कहा जा सकता है कि वह निगुण है, 
वर्णनातीत है । किसी भी प्रकार की परिभाषा भ्रथवा सम्बन्ध से परे है। इस पाथिव 


१ बृहदा० ४, ५, १५। ड्यूसिन, मेक्समूलर श्रौर रोग्रर ने इस संदर्भ का अर्थ ठीक 
रूप में नहीं किया । असितो शब्द का निवंचन विशेषण के रूप में किया गया है 
यद्यपि इस बात का कोई भी प्रमाण प्राप्त नहीं होता । यहश्रसि शब्द का रूप है 
जिसका श्रर्थ है तलवार । 

* कठ, ३-१५। 
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विश्व के जितने भी भौतिक उपादान हैं जो कार्य कारण के नियम से संचालित हैं उन 
सव नियमों से वह स्वतंत्र है। स्थान, काल और कारणों के बन्धन से मक्त है । वाष्कलि 


ने एक बार वाह्व से ब्रह्म के स्वरूप में जिज्ञासा प्रकट की । तव उस प्रश्न के उत्तर में 


बाह्व मौन घारण कर शान्त हो गए। “महर्ष, मुझे ब्रह्म के ज्ञान का उपदेश दो, 
वाष्कलि ने कहा किन्तु बाह्न फिर भी मौन रहे । परन्तु जब वाष्कलि ने दो तीन बार यह 
प्रश्न पूछा तब बाह्व ने उत्तर दिया कि, “मैं ब्रह्म के वास्तविक स्वरूप की ही तो शिक्षा दे 
रहा हूं। परन्तु तुम समझ नहीं पा रहे हो । उसकी सर्वोत्तम परिभाषा मौन है क्योंकि 
शब्दों से उसका बोध नहीं हो सकता । उसके वर्णन का एक ही मार्ग है। नेति नेति 
(नहीं नहीं) के द्वारा ही हम उसके वारे में कह सकते हैं। क्योंकि कोई भी परिभाषा 
हमारी कल्पना और विचारधारा से सीमित होतो है श्रत: उस ग्रसीम की कोई परिभाषा 
हीं की जा सकती । )) 


आत्म सिद्धान्त ४. 


उपनिषदों की सारी शिक्षाओं का सार इसको सिद्ध करने में निहित है कि आत्मा 
और ब्रह्म एक ही हैं। हम यह देख चुके हैं कि ऋग्वेद में ्रात्मा को कभी विश्व की 
आधारभूत चेतन शक्ति के रूप में और कभी मनुष्य के प्राण रूप में देखा गया है । 
फिर उपनिपदों में ऐसा वर्णन श्राता है कि विश्व में व्याप्त चेतन शक्ति ब्रह्म है और 
मनुष्य में जो चेतन शक्ति व्याप्त है वह आत्मा है। उपनिषद्‌ इस बात पर पुनः पुनः 
बल देते हैं कि ये दोनों चेतन शक्तियाँ एक ही हैं । इस स्थान पर प्रश्न यह उठता है कि 
मनुष्य का आधार तत्त्व क्या है ? मनुष्य के ग्रात्म तत्त्व के बारे में एक अ्रनिश्चयात्मक 
भावना है श्रर्थात्‌ इसका स्वरूप अस्पष्ट सा है। अन्न से निमित मनुष्य के भौतिक 
शरीर को अन्नमय कोष कहा गया है लेकिन इस अन्नमय कोष के अन्दर जो मनुष्य को 
प्राणदायिनी शक्ति है उसको प्राणमय झ्रात्मा के रूप में वणित किया है श्रथवा प्राणमय कोष 
कहा गया है। इस प्राणमय कोष से भी सुक्ष्म मनन शक्ति को मनोमय श्रात्मा के रूप में 
पुकारा गया है । मन से सूक्ष्म मनोमय कोप के अन्तर्गत जो चेतन तत्त्व है उसे विज्ञान- 
मय आत्मा भ्रथवा विज्ञान कोष के रूप में वाणत किया है। इस विज्ञानमय कोष के 
अन्तर में निहित सूक्ष्मात्म कोप ्रानन्दमय श्रात्मा अथवा ग्रानन्दमय कोष है जो ग्रात्म 
तच्च का अन्तिम आधार है और जो दिव्य विशुद्धानन्द का स्थान है। शास्त्रों में कहा 
गया है, “वह आनन्दमय हो जाता है जिसको इस ग्रानन्द की प्राप्ति होती है। वह 
दिव्यामृत का पान करता है । यदि वह श्राकाश श्रानन्दमय नहीं होता तो कोन इस 
विश्व में जीवित रह सकता और कौन प्राण धारण कर सकता ? जो आनन्दका 
व्यवहार करता है वह ग्रानन्दस्वरूप हो जाता हे। जिस किसी को उस वर्णनातीत, 
अदृश्य, श्रव्यं, श्रनावार, विश्वातीत की प्राप्ति हो जाती है वह निर्भय हो जाता है, 
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परन्तु जहाँ श्रात्मा श्रौर परमात्मा में भेद को अनुभूति है वहाँ संसार के सारे भय 
उनको सताते हैं ।”१ 
एक दूसरे स्थान पर प्रजापति ने कहा है, “जो श्रात्मा पाप से मक्त है, ग्रजर 
प्रौर अमर है, भूख प्यास आदि के बंधों से परे है जो सद्विचार सदिच्छागरों से युक्त है 
ऐसी आत्मा की खोज श्रावइयक है । ऐसे ग्रात्म तत्त्व का चिन्तन और मनन करने से 
ओर इस आत्मा के स्वरूप को सम्यक्‌ रूप से जानने पर सारी जिन्ञासाश्रों की तृप्ति 
आर पूर्ति हो जाती है।”* देवता श्रौर दैत्यों ने प्रजापति से ऐसा सुनकर इन्द्र और 
विरोचन को अपने अपने प्रतिनिधि के रूप में प्रजापति से आत्म तत्त्व के वारे में ज्ञान 
ग्रहण करने के लिए भेजा । प्रजापति ने उनको शिक्षा देना स्वीकार करटलिया। 
एक पात्र में जल भरकर उन्होंने दोनों झिष्यों को ज्ञा दी कि वे उसमें श्रपना स्वरूप 
देखें और बतावें कि वे उसमें श्रपने भ्रापको कितना देख पाते हैं। इस पर उन दोनों 
ने उत्तर दिया कि “हुम पूर्णरूपेण श्रपने श्राप को इसमें देख सकते हैं यहाँ तक कि हमारे 
नख भ्रौर वाल भी उसमें दिखाई दे रहे हैं। तव प्रजापति ने कहा "जो तुम देखते हो 
वही आत्मा है वह भय से रहित, मृत्यु से मुक्त, ग्रात्म तत्त्व है, वही ब्रह्म है।' इस पर 
वे दोनों प्रसन्न होकर चले गए लेकिन प्रजापति ने सोचा कि ये दोनों श्रात्म तत्त्व का 
अनुभव किए बिना ही, उसको विना समभे ही, चले जा रहे हैं। विरोचन इस विश्वास 
को लेकर वापिस लौट ग्राया श्रौर कहा कि यह शरीर ही आत्मा है। परन्तु इन्द्र 
देवताश्रों के पास न जाकर वापिस प्रजापति के पास लौट आए । उनके मन में श्रनेक 
संशय आर जिज्ञासाएँ थीं। उन्होंने प्रजापति से कहा कि यदि यह बाह्य स्वरूप ही 
आत्म तत्त्व है तो शरीर के सुन्दर वस्त्र धारण करने पर सुसज्जित और स्वच्छ होने पर 
यह भी स्वच्छ एवं श्रलंकृत हो जाएगा और उसी प्रकार शरीर के नेत्रहीन श्रथवा एकाक्ष 
होने पर यह आत्मा भी अन्धा श्रथवा काणा हो जाएगा । उसी प्रकार यदि यह शरीर 
क्षत-विक्षत होता है तो श्रात्मा भी पंगु हो जाएगी ग्रौर यह शरीर नष्ट होता है'तो 
आत्मा भी नष्ट हो जाएगी । अतः आपके बताए इस सिद्धान्त से मुझे सन्तोष नहीं 
होता । यह सिद्धान्त सुन्दर प्रतीत नहीं होता । प्रजापति ने तत्पश्चात्‌ उसे पुनः 
उपदेश दिया कि जो स्वप्न को देखता है वह भ्रात्मा है। वह मृत्यु और भय से परे है 
प्रतः वह ब्रह्म है। इन्द्र ऐसा सुनकर चल दिए लेकिन फिर उन्हें संशय हुआ और 
उन्होंने फिर वापिस भ्राकर कहा कि यद्यपि यह सत्य है कि जो (मनस्तत्त्व) कल्पना 
अर स्वप्न को देखता है वह शारीर के नष्ट होने पर नष्ट नहीं होता, शरीर के साथ 
अन्धा श्रथवा काणा नहीं होता, क्षत-विक्षत भी नहीं होता परन्तु यह कष्टों से और दुःखों 
से व्याप्त है । ऐसा प्रतीत होता है कि यह इनसे प्रभावित होता रहता है, रोता रहता है। 


१ तत्तिरीय २, ७। 
* छान्दोग्य ८, ७, १ । 
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ग्रतः यह सिद्धान्त भी मुझे मान्य नहीं है । प्रजापति ने तब उसको और ग्रधिक उच्च 
स्तर की शिक्षा दी और कहा “जब कोई मनुष्य पूर्ण तुष्टि के साथ प्रगाढ़ निद्रा में सोया 

हता है और जब उसको कोई स्वप्न दिखाई नहीं देता तब मृत्यु और भय से रहित जो 
चेतना है वही श्रात्मा है, वही ब्रह्म है ।” इन्द्र देव पुन: विदा लेकर चल दिए परन्तु 
थोड़ी देर पश्चात्‌ उनके मन में फिर से भ्रनेक शंकाएँ उत्पन्न होने लगीं और वे वापिस 
लौट श्राए। उन्होंने प्रजापति से कहा निद्रा अवस्था में श्रात्मा श्रपने आप को नहीं 
जानती न उसको किसी बाह्य वस्तु का ज्ञान रहता है। एक प्रकार से वह ग्रात्मा उस 
काल में लुप्त और विनष्ट हो जाती है । म्‌झे इस सिद्धान्त में भी श्रौचित्य नहीं दिखाई 
देता । जब प्रजापति ने यह देखा कि इन्द्र को क्रमिक रूप से जो उच्च स्तर की शिक्षा 
दी उससे संतोप नहीं हुआ और वह प्रत्येक बार अपनी योग्यता के कारण दी हुई 
शिक्षाग्रों के प्रधिकाधिक गहनतल तक पहुंचकर सत्य को खोजने में समर्थ रहा तब 
उन्होंने श्रम्तिम ग्रौर उच्चतम शिक्षा दी भ्रौर श्रात्मा के सम्बन्ध में सत्य का निर्देश 
किया । “यह शरीर अमर एवं अ्रपाथिव भ्रात्मा का आधार है । शरीर वारण करने के 
पश्चात्‌ ग्रात्मा को आनन्द, सुख व दुःख होता है। जव तक आत्मा और शरीर का 
सम्बन्ध है तब तक सुख और दुःख से आत्मा मुक्त नहीं हो सकती परन्तु शरीर के बंधन 
से मुक्त होने पर आत्मा को सुख और दुःख प्रभावित नहीं कर सकते ।”' 


जैसा इस दृष्टान्त से विदित है कि उस समय के दार्शनिक मनीषी ऐसे अरप रिवर्तन- 

शील और ऐसे तत्त्व की खोज में थे जो किसी प्रकार के परिवर्तन की सीमाग्रों से परे 
था । इस आन्तरिक सत्य को कभी कभी एक ऐसी चेतना के रूप में वणित किया गया 
है जो भौतिक पार्थिव जगत्‌ के परे है जो वास्तविक यथार्थ है अर्थात्‌ जो सत्य है जो 
श्रानन्दमय शिव है । यह दृश्यमान जगत्‌ को देखने वाला है, श्रव्य जगत्‌ का सुनने 
वाला है एवं जो कुछ ज्ञातव्य है उसको जानने वाला है। यह सव कुछ देखते हुए 
दिखाई नहीं देता । सब कुछ सुनता है परन्तु स्वयं सुनाई नहीं देता । यह सब कुछ जानता 
है लेकिन स्वयं भ्रज्ञेय है। यह सब दीप्तिमान वस्तुओं की दीप्ति है। यह एक लवण 
खंड के समान है जिसका श्राभ्यन्तर श्रौर वाह्य भिन्न नहीं है परन्तु जो सारा का सारा 
लावण्यमय है! इसी प्रकार इस आत्मा का न कोई ग्राभ्यन्तर है न कोई वाह्य है। 
लेकिन यह सारा त्मा ज्ञानमय है। आनन्द इसका गुण नहीं है परन्तु यह भ्रानन्दमय 
है। ब्रह्म की स्थिति की तुरीयावस्था (स्वप्नहीन निद्रा, ज्ञानमय निद्रा) से तुलना को 
गई है। जो इस आनन्द को प्राप्त कर लेता है उसको किसी प्रकार का भय नहीं 
हता । (तव यह श्रात्मा पुत्र, ्राता, पति-पत्नी, धन श्रौर समृद्धि इन सबसे भ्रविक 


~ 


प्रिय लगता है। इसके द्वारा और इसके कारण ये समस्त वस्तुएं उनको प्रिय एवं 





° छान्दोग्य, अ्रध्याय ८, ७, १२ । 
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महत्वपूर्ण लगती हैं। यह भ्नन्तरतम में निहित श्रात्मा समस्त वस्तुओं से भी श्रधिक 
प्रिय है |) जितने सांसारिक बंधन हैं वे दुःख के कारण हैं। श्रनन्त असीम ब्रह्म ही 
उच्चतम आनन्द का द्योतक है । जब मनुष्य को इस महान्‌ ग्रानन्द की प्राप्ति होती है 
तब वह ब्रह्मानंद में लीन हो जाता है क्योंकि यदि यह आकाश इस आनंदमय अमृत तत्त्व 
से आच्छन्दित नहीं होता तो ऐसा कौन मनुष्य है जो एक क्षण के लिए भी श्वास ले सकता 
अथवा जीवित रह सकता ? वह ब्रह्म ही श्रानन्दमय है । जब मनुष्य को शान्ति प्राप्त 
होती है जब उसे ग्रवर्णनीय इन्द्रियातीत तत्त्व का ज्ञान प्राप्त हो जाता है तभी उसे 
वास्तविक शान्ति प्राप्त होती है। 


उपनिषदों में ब्रह्म का स्थान ४ 


मनुष्य के शरीर में ही केवल आत्मा नहीं है श्रपितु विश्व के सभी पदार्थों में जेसे 

सूयं, चन्द्र एवं पाथिव जगत्‌ में भी एक चेतन तत्त्व व्याप्त है, इस विश्व में व्याप्त वही 

चेतन आत्मा ब्रह्म है। इस आत्मा से परे भ्रौर कुछ भी नहीं है श्रत: इसके परे और 

कोई तत्त्व विद्यमान नहीं है। जिस प्रकार मिट्टी के खंड को जानने के पश्चात्‌ जो कुछ 

_ उससे बना हुआ है उसको श्रासानी से जाना जा सकता है; जैसे काले लोहे के खंड को 

जान लेने के पश्चात्‌ जो कुछ उस धातु से वना हुआ है उसको पहिचाना जा सकता है, 

इसी प्रकार इस आत्मा रूपी ब्रह्म को जानने के पश्चात्‌ सब कुछ जान लिया जाता है। 
मनुष्य में और विश्व में जो चेतन तत्त्व है वह एक ही ब्रह्म का रूप है । 


भ्रव प्रश्न यह उठता है कि रंग, रूप, गन्ध, ध्वनि एवं रस युक्त जो यह विश्व है 
आर जो विश्व के भौतिक ब्यापार हैं उनको किस रूप में जाना जाए। लेकिन हमें 
यहाँ यह ध्यान रखना चाहिए कि उपनिषदों में दर्शन की किसी तकंयुक्त प्रणाली श्रथवा 
मत वाद का शास्त्रीय संविधान नहीं किया गया है, उपनिषद्‌ तो उन दुष्टाओं और 
मनीथी ऋषियों के स्वप्नों को वाणी देती हैं जो इस ब्रह्म की प्रेरणा से श्रोतप्रोत थे । 
वे ब्रह्म की एक रूपता श्रोर प्रकृति की अनेक रूपता के विरोधाभास को नहीं देखतीं । 
अनेक रूपी प्रकृति की वास्तविकता को देखकर वे इसे स्वीकार करती हैं फिर भी साथ 
ही यह घोषित करती हैं कि ये सब ब्रह्म ही है। यह सब प्रकृति ब्रह्म से ही उत्पन्न 
हुई है और ब्रह्म में ही लीन हो जाएगी । इस ब्रह्म ने उस प्रकृति को अपने श्राप से 
ही प्रकट किया है फिर वह स्वयं ्रन्तर्यामी के रूप में इस प्रकृति के कण कण में व्याप्त 
है । इस प्रकार यहाँ एक प्रकृति और. ब्रह्म के द्वै तवादी रूप का संकेत स्पष्ट ही मिलता है 
जिसमें ब्रह्म प्रकृति को नियंत्रित करता है। यद्यपि दूसरे स्थानों पर बड़े विश्वस्त रूप 
से ऐसा कहा गया है कि ये केवल नामों और रूपों मात्र का ही भेद है। जब ब्रह्म को 
जान लिया तो और सब कुछ जान लिया । इन दोनों सिद्धान्तों का समन्वय करने 
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का कोई प्रयत्न नहीं किया गया है जैसाकि वेदान्त के महान्‌ चायं शंकर ने इन दो 
श्रथं वाले संदभो को समझाने का प्रयत्न किया है । (इस विश्व को सत्य के रूप में 
माना गया है परन्तु इसमें जो कुछ यथार्थ है वह केवल ब्रह्म है। ब्रह्म के कारण ही 
अग्नि जलती है और वायु प्रवाहित होता है। इस सकल विद्वव में ब्रह्म ही सक्रिय 
तत्त्व है श्रोर फिर भी वह सबसे अधिक शांत व श्रचल है ।| यह विश्व ही उसका शरीर 
है भौर वह स्वयं इसके श्रन्तर में निवास करने वाली आत्मा है। “वह सृष्टि कर्ता है । 
उसकी इच्छा के श्रनुसार ही सारे कार्य सम्पन्न होते हैं। वह रस और गन्ध का स्वामी 
है, सर्व व्यापक है, शांत है और शाश्वत है जो किसी वस्तु से प्रभावित नहीं होता ।'* 
वह ऊपर नीचे, पीछे श्रौर सामने, दक्षिण व उत्तर सभी दिशाग्रों में श्रवस्थित है । वह 
यह सव है ।* “पूर्वं व पश्चिम से प्रवाहित होने वाली जिन नदियों का समुद्र से ही उद्गम 
है वे पुनः समुद्र में विलीन होकर समुद्र बन जाती हैं यद्यपि वे इसको नहीं जानतों। 
इसी प्रकार प्राणी मात्र उस महान्‌ श्रात्मा से उत्पन्न होकर उसी में विलीन हो जाते हैं 
श्रौर ये नहीं जानते कि वे उस महान्‌ चेतन तत्त्व के ही अंश हैं। विश्व में जो सूक्ष्मतम 
तत्त्व है वह ग्रात्मा है श्रौर वह सब यथार्थ सत्य है । हे श्वेतकेतु तुम वही आत्मा हो । 
जेसे ड्यूसन महोदय कहते हैं-ब्रह्म काल के पुवं कारण रूप में विद्यमान्‌ था और यह 
प्रकृति इस महान्‌ कारण से कार्य रूप में उत्पन्न हुई। यह विश्व आन्तरिक रूप से 
ब्रह्म के ऊपर निर्भर है। वास्तव में ब्रह्म का ही स्वरूप है। इसके सम्बन्ध में कहा 
गया है कि ब्रह्म ने इस प्रकृति को स्वयमेव उत्पन्न किया है । इसी प्रकार मुंडक उपनिषद्‌ 
के पहले अध्याय १, ७ इलोक में भी कहा है- 


+ 


“जिस प्रकार मकड़ी अपने जाल के तन्तुश्रों को स्वयं में से उत्पन्न करती है और 
फिर समेट लेती है, जिस प्रकार पृथ्वी में से वृक्षादि उत्पन्न होते हैं, जिस प्रकार मनुष्य के 
सिर पर और जीवित शरीर पर केश उत्पन्न होते हैं उसी प्रकार उस' श्रविनाशी ब्रह्म से 
प्रकृति उत्पन्न होती है। जिस प्रकार प्रज्ज्वलित श्रग्नि से उसी के प्रतिरूप सहस्त्रों की 
संख्या में स्फुलिग उत्पन्न होते हैं इसी प्रकार अविनाशी ब्रह्म से अनेक जीवधारी प्राणी 
उत्पन्न होकर पुनः उसी में समा जाते हैं । ४ 


यह्‌ विशव-सिद्धांत सबसे अ्रधिक प्रिय है और उपनिषद्‌ की उच्चतम शिक्षा है। 
“वह तुम ही हो (तत्त्वमसि) ।' 





१ छान्दोग्य, अध्याय ३। १४, ४ । 

` वही, ५८ । २५ १, तथा मृण्डक, २-२-११ । 

3 छान्दोग्य, अध्याय ६, १० । 

४ ड्युसन द्वारा रचित, फिलासफी आँव द उपनिपद्स, पृ० १६४ । 
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इस सिद्धांत के विकास के साथ कि ब्रह्म इस विश्व को संचालित करता है, वही 
भ्रन्तर्यामी है और प्रकृति की सभी शक्ति में और कण कण में वह विद्यमान है, प्राणी 
मात्र की आत्मा, संसार के सारे कार्य उसकी इच्छा से सम्पादित होते हैं और उसकी 
भ्राज्ञा का कोई उल्लंघन नहीं कर सकता, इन सबसे एक अन्य श्रास्तिकवादी विचारधारा 
का जन्म हुआ जिसमें ब्रह्म एक {ऐसे परमात्मा के रूप में माना जाने लगा जो सबसे 
अलग और साथ ही सारे विश्व को संचालित करने वाली श्रतिमानुप शक्ति के रूप में 
देखा जाने लगा । ऐसा कहा गया है कि सूर्य और चन्द्र पृथ्वी श्रौर ग्राकाश परमात्मा 
की इच्छा के अनुसार अपने अपने स्थान पर स्थित हैं।' दत्रेताइत्रतर उपनिपद्‌ के 
प्रसिद्ध इलोक में आत्मा और परमात्मा का भेद बतलाते हुए कहा है- 


“दो दिव्य पंखों वाले ग्रभिन्न हृदय मित्र एक ही वृक्ष के चारों ओर उड़ रहे हैं । 
उनमें से एक उस वक्ष के मीठे फलों का रसास्वादन करता है ग्रौर दूसरा विना कुछ 
खाए केवल नीचे देखता रहता है । * 

लेकिन इस आस्तिकवादी वारा के होते हुए भी और अनेक स्थानों पर ईश अथवा 
ईशान शब्द के प्रयोग के बावजूद भी इसमें कोई संदेह नहीं दिखाई देता कि ग्रास्तिकवाद 

» इसके वास्तविक श्र्थं में कभी भी प्रमुख नहीं रहा । विश्व के महान्‌ स्वामी के ख्प में 
उसे मानने की अवधारणा भी इस कारण है कि आत्मा का एक महान्‌ सक्रिय तत्त्व के 
रूप में इस विश्व में कोपीतकि उपनिपद्‌ में तृतीय भ्रध्याय के &वें इलोक में कहा है- 

| “बह शुभ कर्मो से न महान्‌ होता है ग्रौर न दुष्ट कमो से उसके गौरव में किसी प्रकार 
की कमी श्राती है परन्तु जिसे वह उत्थान की ओर ले जाना चाहता है उसे वह पुनः 
शुभ कर्मो को प्रेरणा देता है श्रौर जिस पर उसकी कृपा नहीं होती है वह अशुभ कर्मो 
के करने के लिए उद्यत हो जाता है। वह विशव का संरक्षक है, विश्व का ग्रघिष्ठाता 
एवं स्वामी है, वदी मेरी श्रात्मा है ।”)) इस प्रकार परमात्मा अपनी महानता के बावजूद 
आत्मा के रूप में देखा गया है । दूसरे श्रन्य संदभों में कई स्थानों पर ब्रह्म को विश्व- 
व्यापी एवं सवंश्रेष्ठ कहा गया है। इस प्रकार ब्रह्म को एक शाइवत सत्तावान्‌ वृक्ष कहा 
गया है । वह एक ऐसा भ्रमर वृक्ष है जिसको जड़ें ऊपर उत्पन्न होती हैं और जिसकी 
शाखाएँ नीचे होती हैं सारी सृष्टियाँ उस पर आधारित हैं और कोई उसके परे नहीं 
है। यह वह है-“जिसके भय से अग्नि जलती है, सूर्य चमकता है, जिसके भय से इन्द्र 
आर वायु संचालित होते हैं तथा पाँचवा मृत्यु भी जिसके भय से ही संचालित है ।”3 


१ वृहृदा०, अध्याय ३,८,१ । 

२ ठवेतावशतर ४/६ तथा मुंडक ३/१/१, साथ ही ड्यूसन कृत “फिलासफी श्रॉव द उप- 
निषद्स, में इसका श्रनुवाद (१० १७७) । 

3 कठ २/६/१ और ३। 
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॥यदि हम उपनिपदों के छोटे-छोटे उप मतों की चिन्ता न करें श्रौर उनको प्रमुख 
विचारधाराश्रों पर ही ध्यान दें तो यह स्पष्ट हो जाता है कि इस दर्शन के अनुसार इस 
संसार में ब्रह्म को ही यथार्थ सत्य के रूप में माना गया है। ब्रह्म श्रथवा परमात्मा के 
अनन्तर और जो कुछ है वह सब श्रसत्य है, श्रथंहीन है। दूसरी प्रमुख विचारधारा जो 
- अधिकांश उपनिषद्‌ शास्त्रों में पाई जाती है वह बहुदेववादी विचारधारा है जिसमें 
आत्मा श्रथवा ब्रह्म को व्यापक विश्व के रूप में माना गया है अथवा जिसमें प्रकृति 
आर परमात्मा में कोई भेद नहीं माना गया है। तीसरी विचारधारा वह ईखवरवादी 
मत है जिसके श्रनुसार ब्रह्म को इस सकल विश्व का महान्‌ संचालक एवं ग्रविष्ठाता के 
रूप में स्वीकार किया गया है। यह सारी विचारधारा श्रनिश्चित रूप में थी और 
किसी एक विशेष विचारधारा का क्रमबद्ध, ठोस विकास नहीं हुआ था । अतः उत्तरकाल | 
में वेदान्त के महान्‌ आचार्य शांकर श्रौर रामानुज इनके विभिन्न श्र्थो पर सदेव विवाद 
करते रहे क्योंकि वे चाहते थे कि इस दर्शन में तर्कयुक्त क्रमबद्ध वेदान्तिक दर्शन प्रणाली 
को वे सिद्ध कर सके । इस प्रकार माया का यह सिद्धान्त जिसका थोड़ा वर्णन बृहदा० 
में मिलता है और ३ वार इवेताइवतर उपनिषद्‌ में भी पाया जाता है, शंकर के वेदान्त 
दर्शन का मुख्य आधार वन जाता है । इस दर्शन के अनुसार विश्व में केवल ब्रह्म ही 
सत्य है, और दूसरी कोई वस्तु नहीं है, ब्रह्म के श्रतिरिक्त श्रौर सब माया है ।' 


विश्व या संसार ४” 


हम यह देख चुके हैं कि प्रकृति रूप समस्त विश्व ब्रह्म से उत्पन्न हुआ है, ब्रह्म ही 
उसमें चेतन तत्त्व है । यह विश्व ब्रह्मं से ही उत्पन्न होकर ब्रह्म में ही लीन हो जाता है । 
हम यह मानते हुए भी कि प्रकृति और ब्रह्म एक ही तत्त्व हैं उस संसार को नहीं नकार 
सकते जिसका हमें इन्द्रियों द्वारा अनुभव एवं साक्षात्‌ होता है। शंकर के मतानुसार 
बाह्य प्रकृति को उपनिषदों में जान वूझकर इसलिए मान्यता दी गई है कि ब्रह्म की 
वास्तविकता और सत्य को जान लेने के पइचात्‌ सृष्टि स्वयमेव ग्रसत्य दिखाई देने 
लगेगी श्रौर इस प्रकार प्रकृति को यथार्थ ्रापेक्षिक सत्य कहा जा सकेगा । परन्तु शंकरा- 
चार्यं के इस मत को हम इस यत्किंचित्त रूपान्तरण के साथ स्वीकार कर सकते हैं कि 
उपनिषद्कार ऋषि मुनियो ने किसी उद्देश्य विशेष से दृढ़तापूर्वक इस बात की घारणा 
प्रतिपादित नहीं की है कि दृश्य जगत्‌ एक प्रापेक्षिक सत्य है । वे यद्यपि ब्रह्म को परम rt 
तत्त्व के रूप में मानते हैं तथा ब्रह्म के भीतर सभी वस्तुओं को श्रसत्य मानते हैं तब भी 
ये इस पार्थिव प्रकृति की सत्ता को ग्रस्वीकार नहीं कर सकते थे इसलिए उनके दरशन में 
इसकी सत्ता को स्वीकार करना आवश्यक हो गया था । श्रतः इस पाथिव प्रकृति की 
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भौतिक सत्ता के साथ ब्रह्म की अन्तिम एवं वास्तविक सत्य होने की स्थिति के विरोबा-” 
भास को मिटाने के लिए उन्होंने यह स्वीकार किया कि प्रकृति ब्रह्म से भिन्न नहीं है । 
प्रकृति ब्रह्म से ही उत्पन्न हुई है। यह उसी की सत्ता से संचालित है एवं उसी में विलीन 
हो जाएगी । 

इस प्रकृति के दो स्वरूप विशेष-रूप से वणित किए गए हैं। (१) चेतन प्रकृति 
(२) प्रचेतन (जड़) प्रकृति । जो भी चेतन वस्तुएँ हैं ्रथवा जीवधारी पदार्थ हैं, वनस्पति, 
पशु श्रथवा मनुष्य सभी प्राणियों में आत्मा है।' ब्रह्म ने अनेक रूपों में प्रकट होने की 
इच्छा की और श्ररिन (तेजस्व), जल (श्रप) और पृथ्वी (क्षिति) को उत्पन्न किया । 
तब स्वयंभू ब्रह्म ने इन तीनों में प्रवेश किया और इनके विनियोग से संसार के भ्रन्य सत्र 
पदार्थ उत्पन्न हुए ।` इस प्रकार विश्व में सब पदार्थ इन तीनों तत्त्वों के संमिश्रण से 
उत्पन्न हुए। इन अ्रदि तत्त्वों के त्रिगुणात्मक विभाजन में सांख्य दर्शन की उस विचार 
धारा का सूत्रपात होता है जिसमें शुद्ध सुक्ष्म तत्व (तन्मात्रा) और भौतिक तत्त्वों का 
विभेद किया गया है। इस दर्शन के अनुसार प्रत्येक भौतिक अथवा मिश्रित तत्त्व श्रादि 
तत्त्वों के कणों से बना हुग्रा माना गया है । प्ररनोपनिषद्‌ के चतुर्थ अ्रध्याय के पर्व 
इलोक में कहा गया है कि मिश्रित भौतिक तत्त्व उनके सूक्ष्म तत्त्व से भिन्न है जैसे पृथ्वी 
का सूक्ष्म तत्त्व रर पृथ्वी मात्रा भिन्न है। तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के द्वितीय श्रध्याय के 
प्रथम श्लोक में श्राकादा तत्त्व को ब्रह्म से उत्पन्न माना है और अन्य तत्त्व वायु, अग्नि, 
जल एवं पृथ्वी की उत्पत्ति के वारे में कहा है कि इनमें से प्रत्येक की उत्पत्ति उस सूक्ष्म 
तत्त्व से हुई है, जो इनसे पूवे इनके सूक्ष्म तत्त्वों के रूप में विद्यमान थे । 


विश्वात्मा २८ 


जिस प्रकार मनुष्य के शरीर से उप्तकी आत्मा का सम्वन्ध है उसी प्रकार विश्व 
के भौतिक शरीर का एक चेतन श्रात्मा से संबंध है । इसकी व्याख्या सर्वप्रथम ऋग्वेद के 
१०वें मण्डल के १२१व सूक्त के प्रथम मंत्र में श्राती है। इसके भ्रनुसार श्रादिम जल 
से सवं प्रथम इस आत्मा की उत्पत्ति हुई। श्वेताश्वर उपनिषद्‌ के तीसरे श्रध्याय, 
चतुर्थं इलोक, चतुर्थ श्रध्याय के १२वें श्लोक में दो बार ऐसा प्रसंग आता है। परन्तु 
यह ग्राश्चयं की बात है कि इसके पुवं किसी उपनिषद्‌ में इस आत्मा का उल्लेख नहीं 
पाया जाता । दो संदर्भो में जहाँ इस ग्रात्मा का वर्णन आया है वहाँ इसका पौराणिक 
स्वरूप स्पष्ट है । इस ब्रह्मांड की उत्पत्ति के क्रम में यह तत्त्व सव प्रथम उत्पन्न हुआ ऐसा 
माना जाता है परन्तु ब्रह्म अथवा आत्मा संबंधी दर्शन के विकास मेंइसका कोई स्थान 


१ छान्दोग्य, ६, २। 
२ छान्दोग्य, अ० ६ । २, ३, ४। 
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अथवा महत्व नहीं है। उपनिषदों के प्रारंभिक विकास में पुरुष, विश्वकर्मा, हिरण्यगर्भ 
प्रादि का कोई मुख्य उल्लेख न होने से ऐसा प्रतीत होता है कि ऋग्वेद की ऐकेइवरवादी 
विचारधाराश्रों से उपनिषदों का सीधा सम्बन्ध नहीं माना जा सकता । व्वेताश्वतर में 
भ्राए हुए इस प्रसंग से यह स्पष्ट हो जाता है कि ऋग्वेद के १२१वें सूक्त के १०वें मंडल 
में जो हिरण्यगर्भं को महत्व एवं प्रमुख स्थान दिया गया है उसकी उपेक्षा उपनिषदों में 
कर दी गई है तथा उसको साधारणतया श्रन्य उत्पन्न वस्तुओं के समानान्तर रख दिया 
गया है। हिरण्यगर्भं, सिद्धांत के दार्शनिक महत्व को समभाते हुए ड्यूसन महोदय 
कहते हैं “सारी भौतिक प्रक्रति का आवार ज्ञानमय सक्रिय चेतन तत्त्व है। भौतिक 
प्रकृति का आधार यह सक्रिय चेतन तत्त्व प्रत्येक पदार्थ में पाया जाता है परन्तु यह 
उससे श्रभिन्न नहीं है । भौतिक पदार्थं काल गति से नष्ट हो जाते हैं परन्तु प्रकृति 
विनष्ट नहीं होती एवं उन भौतिक पदार्थो के नष्ट हो जाने पर भौ प्रकृति उसी प्रकार 
स्थित रहती है । ग्रतः अनन्त सक्रिय चेतन तत्त्व इस प्रकृति का आधार है जिसे 
हिरण्यगर्भं कह सकते हैं । इस चेतन तत्त्व में श्रांकाश और काल निहित है ग्रोर इसी 
से इनकी उत्पत्ति होती है श्रत: यह स्वयं काल और आकाश से परे हैं और तदनुसार 
ग्रानुभविक दृष्टिकोण से इसकी कोई “स्थिति” नहीं है, यह अभूत है, यह यथार्थ सत्य न 
होकर दार्शनिक सत्य है ।' ! मेरे मत के अनुसार यह तर्कसंगत नहीं दिखाई देता क्योंकि 
हिरण्यगर्भ के सिद्धांत का उपनिषदों में कोई दार्शनिक महत्व नहीं है । 


कारण सिद्धान्त £ 


कारण सिद्धांत की उपनिषदों में कोई तकं संगत व्याख्या नहीं मिलती । वेदान्त 
दर्शन के अन्तिम श्राचार्य शंकर ने सदैव इस वात को सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि 
उपनिषदों में कारण सिद्धांत को केवल परिवर्तन का ग्राघार माना गया है क्योंकि 
कारण प्रकृति में स्वयं कोई परिवर्तन नहीं होता, केवल परिवर्तन का भ्राभास प्रतीत 
होता है। इसको शंकराचार्य ने छान्दोग्य - उपनिषद्‌ (६ अध्याय, पहला श्लोक) से 
कई उदाहरण लेते हुए बताया है । भौतिक पदार्थों से निमित वस्तुएँ जसे मिट्टी का 
जल पात्र, अपने श्राकार, जैसे घड़ा, में परिवर्तेन होने के उपरांत भी वास्तविक तत्त्व 
रूप में मिट्टी का खंड ही है; यद्यपि इसके स्वरूप में श्रनेकरूपता एवं विभिन्नता है 
परन्तु घड़ा, थाली, पात्र श्रादि केवल नाम मात्र से ही श्रलग-श्रलग दिखाई देते हैं । 
रूप श्रथवा नाम के बाह्य आवरण को छोड़कर देखने पर सबके मूल तत्त्व में मिट्टी ही 
छिपी हुई है। इसी प्रकार ग्रादि कारण भ्रपरिवरतनशील ब्रह्म ही शाश्वत भ्रव सत्य 
है । बाह्य रूप से प्रकृति का अनेक रूपों में परिवर्तन होते हुए यद्यपि हमें ऐसा आभास 
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होता है कि यह भौतिक प्रकृति सत्य है परन्तु यह भौतिक जगत्‌ श्राभास मात्र है; उसी 
ब्रह्म को माया है जो मृग मरीचिका की भाँति सत्य दुष्टिगोचर होते हुए भी सत्य नहीं 
है । ब्रह्म ही इस विश्व में एक मात्र सत्य है। केवल उसी की स्थिति यथार्थ स्थिति है। 


ऐसा प्रतीत होता है कि यह दृष्टिकोण उपनिषदों में श्रत्यन्त साधारण एवं ग्रपूर्ण 
ढंग से कहीं-कहीं पर प्रस्तुत किया गया है परन्तु इसके साथ ही एक दूसरा दृष्टिकोण 
भी दिया गया है। जिसमें प्रत्येक कार्य की उत्पत्ति विभिन्न स्थितियों में अनेक 
शक्तियो की पारस्परिक क्रिया से कारण, विशेष द्वारा सम्पादित हुआ माना गया है। 
सरल शब्दों में यह कहा जा सकता है कि कारण के विना किसी कार्य की स्थिति नहीं 
है। प्रकृति के प्रत्येक व्यापार के पीछे की पृष्ठभूमि में वास्तविक कारण निहित है। 
इस प्रकार जहाँ प्रकृति के विभिन्न पदार्थो के स्वरूप का वर्णन एक स्थान पर आया है 
वहाँ उनको त्रिभूत अग्नि, जल एवं पृथ्वी के संयोग से उत्पन्न माना गया है जो उनके 
संयोग का वास्तविक विशिष्ट फल है। इस विचारधारा में हम सांख्य दर्शन के कारण 
सिद्धांत के परिणामवाद का सूत्रपात देखते हैं जिसका स्पष्टीकरण वाद में हम करेंगे । 


पुनजेन्म का सिद्धान्त 


वेदिक काल के मनुष्य शरीर का दाह संस्कार देखते थे, उनके मन में यह धारणा 
रहती थी कि मनुष्य की दृष्टि सूयं में विलीन हो जाती है। उसके इवास, वायु में 
विलीन हो जाते हैं, उसकी वाणी अग्नि में समा जाती है एवं उसके विभिन्न अवयव 
विशत्र के विभिन्‍न श्रवयवो में मिल जाते हैं। उनका यही विश्वास था कि पुण्य कर्मो 
का एव  श्रशुभ कर्मो का फल दूसरे लोक में प्राप्त होता है और यद्यपि ऐसे भ्रनेक स्थल 
प्राते हैं जहाँ मनुष्य की प्रात्मा के वक्षादि में प्रवेश का वर्णन है परन्तु पुनर्जन्म श्रथवा 
आत्मा का दूसरे शरीर में प्रवेश करने के सिद्धांत का प्रचलन इस समय नहीं हुआ था । 


लेकिन उपनिषदों में इस दिशा में विशेष रूप से इस शोर प्रगति दो चरणों में 
दुष्टिगोचर होती है। प्रथम चरण में वेदिक कर्म फल के सिद्धांत के साथ पुनर्जन्म के 
सिद्धांत को जोड़कर देखा जाता है श्रौर दूसरे चरण में ग्रन्य लोक में कर्म फल प्राप्ति 
के सिद्धांत को छोड़कर केवल पुनर्जन्म के सिद्धांत पर विशेष बल दिया गया है। ऐसा 
कहा गया है कि जो लोग पुण्य कर्म करते हैं एवं लोक कल्याण की भावना से कुए आदि 
बनाने का शुभ कार्य करते हैं उनकी श्रात्माएँ मृत्यु के पश्चात्‌ पिठृयान ग्रर्थात्‌ पितरों 
के मागें का अनुसरण करती हुई चन्द्र लोक को प्राप्त करती है । मृत्यु के त्यु के पश्चातु ये 
श्रात्माएँ पहले घूम में प्रवेश करती हैं फिर रात्रि में प्रवेश करती हैं, रात्रि से कृष्ण 
पक्ष में श्रोर कृष्ण पक्ष से चन्द्र लोक में पहुंचती हैं। जव तक उस ग्रात्मा के पुण्य कमें 
समाप्त नहीं होते तब तक वे चन्द्र लोक में ग्रानन्द से समय व्यतीत करती हैं तत्पश्चात्‌ 
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वे भ्राकाश, वायु, धूम, घुन्ध, मेघ, वर्षा, वनस्पति, ग्रन्न एवं बीज से होती हुई भोजन से होती हुई भोजन 
तत्त्व के द्वारा मनुष्य में प्रवेश पाकर माँ के गर्भ में प्रविष्ट होती हैं श्रौर तत्पश्चात्‌ जन्म 


लेती हैं। इस प्रकार हम देखते हैं कि ये ग्रात्माएँ न केवल पुण्य कर्मो का फल प्राप्त 
करती हैं अपितु इस विश्व में पुनर्जन्म लेती हैं ।' 


दूसरा मागे देवयान है अर्थात्‌ देवताग्रों का मागं है । यह उनको प्राप्त होता है जो 
श्रद्धा औरौर तप की साधना करते हैं। ये आत्माएँ मृत्यु के उपरान्त अग्नि, दिवस, 
शुक्ल पक्ष, सूर्य, चन्द्र, विद्य॒त्‌ एवं वर्ष के शुक्लां में होती हुई श्रन्त में ब्रह्म में प्रविष्ट 
होती हैं जहाँ वे पुनर्जन्म के बन्धन से मुक्त हो जाती हैं। ड्यूसन महोदय कहते हैं कि 
इसका यह अर्थ है पुण्य श्रात्मा शुभ कमं करने पर मृत्यु के उपरान्त शनेः शनेः प्रकाश की 
ओर बढ़ती है और इस प्रकार उस प्रकाशमय ब्रह्म को प्राप्त करती है जिसमें वित्र में 
जो कुछ प्रकाशमान्‌ उज्ज्वल एवं सुन्दर है वह निहित है श्रौर जो ज्योतिषाम्‌ ज्योति है 


दूसरी विचारधारा दूसरे लोकों में जाने के मार्गो के ग्रथवा पितृयान एवं देवयान 


के द्वारा कर्मवाद के फल प्राप्ति वाले सिद्धांत के साथ जोड़े बिना पुनजेन्म के सिद्धांत की 
व्याख्या करती है। याज्ञवल्क्य कहते हैं, “जवकि आत्मा निर्बल हो जाती है (शरीर जाती है (शरीर 
की निर्वलता के साथ बाह्य निर्वलता ) और जब यह मूछित हो जाती है तब मनुष्य के 
इन्द्रिय तत्त्व इसकी ओर श्राकषित होते हैं श्रौर ये उनको अपने में समेट लेती है। 
यह आत्मा इन प्रकाश के परमाणुश्रों को श्रपने में समेटकर हृदय में केन्द्रीभभूत हो जाती 
है। इस प्रकार जब दृष्टि-पुरुष आत्मा में विलीन हो जाता है तब ग्रात्मा रंग रूप नहीं 
देख पाती । क्योंकि ये सभी इन्द्रियाँ आत्मा से तादात्म्य स्थापित कर लेती हैं श्रौर तब 
जन साधारण उसके लिए कहते हैं कि वह देख नहीं सकता, क्योंकि उसकी इन्द्रियां उस 
मनुष्य के साथ उस चेतन तत्त्व में विलीन हो जाती हैं, वह गन्ध नहीं ले सकता, क्योंकि 
उसकी इन्द्रियाँ भ्रन्तम्‌ खी हो जाती हैं। वह रसास्वादन नहीं कर*सकता, समक नहीं 
सकता, सुन नहीं सकता, स्पर्श नहीं कर सकता, क्योंकि उसकी इन्द्रियाँ अन्तमुखी हो 
जाती हैं। उसके हृदय का एक कोना दिव्य प्रकाश से भर जाता है और इस मागं से 
फिर श्रात्मा शरीर का त्याग कर देती है। जब कभी भी यह आत्मा नेत्र, सिर भ्रथवा 





शरीर के किसी भाग से बाहर जाती है तब प्राण उसका अनुसरण करते हैं और ग्न्य, 
सारी इन्द्रियाँ प्राणों का अनुसरण कर प्राणों का त्याग कर देती हूँ तब वह मनुष्य एक 


सुक्ष्म निश्चित चेतना के खूप में स्थिर हो बाहर ग्रा जाता है। तत्पश्चात्‌ ज्ञान भ्रथवा 
प्रज्ञा, कर्म और पूर्व अनुभव के साथ बाहर श्रा जाते हैं। जिस प्रकार इल्ली पत्ते की 
नोंक तक पहुँचकर अपने आप को पुनः सिकोड़ लेती है उसी प्रकार यह आत्मा शरीर 





* छान्दोग्य, भ्रघ्याय ५, इलोक १०वां । 
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को विनष्ट कर, भ्रज्ञान का निवारण कर, एक विशेष गति से अपने आप को सिकोड लेती. 
है। जिस प्रकार स्वर्णकार स्वर्णं खंड को लेकर उसको एक नया एवं सुन्दर स्वरूप 
प्रदान करता है उसी प्रकार आत्मा एक शरीर को नष्ट कर, अज्ञान को मिटाकर, नवीन 
एवं अधिक सुन्दर स्वरूप को धारण करती है जो पितृयोनि, गन्धर्भयोनि, देवयोनि, 
प्रजापति अथवा ब्रह्म श्रथवा श्रौर किसी; दिव्ययोनि के श्रनुरूप होता है। जैसे वह कर्म 
्रौर व्यवहार करती है वेसी ही वह पुण्य कर्मो से पुण्यात्मा श्रथवा दुष्ट कर्मो से दुष्टात्मा 
बन जाती है। सुन्दर कमो से पुण्यात्मा श्रौर पाप कर्मो से वह पापी कहलाती है । 
मनुष्य कामनाग्रों से परिपूर्ण है। वह कामनाश्रों के श्रनुसार संकल्प करता है। जसा 
वह संकल्प करता है वेसा ही वह कार्य करता है और जैसा वह कर्म करता हैवेसा ही 
कम क्रियान्वित होता है। कमं फल के अनुसार पूर्ण भोग करने के पश्चात्‌ वह वापस 
इस विश्व में ग्राता है और पुन: कमें में प्रवृत्त हो जाता है।' ऐसा उन लोगों के साथ 
होता है जिनके हृदय में भ्रनेक कामनाएं हैं। जो निष्काम हैं, जिनको कोई कामना नहीं 
है, जो सांसारिक कामनाग्रों से मुक्त हो गए हैं, जो अपने आप में संतुष्ट हैं उनकी वुद्धि 
विक्कत नहीं होती, उनकी चेतना नष्ट नहीं होती । वे कमं के स्वरूप को श्रात्मसात्‌ कर 
ब्रह्मानन्द की प्राप्ति करते हैं। यह शास्त्रों का वचन है, हृदय की समस्त कामनाग्रों से 
मुक्त होकरमत्यं ग्रमर हो जते हैं और फिर ब्रह्मत्व को प्राप्त होते हैं ।* 

इस संदर्भ की सूक्ष्म समीक्षा से यह स्पष्ट होता है कि वर्तमान जीवन की समाप्ति 
पर आत्मा स्वयं शरीर को नष्ट कर श्रपने लिए एक नवीन एवं श्रधिक सुन्दर ढांचे या 
आवास का निर्माण अपने ही क्रियाकलापों द्वारा करती है । मृत्यु के समय'श्रात्मा सारी 
इन्द्रियों श्रोर मन को भ्रन्तम्‌'खी कर लेती है ग्रौर मृत्यु के पश्चात्‌ ज्ञान एवं भ्रनुभव 
श्रात्मसात्‌ होकर संस्कार आत्मा में निहित हो जाते हैं। मृत्यु के समय शरीर का 
बिनाश, नवीन शरीर धारण करने के लिए ही होता है । भ्रात्मा इस लोक में अथवा अन्य 


लोकों में नवीन शरीर धारण करती है। यह ग्रात्मा जो इस प्रकार पुनर्जन्म लेती है 
अनेक संस्कारों को जो इसके पूवं जन्मों में अजित होते हैं भ्रपने में समाविष्ट रखती हैं। 


fe 


ऐसा कहा गया है कि “उसमें ज्ञान, जीवन, दृष्टि, श्रुति ग्रोर पंचभूतों के सूक्ष्मतम तत्त्व 
ध्रन्तनिहित रहते हैं। (जिनके द्वारा आवश्यकतानुसार पार्थिव शरीर का निर्माण हो 
सकता है) । इस प्रात्मा में कामना, संयम, क्रोध, श्रक्रोध, धर्म, अधर्म और उन सव 
वस्तुओं के संस्कार जो प्रकट हैं श्रथवा जो भ्रप्रकट हैं समाविष्ट रहते हैं ।” इस प्रकार 





3 ऐसा सम्भव है कि यहाँ पर स्पष्ट रूप से वह सिद्धांत संकेतित हो कि हमारे कर्मो 
का फल हमको दूसरे लोकों में मिलता है । 

* बृहदारण्यक, चतुर्थं भ्रघ्याय, भाग ४, १, ७ । 
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वह आत्मा जिसका पुनर्जन्म होता हैं न केवल मनोवैज्ञानिक एवं नेतिक संस्कारों का 
समन्वय है वरन्‌ वे सारे तत्त्व जिनसे यह भौतिक प्रकृति बनी है उसमें सूक्ष्म रूप से 
विद्यमान माने गए हैं। परिवतंन का यह सारा क्रम उसके इस स्वभाव के कारण ही 
होता हवै क्योंकि जो कुछ वह कामना करता है उसी के श्रनुसार निश्चय करता हूँ, तद- 
नुसार कार्य करता है श्रौर उस कमं के श्रनुसार उसे फल की प्राप्ति होती है । इस प्रकार 
कर्म और कर्म फल की उत्पत्ति का कारण उसके आन्तरिक संस्कारों के रूप में उसी में 
निहित होते हैं क्योंकि वह नैतिक एवं मनोवैज्ञानिक स्वभाव तथा साथ ही प्रकृति के 
तत्त्वों का एक समन्वित रूप है 

(वह आत्मा जिसका पुनर्जन्म होता है और जो अनेक प्रकार के प्राकृतिक, नेतिक 
आर मनोवैज्ञानिक संस्कारों से श्राविष्ट है तथा भौतिक तत्त्वों से उसमें परिवर्तन का 
स्वरूप बीज रूप में बिद्यमान रहता है। इस सबका मूल आत्मा की कामना और उस 
कामना की पुति के लिए किए हुए कमं और उसके फल में निहित हैं। जब मनुष्य की 
श्रात्मा कामना में बेंधकर कर्म करती है तब उसका उसे फल प्राप्त होता है, तव उस 
फल का भोग करने के लिए पुनः संसार में ग्राती है श्रौर पुनः कमें बन्धन में लिप्त 
होती हैं । ` यहु संसार कमं क्षेत्र माना जाता है जद्दां पर मनुष्य इच्छानुसार कर्म करता 
है जवकि कर्म फलों के भोग के वारे में यह समझा जाता है कि यह दूसरे लोकों में 
प्राप्त होता है जहाँ पर मनुष्य देवयोनि में जन्म लेता है। परन्तु उपनिषदां में इस 


सिद्धान्त के ऊपर विशेष बल नहीं दिया गया है। पितृयान सिद्धान्त का यहाँ एक दम 
परित्याग नहीं किया गया है परन्तु यह सिद्धान्त उस सिद्धान्त का एक भाग है जिसमें 
दूसरे लोकों में श्रथवा इस लोक में पुनर्जन्म का सारा क्रम आत्मा पर निर्भर बतलाया 
गया है जो कामनााश्रों से बंधी हुई भ्रनेक प्रकार के कमं करती है। परन्तु यदि यह 
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कामनाग्रों का परित्याग कर देती है श्रौर निष्काम कमं करती है ता पुनजन्म क बंधन 
से मुक्त होकर भ्रमर हो. जाती. है. । क्त होकर अमर हो-'जाती है. । इस मत का सबसे विशिष्ट लक्षण यह है कि यह 
कामनाग्रों को ही पुनर्जन्म का कारण मानता है; कर्म-कों नहीं । कम, कामनाप्रां एवं पुन- 
जेन्म के बीच.की.एक कड़ी है क्योंकि ऐसा कहा गया है कि मनुष्य जेसी इच्छा करता है 
वैसा ही निश्चय करता है और जैसा निश्चय करतां है.वैसा ही कर्म करता है ।)] 


एक दूसरे स्थल पर ऐसा कहा गया है कि “मनुष्य जानबुझ कर जसी इच्छा 
करता है, जैसी कामना करता है उसी के अनुरूप पुनर्जन्म लेकर उन इच्छाग्रों की पूर्ति 
के लिए उन स्थानों पर जाता है, जहाँ उनकी इच्छाप्रों की पुति हो सकती है । परन्तु 
जिनकी सव इच्छाएं पूर्ण हो गयी हैं, जिन्होंने आत्मानुभव किया है उनकी सब कामनाएँ 
विलुप्त हो जाती हैं” (मुंडक, भ्रव्याय ३, प्र० २, २) । ग्रात्मा के पूर्ण ज्ञान से 
कामनाएँ नष्ट हो जाती हैं । “जो अपने श्राप को जानता है, प्रर्थात्‌ जो यह पह्चानता 
है कि आत्मा ही मैं हूं, मैं वह व्यक्ति हूं, वह अपनी कामनाम्रों को पूति के लिए शरीर 
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को क्यों कष्ट देना चाहेगा श्रौर यहाँ इस लोक में होते हुए भी यदि हम यह जानते हैं तो 
ठीक है। प्रन्यथा श्रज्ञान के कारण कितना विनाश होता है (वृहदारण्यक ४, ४, १२ 
प्रौर १४) ।” प्राचीन काल में बुद्धिमान्‌ व्यक्ति पुत्रों की कामना नहीं करते थे । 
यह विचारकर कि हम पुत्रों को क्या करेंगे जबकि हमारी आत्मा ही ब्रह्मांड है । 
उपनिषदों में कमं सिद्धान्त की वे वारीकियाँ नहीं पाई जातीं जो हिन्दू धर्म के उत्तर- 
कालीन कमंवाद के दर्शन में मिलती हैं। यह सम्पूर्ण प्रणाली काम के सिद्धान्त को 
लेकर स्थापित की है और कमं, काम एवं उस काम के कारण मनुष्य द्वारा किए हुए 


कमं के बीच की कड़ी है के बीच की कड़ी है । 


इस सम्बन्ध में यह ध्यान देने की वात है कि उपनिषदों में बारम्बार काम द्वारा 
ही पुनर्जन्म होता है । (इस मत के अनुरूप ही कुछ उपनिषदों में यह मत मिलता है 
कि स्त्री के गर्भ में कामना के कारण वीयंपात को मनुष्य का प्रथम जन्म माना है। 
वास्तविक रूप में पुत्र की उत्पत्ति को दूसरा जन्म और मृत्यु के पश्चात्‌ किसी श्रौर 
लोक में जन्म को तीसरा जन्म माना है। इस प्रकार यह कहा गया है कि “मनुष्य में 
सवं प्रथम जीवाणु का जन्म होता है जो वास्तव में शरीर के सत्व वीर्य के रूप में स्थित 
है जो स्वयं में भ्राविष्ट है श्रौर जब वह गभे में प्रवेश करता है तब यह उसका प्रथम 
जन्म है। यह भ्र॒ण उस स्त्री के शरीर के साथ ग्रात्मसात्‌ हो जाता है तब यह 
उसको हानि नहीं पहुँचाता है। वह इस भ्रूण की रक्षा करती है और अपने गभे में 
उसका विकास करती है जिस प्रकार वह इस श्र.ण की रक्षा करती है उसी प्रकार उस 
(स्त्री) की रक्षा करना भी ग्रावश्यक है। जन्म के पूवं स्त्री गर्भ को धारण करती है 
परन्तु जन्म के पश्चात्‌ पिता पुत्र की चिन्ता करता है श्रौर इस प्रकार वह भ्रपनी ही 
रक्षा करता है, क्योंकि पुत्रों के द्वारा ही वंश-रक्षा होती है, यह उसका दूसरा जन्म है। 
मनुष्य भ्रपनो श्रात्मा के इस स्वरूप को अपने प्रतिनिधि के रूप में सारे शुभ कर्म करने 
के लिए निर्दिष्ट करता है। परन्तु उसका दूसरा स्वरूप भ्रथवा श्रात्मा आत्म-सिद्धि 
प्राप्त कर स्वयं पूर्णावस्था प्राप्त कर संसार का परित्याग करता है ग्रौर इस प्रकार 
जाकर वह पुनर्जन्म लेता है और यह इसका तीसरा जन्म है ।)) (ऐतरेय, श्रध्याय २, 
१,४०) ।' उपनिषदों में कामवासना अ्रथवा पुत्र की कामना के ऊपर कोई विशेष बल 
नहीं दिया गया है। सभी प्रकार की इच्छाएँ काम शब्द से निदिष्ट की गई हैं। इस 
प्रकार पुत्र की इच्छा ऐसी ही है जैसी घन की इच्छा । घन की इच्छा इसी प्रकार की 
है जेसे श्रन्य कोई सांसारिक काम (वृहदारण्यक, श्रध्याय ४, २२वां श्लोक) । इस प्रकार 
कामवासना उसी स्तर पर श्राँकी गई है जैसे श्रन्य कोई साधारण इच्छा । 


3 कौषीतकि भी देखें, २/१५। 
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मोक्ष या मुक्ति * 


दूसरा सिद्धान्त जो विशेष रूप से महत्वपूर्ण है वह मुक्ति का है। देवयान के 
सिद्धान्त में हम यह देख चुके हैं कि वे व्यक्ति जो श्रद्धा ग्रौर भक्ति के साथ तप ग्रादि 
धर्म कार्य में प्रवृत्त होते हैं, देवयोनि को प्राप्त होकर पुनर्जन्म के कष्ट से मुक्त हो जाते 
हैं। इसके विपरीत पितृयान ग्रर्थात्‌ पितरों के मार्ग का जो अनुसरण करते हैं वे दूसरे 
लोकों में कुछ समय तक श्रपने सुन्दर कर्मो का सुख भोग करते हुए पुण्यों के क्षीण होने 
के पश्चात्‌ पुनः इस पृथ्वी पर जन्म लेते हैं। इस प्रकार जो श्रद्धा के मार्ग को अपना 
कर भक्ति करते हैं उनका गन्तव्य स्थान एवं लक्ष्य उनसे भिन्न है जो साधारण शुभ कर्मों 
में प्रवृत्त होते है, यह भेद मोक्ष प्राप्ति के सिद्धान्त के श्राधार पर पूर्ण रूपेण समझा जा 
सकता है। उपनिषदों के अनुसार मुक्ति मनुष्य की वह श्रपाथिव भ्रवस्था है जब वह 
अपनी श्रात्मा का शुद्ध ज्ञान प्राप्त कर ब्रह्म लोक को जाता है। पुनर्जन्म को श्टंखला 
उन लोगों के लिए है जो ज्ञानी नहीं हैं । जो ज्ञानवान्‌ पुरुष हैं वे सांसारिक कामनाप्रों 
से उपरत होकर निष्काम, शुद्ध ब्रह्म रूप प्राप्त करते हैं भौर कर्म के बन्धन से मुक्त हो 
जाते हैं । र 
४/7“वे ज्ञानी पुरुष जो परमात्मा का उच्चतम एवं गहनतम या गूढ़तम ज्ञान प्राप्त 
कर लेते हैं उनके हृदय के बन्धन खुल जाते हैं । वे निःसंशय होकर कमफल से 
मुक्त हो जाते हैं और इस प्रकार कर्म करते हुए भी कमं में लिप्त नहीं होते । FN 


[त्मा का पूर्ण ज्ञान होने पर यह भ्रनुभव हो जाता है कि हृदय की सारी वासनाएँ 
भ्रोर विकार, इन्द्रियजन्य ज्ञान की सीमाएँ, हृदय की शुद्धता, ग्रनुदारता और जीवन की 
क्षणभंगुरता, ये सव मिथ्या है। हम यद्यपि जानते नहीं हैं, फिर भी हम हैं. पूर्ण ज्ञान 
स्वरूप । इन्द्रियों द्वारा प्राप्त होने वाले ज्ञान की परिधि से ऊपर उठकर हम स्वयं पूर्ण 
ज्ञानी हो जाते हैं। वह ज्ञान जो शुद्ध है, इन्द्रियातीत है, हमारा स्वरूप है। भ्रनन्त 
एवं असीम होकर हम बन्धन से मुक्त हो जाते हैं। भ्रमर होकर मृत्यु के त्रास से 
मुक्त हो जाते हैं । इस प्रकार मुक्ति किसी नयी श्रवस्या की प्राप्ति नहीं है किसी कमं का 
फल अथवा प्रभाव से परे हैं।: हमारी आन्तरिक प्रकृति का यह. शाश्वत सत्य है, यह 
किसी वस्तु से उत्पन्न नहीं होती ।..स्वयं: झात्मा में-स्थिंत है हम सदव मुक्त एव 
स्वच्छन्द हैं। कठिनाई केवल यह है कि हम अपनी भ्रात्मा के .स्वरूप को नहीं पहचानते 
भौर इसीलिए पुनर्जन्म आ्रादि.भ्रनेक कष्टों को भोगते' हैं इसलिए यह स्पष्ट है कि 
आत्मा का सत्य ज्ञान मोक्ष को देने वाला नहीं है वरन्‌ यह ज्ञानही मोक्ष है। कष्ट 
एवं बन्धन तव तक ही सत्य प्रतीत होते हैं जब तक कि हम भ्रपने सत्य स्वरूप को नहीं 





१ ड्यूसन, फिलॉसफी आँव उपनिषद्स, पृ० ३५२ । 
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पहचानते | मोक्ष ही मनुष्य का एक मात्र स्वाभाविक लक्ष्य है क्योंकि मनुष्य का सत्य 
स्वरूप इसी में निहित है। हम ग्रपनी वास्तविक प्रकृति ग्रौर स्वभाव का पूर्णरूपेण 
अनुभव करते हैं तो यह श्रनुभूति ही मुक्ति है क्योंकि वास्तविक रूप में हम सभी मुक्त 
जीव हँ । हमें इसका ज्ञान श्रावइयक है कि हम मक्त हैं, इस ज्ञान के विना श्रकारण ही 
बन्धन के चक्र में ग्रसित रहते हैं। श्रतःग्रात्म ज्ञान ही वह है जिसके कारण हम 
मिथ्या ज्ञान एवं जन्म मरण की माया से मुक्त हो सकते हैं । \ कठोपनिषद्‌ में ऐसी कथा 
श्राती है कि मृत्यु के देवता यम ने गोतम के पुत्र नचिकेता की इच्छानुसार तीन वर 
मांगने की उसेश्राज्ञा दी। नचिकेता ने यह जानकर कि उसके पिता गोतम उससे रुष्ट 
हैं, पहला वरदान मांगा कि हे यम ! मुभसे मेरे पिता गौतम प्रसन्न हो जावें और मेरे 
प्रति उनका क्रोध समाप्त हो जाय । इस वर की प्राप्ति के पश्चात्‌ नचित्रेता ने दूसरा 
वर मांगा कि स्वर्ग में जो अग्नि स्थापित है जिससे स्वर्ग प्राप्त होता है, श्रर्थात्‌ वेश्‍वानर | 
नामक श्रग्नि उसका मरे ज्ञान दें। यमने इस वर की भी स्वीकारोक्तिदी। तब 
नचिक्रेता ने तीसरा वर मांगा-“मैं आपसे यह ज्ञान प्राप्त करना चाहता हूं कि मृत्यु के 
पश्चात्‌ आत्मा का क्या स्वरूप होता है ? कुछ लोग कहते हैं कि मृत्यु के पश्चात्‌ 
भ्रात्मा नष्ट हो जाती है और कुछ लोग कहते हैं कि श्रात्मा जीवित रहती है। श्राप 
इस विषय में मुझे पुणं ज्ञान दीजिए । यह मेरा तीसरा वर है ।” यमने उसको कहा 
कि यह अत्यन्त प्राचीन जिज्ञासा है। देवता लोग भी इसको जानने में प्रयत्नशील हैं। 
इसको समझना श्रत्यन्त कठिन है । तुम इसके स्थान पर कोई दूसरा वर माँगो । क्योंकि 
यह प्रश्न अत्यन्त दुरुह है, मुझ इसका उत्तर देने के लिए बाध्य मत करो । नचिकेता ने 
तब उत्तर दिया कि हे यम ! तुम कहते थे कि देवता भी इस ज्ञान को प्राप्त करना चाहते 
हैं और यदि यह विषय अत्यन्त दुरुह है तब तो इसके उत्तर देने में आपके श्रतिरिक्तः 
आर किसी की सामर्थ्य नहीं है, न इससे भ्रच्छा श्रौर कोई श्राप वरदान दे सकते हैं, अतः 
मैं आपसे पुनः प्रार्थना करता हूं कि प्राप मुझे यही वरदान दें। यम ने फिर कहा 
“शतायु वाले पुत्र पौत्रो का वर मांगों । हाथी, घोड़े, स्वर्ण झौर पशुधन की आकांक्षा 
करो । इस विशाल पृथ्वी को श्राकांक्षा करो श्रौर जव तक इच्छा हो तब तक जीने का 
वर मांगों और यदि कोई इससे भी श्रच्छा वरदान चाहते हो तो घन श्र दीर्घ 
जीनव के साथ उसकी मांग करो। इस अखिल पृथ्वी के सम्राट्‌ वनो, मैं तुम्हारी मनो-. 
कामना की पूति का वर दूंगा । तुम उन सब दुर्लभ श्राकांक्षाग्रों की पूर्ति का वर मांगो 
जो मनुष्य लोक में प्राप्त नहीं होती हैं। तुम स्वर्ग की संगीतमय उन ्रप्सराश्रों का 
बर मांगो जो मनुष्यों को श्रप्राप्य हैं। मैं यह सब तुमको देने को तैयार हूं परन्तु मृत्यु 
के विषय में यह जिज्ञासा मत करो । नचिकेता ने यह कहा कि यह जीवन क्षणिक है, 
मृत्यु के साथ ही संगीत भ्रौर नृत्य समाप्त हो जाते हैं। मनुष्य समृद्धि से और घन से 
संतुष्ट नहीं होता । यह सिद्धि तब तक ही है जव तक मृत्यु को प्राप्त नहीं होता । 
हम उतनी ही देर तक जीवित रहते हैं तब तक तुम इच्छा करते हो। जिस वर कोः 
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में चाहता था वह मैंने £ नवेदन -कर दिया । यम ने तब कहा, एक वस्तु श्रेयस्कर है और ने तब कहा, एक वस्तु श्रेयस्कर है और 


न्‌ >> ब 
दूसरी आनन्दमय । वह मनुष्य धन्य है जो श्रेयस्कर वस्तु को चुनते हैं क्योंकि जो 


आनन्दमय वस्तुओं को चुनते हैं वे अपने निदिष्ट मार्ग से अ्रष्ट हो जाते हैं। परन्तु 
तुमने ग्रपनी कामनाग्नो की पुति के लिए लक्ष्य की असलियत समझ ली है और 
सांसारिक कामनाग्रों पर बिलकुल ध्यान नहीं दिया है। ये दोनों वस्तुएँ श्रर्थात्‌ भ्रज्ञान 
जिससे क्षणिक आनन्द प्राप्त होता-है,श्रौर ज्ञान जिससे श्रेय की प्राप्ति होती है, एक 
दूसरे से भिन्न हैं और दोनों का लक्ष्य श्रलग-श्रलग है । जो यह विश्वास करते हैं कि 
यह संसार ही सत्य है और कोई दूसरे दुःख नहीं हैं वे चेतना रहित युवक मेरे (मृत्यु) 
त्रास से चिन्तित रहते हैं। जो ज्ञान तम चाहते हो वह तक से प्राप्त नहीं होता । में 
यह जानता हूं कि सांसारिक सुख क्षणभंगुर है क्योंकि जो स्वयं अस्थिर और क्षणिक है 
उसके आधार पर स्थायी सुख को प्राप्त नहीं किया जा सकता । विद्वान्‌ पुरुष ग्रात्मज्ञान 
का मनन करते हुए श्रौर उसको जानते हुए जिसका दर्शन कठिन है, सुख ओर दुःख 
दोनों को त्याग देता है। हे नचिकेता तुम ऐसे गृह के समान हो जिसका द्वार ब्रह्म के 
लिए खुला है। ब्रह्म मृत्युहीन है, ग्रमर है। जो उसका ज्ञान प्राप्त कर लेता है उसकी 
समस्त इच्छाएँ पूर्ण हो जाती है । ज्ञानी पुरुष न जन्म लेते हैं न मृत्यु को प्राप्त होते 
उनकी उत्पत्ति कहीं नहीं होती । जिसका जन्म नहीं होता जो अनन्त एवं भ्रमर है 
उस आत्मा को कोई नहीं मार सकता, यद्यपि शरीर को नष्ट किया जा सकता है! 
ह सुक्ष्म से भी सूक्ष्म, महान्‌ से भी महान्‌ है। दूर जाते हुए भी बेठा है श्रौर एक 
स्थान पर लेटा हुश्रा ही वह सभी स्थानों में व्याप्त है। आत्मा को पार्थिव वस्तुओं में 
व्याप्त अपार्थिव तत्त्व समझकर क्षणिक प्रकृति में स्थायी समभकर ज्ञानी अपने कष्टों 
से मुक्त हो सकते हैं। इस आत्मा को प्रवचन से, मेवा से या बहुश्रुतता से नहीं जाना 
जा सकता । जिसको वह यह ज्ञान देना चाहती है उसी को वह भ्रपने सत्य स्वरूप का 
दशंन देती है । जब तक यह आत्मा काम से मुक्त नहीं होती तब तक इच्छा करती है । 
तव तक इच्छा और कर्म के चक्र में फंसकर इस जन्म से और भ्रगले जन्म में कर्मफल का 
भोग करती रहती है। परन्तु जब यह अपने सम्बन्ध में उच्चतम सत्य का ज्ञान प्राप्त 
करती है जव इसे यह ज्ञान होता है कि इस विश्व की उच्चतम चेतन तत्त्व और परम 
ब्रह्मानंद, अमर एवं असीम परम द्रात्मा का यह अंश है तब सारी काननाएँ नष्ट हो 
जाती हैं और निष्काम बुद्धि से शाश्वत सत्य का दर्शन कर अ्रपरिभित अमृत तत्त्व को 


प्राप्त होती है । मनुष्य इस विश्व की उच्चतम कृति हैं और सुन्दरतम तत्त्वों से 
विरचित है । शरीर के श्रन्नमय कोप, जीवन के प्राणमय कोप, इच्छा और कामनाओं 


के मनोमय कोष, विचार और ज्ञान के ज्ञानमय कोष से मनुष्य का स्वरूप निर्मित हुआ 
है। जव तक वह अपने ग्रापको इन कोषों में सीमित रखता है वह अनेक वर्तमान जीवन 
एवं भविष्य के अनेक जीवनों की अनेक श्रनुभूतियों को प्राप्त करता हुआ संचरण करता 

रहता है। ये भ्रनुभव उनकी स्वयं की इच्छा के अनुसार होते हैं श्रौर इस प्रकार उसी 
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के द्वारा उत्पन्न किए जाते हैं। वह सुख, दुःख, रोग ग्रौर मृत्यु के दुःखों से संतापित- 


होता रहता है। परन्तु यदि वह इन सबसे उपरत हो जाता है श्रौर श्रपनी श्रविनाशी 
श्रात्मा को पहचान लेता है तो वहाँ वह श्रानन्दात्मक ग्रनुभव से एकाकार हो जाता है 
भ्रौर ऐसी स्थिति में पहुँच जाता है जहाँ कोई परिवर्तन या विचलन नहीं होता । इस 
स्थिति के सम्बन्ध में यही कहा जा सकता है कि यह साधारण श्रनुभुतियों से परे है और 
इन्द्रियों का विषय नहीं है। इसके बारे में यही कहा जा सकता है किन यह है, न 
वह है, (नेति, नेति) । इस श्रनन्त सत्य स्वरूप में किसी प्रकार का इन्द, श्रन्तर, संघर्ष 
नहीं है । यह एक विशाल समुद्र की तरह हैं जिसमें भौतिक जीवन इसी प्रकार घुल 
जाएगा जेसे समुद्र के जल में लवण है| “हे मंत्रेयी, जिस प्रकार जल में डाली हुई 
नमक की डली घुलकर लुप्त हो जाती है श्रोर उसको अलग से प्राप्त नहीं किया जा 
सकता परन्तु जल के जिस भाग को भी पीया जाए वह खारा लगता है उसी प्रकार 
यह महान्‌ श्रनन्त सर्वव्यापक सत्यपूर्ण ज्ञान के रूप में इन सम्पूर्ण भौतिक प्राणियों में 
प्रकट होता है, उन्हीं में लुप्त हो जाता है श्रौर तब इसका ज्ञान इन्द्रियों द्वारा नहीं हो 
पाता ।' (वृहदा० २/४/१२) वास्तविक सत्य भौतिक जीवन की सभी क्रियाग्रों में 
दृष्टिगत होता है परन्तु जव यह भ्रपने ग्राप में निहित हो जाता है तब इस भौतिक 
जीवन की क्रियाश्रों में इसको देखना श्रसम्भव हो जाता है । पूर्ण ज्ञान की श्रनन्तावस्था, 


शुद्धतम स्वरूप एवं ब्रह्मानन्द ही महानतम स्थिति है ही भहानतम स्थिति है । 


अध्याय ४ 


भारतोय दर्शन प्रणालो का 
सामान्य विवेचन 


० 
सास 0 Sint: छ ललल 


भारतीय दर्शन का इतिहास किस अर्थ में संभव है ? 


पाइचात्य दर्शन का इतिहास जिस ढंग से लिखा गया है उस ढंग से भारतीय 
दर्शन का इतिहास लिखना कटिन हो गया है । यूरोप में प्रारंभिक काल में विभिन्न 
दार्शनिक एक युग के पद्चात्‌ दूसरे युग में उत्पन्न हुए और उन्होंने दर्शन शास्त्र में प्रपनी 
स्वतंत्र विवेचना प्रस्तुत की । आधुनिक इतिहासकार की भूमिका केवल इतनी सी रह 
जाती है कि इन सिद्धान्तों को क्रमानुसार व्यवस्थित कर इनके पारस्परिक प्रभाव एवं 
समय-समय पर मतों के परिवतंनों की विवेचनात्मक व्याख्या कर दी जाय। परन्तु 
भारत में मुख्य दार्शनिक प्रणालियों का प्रादुर्भाव ऐसे युग में हुआ जिसका इतिहास 
साधारणतया उपलब्ध नहीं है श्रतः ठीक-ठीक प्रकार से यह कहना कठिन है कि वे किस 
युग में प्रारम्भ हुए। विभिन्न प्रणालियों का अ्रर्थात्‌ एक दशंन पर दूसरी दर्शन प्रणाली 
का कब-कब और कैसे प्रभाव पड़ा उसका भी उचित रूप से निरूपण नहीं किया जा 
सकता । संभवतया ये सारी शाखाएँ प्रारंभिक उपनिषदों के थोड़े समय पञ्चात्‌ से ही 
उद्भूत होने लगी थीं ऐसा प्रतीत होता है । 


उस काल में गुरु एवं लघु सूत्रों के द्वारा श्रमेक दर्शनों पर उत्तम शास्त्रों की रचना 
की गई परन्तु इनमें विषय-विशेष की पूर्ण व्याख्या न होकर पाठकों के लिए सूत्ररूपेण 
उन व्याख्याश्रों को अंकित किया गया था जिनसे वह दर्शनकार परिचित था। यह 
ग्रन्थ स्मृति लाभ हेतु ही लिखे गए थे । जिन्होंने गुरु मुख से इन विषयों पर पूर्ण ज्ञान, 
पूर्ण शिक्षा प्राप्त कर ली थी, उनके लाभ हेतु संकेत रूप में ये शास्त्र लिखे गए थे। 
इन सूत्रों से दर्शन की किसी प्रणाली विशेष के पूर्ण महत्व की कल्पना करना कठिन है । 
साथ ही यह भी पता लगाना कठिन है कि वास्तव में जिन व्याख्याग्रों एवं वादविवादों 
को इन सूत्रों ने जन्म दिया वे कहाँ तक मूल दर्शन के सिद्धान्तों पर आधारित थे। 
सम्भव है कि उस दर्शन के ग्ाचार्यं का मत मूलतः भिन्न रहा हो । वेदान्त दर्शन के 
सूत्रों का उदाहरण लीजिए । इन सूत्रों का शारीरिक सूत्र अथवा बादरायण के ब्रह्म 
सुत्र के नाम से जाना जाता है। इनका स्वरूप ऐसा दुरूह एवं ग्रस्पष्ट है कि इन सूत्रों 
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के लगभग ५-६ भाष्य मिलते हैं श्रोर इनमें से प्रत्येक भाष्य के संबंध में कहा जाता है 
कि यही वास्तव में वेदान्त दर्शन है। इन सूत्रों का स्थान श्रौर महत्व इतना उच्च था 
कि उत्तरकाल के प्रत्येक दर्शन शास्त्री ने प्रयत्न किया कि वह अपनी दर्शन प्रणाली को 
इन सूत्रों के आधार पर सिद्ध कर पाये । प्रत्येक ने श्रपने मत की पुष्टि में यह घोषणा 
की कि उनका मत ही इन सूत्रों के आधार पर सत्य मत है। साथ ही इन दर्शन 
प्रणालियों का ऐसा महत्व था कि प्रत्येक दार्शनिक श्रपने श्राप को इन दर्शन-प्रणालियों 
में से एक का अनुयायी श्रवश्य मानता था । उनके शिष्य भी स्वाभाविक खूप से अपने 
गुरुश्रों से किसी दर्शन शाखा विशेष का श्रध्ययन कर ज्ञान प्राप्त करते थे । श्रतः उनके 
लिए विचार स्वातंत्र्य सम्भव नहीं था । वे जिस शाखा का अध्ययन करते थे उस 
शाखा की मत की पुष्टि करना ही उनका कत्तव्य एवं धर्म था । इस प्रकार भारत में 
स्वच्छंद विचारको के लिए वातावरण अनुकूल नहीं था । प्रत्येक शाखा के शिष्यगण 
यह प्रयत्न करते थे कि उनकी विशिष्ट शाखा के परम्परागत मत को वे संरक्षण दें और 
उसकी ही पुष्टि करने में श्रपने ज्ञान और समय का उपयोग करें। श्रपने विषय की 
स्थापना और उसका प्रतिपादन करते हुए ये लोग दूसरे मतों पर प्रहार करते थे और 
श्रपते मत की रक्षा करने का प्रयत्न करते रहते थे। उदाहरण के तौर पर दर्शन की 
न्याय शाखा के सुत्र गौतम द्वारा रचित माने जाते हैं जिनको अक्षपाद के नाम से भी 
पुकारा जाता हे । इन सूत्रों के ऊपर प्रारंभिक टीका वात्स्यायन ने लिखी थी जिसको 
वात्स्यायन-भाष्य के नाम से पुकारते थे। इस भाष्य की बौद्ध मुनि दिङ्नाग ने कड़ी 
आलोचना को । इस श्रालोचना का उत्तर देने के लिए उद्योतकर ने इस टीका पर 
एक श्रौर टीका लिखी है जिसका नाम है भाष्य वातिक। समय की गति के साथ इस 
ग्रन्थ का महत्व कम हो गया आर इस शाखा के गौरव को श्रक्षुण्य रखने में यह समर्थ न 
हो सका । तब वाचस्पति मिश्च ने द्वितीय टीका के ऊपर एक और टीका लिखी जिसका 
नाम वातिक तात्पर्य टीका है जिसमें उसने न्याय दरशांन के ऊपर जितने भी ग्रन्य 
शाखाश्रों के द्वारा, विशेषकर बोढों के द्वारा, भ्राक्षेप किए गए थे उन सबका उत्तर देने 
का प्रयत्न किया है । इस टीका पर, जिसे न्याय तात्पर्य टीका के नाम से पुकारते हैं, 
एक और टीका लिखी गई जिसका नाम है “न्याय तात्पर्य टीका-परिशुद्धि” जिसको महान्‌ 
विद्वान्‌ उदयन ने लिखा था । इस टीका के ऊपर एक आर दूसरी टीका मिलती है 
जिसको “न्याय निबन्ध प्रकाश” कहते हैं जो सुप्रथित गङ्गोश के पुत्र वर्धमान ने 'लिख 
था । इस पर पुनः वर्धमानेन्दु नाम की पद्मनाभ मिश्र द्वारा एक और टीका लिखी गई 
श्रौर इस टीका पर श्री शंकर मिश्र ने न्याय तात्पर्य मंडन नाम की टीका लिखी। 
वात्स्यायन, वाचस्पति श्रौर उदयन बड़े प्रसिद्ध एवं : महान्‌ व्यक्तियों में से हैं परन्तु ये 
लोग भी श्रपनी शाखा विशेष की टीका लिखकर ही संतुष्ट हो गए और उन्होंने किसी 
नए मत एवं शाखा को प्रारम्भ करना उचित नहीं समझा । भारत में. बुद्ध के पश्चात्‌ 
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हुए सबसे महान्‌ घर्माचार्य शंकर ने भी अपने जीवन को ब्रह्म सूत्र, उपनिषद्‌ एवं भगवद्‌ 


गीता की व्याख्या करने में ही व्यतीत कर दिया । 

जैसे-जैसे समय बीतता गया और दर्शन की एक प्रणाली स्थापित होती गई वंसे- 
बसे प्रत्येक दर्शन शाखा को बड़ी कड़ी आलोचना एवं विरोधियों का सामना करना 
पड़ा । इन सब श्रालोचनाः-प्रत्यालोचनाश्रों के लिए ये शाखायें तैयार नहीं थीं श्रत: 
प्रत्येक शाखा के भ्रनुयायियों को इस वात का विशेष रूप से प्रयत्न करना पड़ा कि इन 
विरोधी तत्त्वों के तर्को का उचित रूप से उत्तर दिया जाए, अपने मत की पुष्टि की जाए 
एवं दूसरे मत का खंडन किया जाय। जिस समय एक मत-विशेष प्रारम्भ में स्थापित 
किया गया था और सूत्रों ढ्वारा वणित किया गया था उस समय उस शाखा के लिए 
कोई विशेष कठिनाई नहीं थी परन्तु ज्यों-ज्यों समय बीतता गया त्यों-त्यों विरोधियों 
का उत्तर देने के लिए अनेक ऐसी समस्याश्रों का निदान करना पड़ा जो यद्यपि उस 
विपय से संवंधित थी, फिर भी प्रारंभिक शाखा के समय उनका कोई स्थान विद्येप 
नहीं था और उन पर कोई ध्यान नहीं दिया गया था । इस प्रकार प्रत्येक शाखा एक 
के बाद एक श्राने वाले टीकाकारों के कहने ;से श्रधिक परिपुष्ट होती गई और सब 
प्रकार के तको और विरोधों का सामना करने के योग्य हो गई। सूत्रों में वणित दर्शन 
शाखा श्रस्पष्ट एवं नवजात शिशु के समान दुर्बल थी परन्तु १७वीं शताब्दी तक 
पहुँचते-पहुँचते पूर्ण विकसित मनुष्य की भाँति परिपुष्ट हो गई है। श्रतः भारतीय 
दर्शन के क्रमिक विकास के इतिहास को लिखना कठिन है परन्तु यह ग्रावश्यक है कि 
प्रत्येक शाखा का स्वतंत्र रूप से विचार किया जाए और इसके विकास को समझने का 
प्रयत्न किया जाय ।१ भारतीय दर्शन के इतिहास में ऐसा सम्भव नहीं है कि एक 
विशेष दर्शन प्रणाली का एक युग विशेष के साथ ही अध्ययन किया जाए जसे पाइचात्य 
दर्शन प्रणालियों में है क्योंकि जब तक वे जीवित रहीं तव तक ही उनको महत्वपूण 
समभा गया उसके बाद वे आलोचना का विषय रह गई । इसके विपरीत भारतीय 
दर्शन की प्रत्येक शाखा इनके श्रनुयायियों द्वारा इतिहास के विभिन्न कालों में अधिका- 
घिक पुष्ट एवं परिवर्तित की जाती रहीं और इस विकास का इतिहास उस मत के 
संघर्पो का ही इतिहास है । प्रत्येक दर्शन शास्त्र के भक्त, भाष्यकार, टीकाकार आदि 
शास्त्रियों के द्वारा अपने-अपने मत का मण्डन ग्रौर प्रतिपादन ऐसे विद्वत्तापू्ण ढंग से 
किया जाता रहा है कि जव तक इन सत्र का श्रव्ययन न किया जाय तब तक किसी भी 
दशन प्रणाली के ग्रन्थों का पुर्ण ज्ञान नहीं हो सकता । 


१ एक दो प्रणालियों के संबंध में प्रारंभिक ग्रवस्थाग्रों की व्याख्या करना प्रासान है 
परन्तु इन प्रणालियों को पूर्णरूपेण समझने के लिए यह प्रावरयक है कि इन 
शाखाश्रों पर उत्तरकाल में जो विशेष व्याख्याएँ की गई उनसे उनको सही रूप से 
समभा जाए । | 
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७० | ,._[॒ भारतीय दर्शन का इतिहास 


दाशेनिक वांग्मय का विकास 


यह कहना कठिन है कि प्रारंभिक काल में दार्शनिक शाखाएँ किस प्रकार उत्पन्न 
हुई तथा किन प्रभावों के अ्रन्तर्गत इनका विक्रास हुप्रा। प्रारम्भ में उपनिषद्‌ काल में 
दार्शनिक जिज्ञासा की भावना का ग्रारम्भ हो गया था यह हम पहले ही देख चक्रे हैं । 
इस जिज्ञासा का आधार यह था कि आत्मा ही वह सत्य है जिसकी खोज करना 
आवश्यक है श्रौर जब तक हम इसके वास्तविक स्वरूप को नहीं जान पाते तब तक 
इतने से ही संतोष करना पड़ेगा कि इसका स्वरूप ऐसा नहीं है जैसा हम किसी श्रन्य 
दृश्य वस्तु का पाते हैं अर्थात्‌ उसे यों समभाना पड़ेगा कि वह यह नहीं है । उसी को 
नेति नेति के रूप में समझाया गया है। लेकिन उपनिषदों के श्रलावा भी ग्रौर दिशाश्रों 
में दार्शनिक खोज हो रही थी । इस प्रकार उपनिषद्‌ काल के तुरन्त पश्चात्‌ ही बुद्ध 
ने ६२ प्रकार के पाखंडों या श्रघर्मों की गणना की थी' जिसका वर्णन उपनिषदों में 
उपलब्ध नहीं है। इसी काल में जेन जिज्ञासा का भी उदय हुग्रा परन्तु उपनिषदों में 
इसका कहीं प्रसंग नहीं श्राया है। इस प्रकार हम यह कल्पना कर सकते हैं कि उप- 
निपदों के प्रणेता ऋषियों के श्रतिरिक्त भी श्रन्य क्षेत्रों में विभिन्न प्रकार की दार्शनिक 
जिज्ञासा का उदय हो चुका था । परन्तु इसके सम्बन्ध में प्रामाणिक वृत्त प्राप्त नहीं 
है। यह संभव है कि हिन्दू दर्शन जिन ऋषियों के द्वारा प्रतिपादित किया गया वे 
यद्यपि उपनिषदीय विचारधारा को मानते थे तो भी विरोधी विचारधाराश्रों से एवं 
अन्य नास्तिक सिद्धान्तों से परिचित थे । इन ऋषियों एवं उनके शिष्यों की संगोष्ठियों 
में नास्तिक एवं विरोधी विचारधाराश्रों के ऊपर वाद विवाद हुआ करते थे और अनेक 
युक्तियों से इन विरोधी सिद्धान्तों का खंडन करना वे अपना कत्तव्य समझते थे । यह 
क्रम कुछ काल तक इसी प्रकार चलता रहा जब तक कि गौतम ्रथवा कणाद जैसे 
ऋषि मनीषियों ने इन सारे वाद विवादों को एक क्रम में व्यवस्थित कर दार्शनिक 
शाखाश्रों को मूते रूप नहीं दे दिया और युक्तिसंगत ढंग से इन्हें व्यवस्थित कर उन पर 
अनेक सूत्रों की रचना नहीं की । इन सूत्रों से दर्शन शास्त्र की विभिन्न शाखाओं का 
ज्ञान होता है जिनके वर्गीकरण एवं क्रमबद्ध व्यवस्था का श्रेय इन यशस्वी मूनियों को है । 
ये सूत्र उन लोगों के लिए लिखे गए थे जो भ्रनेक मौखिक शास्त्रार्थो में भागले चुके थे 
श्रौर संकेत मात्र से ही इनके पूर्ण प्रसंग को समझने में समर्थ थे। इस प्रकार विरोधी 
पक्षों के मतों का स्थान-स्थान पर इनमें उद्धरण प्राप्त होता है और साथ ही इनसे यह 
भी ज्ञान होता है किस प्रकार इन विरोधी पक्षों का खंडन किया जा सकता है। इस 
प्रकार भाष्यकार गुरु-शिष्य की श्रविच्छिन्न परम्परा से प्राप्त वाद-विवादों के ग्रथ 


समझने में किसी कठिनाई का श्रनुभव नहीं करते थे ग्रौर इस प्रकार विभिन्न विचार 


१ ब्रह्म जाल सूत्र, दीघा १, पृ० १२ से । 
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घाराश्रों से पुर्ण रूपेण परिचित रहते थे । परन्तु उनको इन परम्परागत व्याख्याओं के 
ऊपर अपने विचार प्रकट करने की पूर्ण रूपेण स्वतंत्रता थी । अपनी इच्छानुसार वे 
इन युक्तियों को अपने तक के द्वारा और श्रधिक पुष्ट कर सकते थे एवं इच्छानुसार इनमें 
संशोधन श्रथवा परिवर्तन भी कर सकते थे । यदि उनको ऐसी कठिनाई प्रतीत होती 
कि एक व्याख्या विशेष को किसी कारणवश यों की यों स्वीकार नहीं किया जा सकता 
तो भी वे उसमें इच्छानुसार कुछ परिवर्तन भी कर दिया करते थे । विपक्षी शाखाश्रों 
के मेधावी पंडितों के विरोध के कारण उन्हें ऐसे नवीन तथ्यों के ऊपर विचार करना 
पड़ता था जिसका उन्होंने पहले कोई विचार नहीं किया होता था श्रौर इस प्रकार संपूण 
शाखा की एकरसता को अक्षण्ण रखने के लिए नए संशोधनों की आवश्यकता प्रतीत 
होती रहती थी और इसमें वे बिल्कुल नहीं हिचकिचाते थे। इन संशोघनों अथवा 
व्याख्याओं के होते हए भी परम्परागत शास्त्रीय प्रणाली में कोई विशेष श्रन्तर नहीं 
श्राया । क्योंकि नवीन भाष्यकारों ने कभी भी मूल सिद्धान्तों का विरोध नहीं किया 
वरन्‌ वे उन्हें पुष्ट करने का ही प्रयत्न करते रहे। वे इन ज्ञास्त्रों की श्रपने मतानुसार 
सुरुचिपूर्ण व्याख्या किया करते थे श्रथवा जिन विषयों पर प्राचीन गुरुग्रों ने कुछ 
नहीं कहा है उन्हीं के सम्बन्ध में नवीन युक्तियाँ प्रस्तुत करते थे। इस प्रकार किसी 
भी दार्शनिक शाखा के विकास का श्रध्ययन किसी भी भाष्यकार के व्यक्तिगत विचारों 
के अध्ययन से नहीं किया जा सकता क्योंकि ऐसा करने पर श्रनावश्यक पुनरावृत्ति हो 
जाएगी । केवल उन्हीं स्थलों पर जहाँ कहीं नवीन विचारधारा का विकास हुप्रा है 

ह आवश्यक होगा कि प्राचीन शास्त्र में नई युक्तियों का भाष्यकारां या भाष्यकारों के 
नवीन विचारों के साथ मनन किया जाए जिससे उस शाखा के दर्शन का उचित रूप से 
निरूपण हो सके । 


विपक्षी मतों के निरंतर संघर्ष के कारण भारतीय दर्शन शास्त्रियों को ऐसा 
अभ्यास हो गया था कि वे अपने सभी ग्रन्थों को शास्त्राथ खंडन-मंडन या पुवपक्ष- 
उत्तरपक्ष के रूप में ही लिखा करते थे। लेखक यह अनुमान करता था कि जो वह कुछ 
कहेगा उसके संबंध में विपक्षी मतावलंबी श्रवऱ्य कोई प्रश्न उठाएंग । प्रत्येक चरण 
पर या प्रत्येक स्तर पर लेखक यह कल्पना करता है कि उसके विरोध में ये प्रश्‍न किए 
जाएँगे । इन प्रश्नों की पहले से ही कल्पना कर लेखक इनका युक्ति युक्त उत्तर प्रस्तुत 
करते हैं और यह सिद्ध करते हैं कि जो शंकाएँ इस संबंध में की गएँ हैं वे निराघार हैं ॥ 
इस प्रकार लेखक अनेक प्रकार की शंक्राओं, विवादों शादि के मनन से अपना मार्ग 
निश्चित करता है और घुमावदार मार्ग से अपने निर्दिष्ट स्थान पर पहुंचता है । अनेक 
स्थानों पर विपक्षियों की शका्रों का इतना संक्षेप में प्रसंग दिया जाता है कि वही 
व्यक्ति इसको समझ सकते हैं जो विपक्षियों के मत से अवगत हैं। इन कठिनाइयों के 
साथ-साथ ही साधारण संस्कृत की अपेक्षा ग्रघिकांश टीकाय्नों की संस्कृत शेली इतनी 
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कठिन एवं संक्षिप्त है, साथ ही विभिन्न दर्शन शाखाग्रों के पारिभाषिक झाब्दों से वह 
इतनी दुरूह हो गई है कि श्रच्छे गुरु की सहायता के विना इनको समभना श्रसंभव सा 
हो जाता है। इस प्रकार जिन्होंने सारे दर्शन शाखाग्रों का भली भाँति अध्ययन नहीं 
कर लिया है वे सरलता से शाखा विशेष के विचार क्रम को नहीं समझ सकते। 
विशेषतया कोई दार्शनिक मत दूसरे मतों के प्रसंगों के विनां दिए हुए स्थापित नहीं 
किया जा सकता था । अपने-अपने युग में प्रत्येक दर्शन की विरोधी विचारधाराश्रों 
के वीच ऐसा महत्वपूर्ण स्थान प्राप्त किया कि किसी भी शाखा की नतो उपेक्षा की जा 
सकती है और न दूसरी शाखा एवं विरोधी मतों का गहन ग्रध्ययन किए बिना उनको 
समभा जा सकता है। अतः: यह श्रावश्यक है कि इन सभी दर्शनों का, एक साथ, 
उनके पारस्परिक पक्ष विपक्षों का ध्यान रखते हुए एकरूपता के दृष्टिकोण से अध्ययन 
किया जाए । इस कार्य के लिए यह प्रस्तुत ग्रन्थ भूमिका का कार्य करेगा । 


इन सूत्रों श्रौर इनकी टीकाग्रों के अतिरिक्त प्रत्येक प्रणाली के छोटे-छोटे स्वतंत्र 


ग्रन्थ भी उपलब्ध होते हैं जो इलोकों में लिखे गए हैं। इन्हें'कारिकाश्रो' के नाम से 
पुकारा जाता न कारिकाओं में महत्वपूर्ण विषयों को काव्य रूप में संक्षिप्त ढंग 
से वर्णित किया गया है। इस प्रकार के एक ग्रन्थ 'सांख्यकारिका' का उदाहरण दिया 
जा सकता है । इसके अतिरिक्त प्रत्येक प्रणाली पर भाष्य, टीकाएँ और शास्त्रार्थ 
भ्रादि उपलब्ध होते हैं जिन्हें पद्यों में लिखा गया है और जिनको वातिक के नाम से 
पुकारा जाता है। कुमारिल का 'इलोक-वातिक' अथवा सुरेश्वर का 'वातिक' इसके 
उदाहरण के रूप में देखे जा सकते हैं। इन सत्र वातिकों और कारिकाग्रों के ऊपर 
इनको स्पष्ट करने के लिए टीकाएँ उपलब्ध होती हैं। इनके श्रतिरिक्त इन शाखाग्रं 
के ऊपर विशिष्ट शास्त्रीय ग्रन्थ भी मिलते हैं जिनको गद्य में लिखा गया है जिनमें 
लेखक ने किसी विशेष सुत्र का अनुसरण किया है श्रथवा स्वतंत्र रूप से अपने विचार 
प्रकट किए हैं । पहले प्रकार के उदाहरण के रूप में जयन्त की “न्याय मंजरी' का उल्लेख 
किया जा सकता है और दूसरे प्रकार के उदाहरण में प्रशस्तपाद भाष्य, मधुसूदन 
सरस्वती द्वारा रचित श्रद्वौर सिद्धि श्रथत्रा धर्मराजाब्वरीन्द्र द्वारा लिखित वेदान्त 
परिभाषा का उल्लेख किया जा सकता है। ऐसे शास्त्रों में सबसे अधिक महत्वपूर्ण वे 
ग्रन्थ है जिनमें लेखकों ने उस मत की स्थापना की जिसका वे अनुसरण करते हैं। 
इन शास्त्राथ ग्रन्थों में लेखकों ने अपनी उच्चतम मानसिक शक्तियों एवं ग्राकाट्य 
युत्तिथों का परिचय दिया है। इन ग्रन्थों पर भी उनको सरल करने के लिए टीकाएँ 
उपलब्ध हैं। लेखक के मतानुसार भारतीय दार्शनिक साहित्य के विकास का प्रारंभ 
ईसा से ५०० वपं पूर्व हो गया था जवकि बुद्ध मत का उदय हुआ और १७वी शताब्दी 
के उत्तराद्ध में यह युग समाप्त हो गया । यद्यपि आधुनिक युग में भी कई छोटे-छोटे 
ग्रन्थ इन पर प्रकाशित होते रहते हैं । 
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भारतीय दश न शास्त्र की प्रणालियाँ 


हिन्दू मतानुसार दर्शन की प्रणालियों को दो मुख्य वर्गो में विभाजित किया जाता 
है भ्रर्थात्‌ नास्तिक दर्शन और ्ास्तिक दर्शन । नास्तिकवादी विचारधारा के अनुसार 
वेद, साधारण ग्रन्थ के रूप में माने जाते हैं, स्वतः प्रमाण नहीं माने जाते और यह 
प्रावश्यक नहीं समझा जाता कि सिद्धान्तों की पुष्टि के लिए केवल वेदों को ही ग्रावार 
माना जाय। ये नास्तिक दर्शन मुख्यतया ३ हँ-बीड, जेन एवं चार्वाक । श्रास्तिक 
दर्शन जो सनातन धारा के अनुयायी हैं षडंग के रूप में प्रचलित हैं एवं ये निम्न ६ 
शाखाश्रों मे विभाजित हैं, सांख्य, योग, वेदान्त मीमांसा, न्याय एवं वैशेषिक ये साघारण- 


तथा पड दशन के नाम से प्रचलित हैं 


6८ सांख्य के प्रणेता पुराण प्रसिद्ध कपिलमुनि माने जाते हैं परन्तु ऐसा प्रतीत होता है 
कि सम्भवतः इस विषय पर लिखे श्रादि ग्रन्थ यिलुप्त हो गए हूँ । पतंजलि ऋषि के 
दवारा योग दर्शन लिखा गया है ऐसी मान्यता है और इस दर्शन के आदि सूत्रों को 
पातंजल योग सूत्र के नाम से पुकारा जाता है। साधारणतया इन दोनों दशंनों में 
आत्मा प्रकृति सृष्टि रचना एवं भ्रन्तिम लक्ष्य मोक्षादि के संबंध में एकसी विचारधाराएँ 
पाई जाती हैं। इन दोनों में केवल इतना श्रन्तर है कि यौगिक प्रणाली में ईश्वर को 


१ दर्शन’ शब्द सर्वप्रथम दार्शनिक पारिभाषिक संज्ञा के रूप में कणाद ऋषि द्वारा 


रचित वैशेषिक सूत्र में पाया जाता है (देखिए प्रध्याय &, द्वितीय खंड १३वां सूत्र) । 
यह ग्रन्थ बौद्ध काल के पूवं लिखा गया था बौद्ध पिटकों ने (४०० ई० पू०) विरोधी 
विचारों को 'दिट्ठि' संज्ञा से पुकारा है (इसका संस्कृत दृष्टि है । दोनों मूल घालु 
(दृश्‌) है । इसी से दर्शन शब्द बना है) । हरिभद्र (५वीं शताब्दी) दर्शन शब्द 
का प्रयोग दार्शनिक प्रणाली के अर्थ में करते हैं। “सवं-दशन वाच्योऽथं'”' { षड्दशन 
सम्‌च्चय भाग १) । दसवीं शताब्दी के श्रन्त में रत्न कीति ने भी इस शब्द का 
इसी श्र्थ में प्रयोग किया है । “यदि नाम दशने दशने नाना प्रकार सत्व लक्षणम्‌ 
उक्तामस्ति” (क्षणभंगसिडिः “सिक्स बुद्धिस्ट न्याय ट्र क्ट्स' पृ० २०) माघव ने सन्‌ 
१३३१ में अपने दर्शन प्रणालियों के महान्‌ समुच्चय ग्रन्थ का नाम “सर्वे दर्शन 
संग्रह” रखा था । दूसरी प्रणालियों के विचारों का उद्धरण देते हुए 'मत शब्द का 
भी अनेक बार प्रयोग किया गया है। परन्तु दाशनिकों का बोध कराने के लिए 
किसी विशेष शब्द का प्रयोग नहीं दिखाई देता । बौद्ध लोग अन्य मतावलंबियों को 
“तैथिक” नाम से पुकारा करते थे। सिद्ध एवं ज्ञानी शब्द आधुनिक दार्शनिक 
शब्द के ग्रर्थो में प्रयुक्त नहीं होते थे। इनका अर्थ उस समय ऋषि एवं परमहंस 
(जिसने सारी सिद्धियाँ प्राप्त कर ली हों) के अर्थ में लिया जाता था । 
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मान्यता दी जाती है (श्रात्मा के श्रलावा ईश्वर को भी मान्यता दी जाती है) ग्रौर कुछ 
रहस्यमय क्रियाग्रों के ऊपर विशेष बल दिया जाता है जिन्हें यौगिक कियाग्रों के नाम 
से पुकारा जाता है। ऐसी मान्यता है कि योग द्वारा मूक्ति प्राप्त हो सकती है दूसरी 
ओर सांख्य दर्शन में ईश्वर के अस्तित्व को नहीं माना गया है। वहाँ ईश्वर के दर्शन 
को कोई महत्व नहीं दिया जाता । श्रद्धा पूर्वक सत्ता को ग्रहण करने एवं उत्तम 
संस्कारो फो जीत्रत में अपनाने मात्र से वहाँ मोक्ष की प्राप्ति हो सकती है । ऐसा संभव 
है कि सांख्य दर्शन जो कपिल द्वारा प्रणीत एवं योग दर्शन जो पतंजलि द्वारा प्रणीत 
माना जाता है, दोनों प्रारम्भ में एक ही रहे हों श्रर्थात्‌ दोनों उस एक ही सांख्य दर्शन 
की दो भिन्न-भिन्न धाराएँ हों, जिसका प्रसंग हमें यत्र तत्र मिलता है। ये दोनों दर्शन 
यद्यपि साधारणतया अ्लग-श्रलग माने जाते हैं परन्तु वास्तविक रूप में इन्हें सांख्य 
प्रणाली की ही दो भिन्न-भिन्न धाराओं के रूप में मानना चाहिए। हम इनमें से एक 
को कपिलै सांख्य श्र दूसरे को पतंजलि सांख्य के नाम से पुकार सकते हैं । 2 


पूवं मीमांसा (मीमांसा शब्द मन धातु से बना है जिसका श्रर्थ है विचार करना- 
अर्थात्‌ तकं संगत विचार) को हम वास्तविक श्रर्थों में दार्शनिक प्रणाली के रूप में 
मान्यता नहीं दे सकते । यह वेद शास्त्रों की यज्ञादि क्रियाग्रों को समझने के लिए कुछ 
सिद्धान्तों का केवल क्रमबद्ध रूप से संग्रह हैं जिससे वेदिक मंत्रों का श्रथ सुलभ हो जाए। 
यज्ञादि क्रियाश्रों के लिए मंत्रोचारण के संबंध में भ्रनेक बार शब्दों के वास्तविक संबंध 
आर वाक्यों में उनकी स्थिति अथवा महत्व के ऊपर यज्ञ कर्ताश्रों में विवाद हो जाया 
करता था । वेदिक मंत्रों के संबंध में अनेक बार वाक्य खंडों के श्रर्थो के संबंध में 
अथवा उनके मंत्र रूप के प्रयोग भ्रादि की दृष्टि से भिन्न-भिन्न मत विवाद का कारण 
बन जाते थे। श्रतः मीमांसा ने कुछ ऐसे सिद्धान्तं की स्थापना की जिनके द्वारा इन 
सब कठिनाइयों का सम्यक्‌ फल प्राप्त हो सके । इन सिद्धान्तों की रचनाश्रों के पूवं इन 
मीमांसाश्रों के भ्रन्तर्गत ग्रात्मा, प्रकृति, तक, ऐन्द्रिय ज्ञान एवं वेद शास्त्रों की मान्यता 
प्रादि पर विचार विमर्श किया गया है क्योंकि वेद शास्त्रों के अनुसार यज्ञादि कर्म करने 
के पहले यह श्रावश्यक है कि सृष्टि क्रम और उसमें मनुष्य के जीवन का महत्व, वेदिक 
शास्त्र का मनुष्य जीवन श्रादि से सम्बन्ध के बारे में विशिष्ट मान्यताग्रों को भली भाँति 
समझ लिया जाए। यद्यपि मीमांसा में सृष्टि, जीवन आदि से संबद्ध ये विचार विमर्श 
गौण स्थान रखते हैं परन्तु मन्त्र शास्त्र और उनके मनुष्यों के लिए व्यावहारिक लाभ 
के महत्व को स्थापित करने की दृष्टि से संक्षेप में तत्‌ सम्बन्धी दर्शन का थोड़ा सा 
ज्ञान कराया गया है। श्रतः मीमांसा को इस संक्षिप्त विचार-विमर्श की दृष्टि से दर्शन 
के रूप में पुक़ारा जा सकता है। वेदिक शब्दों एवं वाक्य खंडों के निर्वाचन के लिए 
मीमांसा के सिद्धांतों की आज भी उतनी ही मान्यता है जितनी उस समय थी । मीमांसा 
सुत्र जेमिनी ऋषि द्वारा लिखे हुए माने जाते हैं श्रौर शवर ने इस मीमांसा सुत्र पर एक 
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भाष्य लिखा है । मीमांसा साहित्य में जेमिनी और शबर के पदचात्‌ कुमारिल भट्ट 
एवं उसके शिष्य प्रभाकर का नाम प्रसिद्ध है जिसने भ्रपने गुरु के मत की ऐसी कठिन 
आलोचना की है कि कुमारिल भट्ट श्रपने शिष्य को व्यंग्य में गुरु के नाम से पुकारा 
करते थे । श्राज भी प्रभाकर के मत को गुरु मत के रूप में पुकारा जाता है और 
कुमारिल भट्ट के मत को भाट्ट मत के नाम से जाना जाता है । 

वेदान्त सूत्र जिसे उत्तर मीमांसा भी कहते हैं बादरायण द्वारा लिखा गया हैं। 
इसको ब्रह्म सूत्र के नाम से भी पुकारते है प्रोर यह वेदान्त के ऊपर उपलब्ध प्रथम 
ग्रधिक्ृत ग्रन्थ है। वेदान्त शब्द का श्रर्थ है वेद का अन्त जिससे उपनिषद्‌ श्रौर वेदान्त 
सूत्र प्रभिहित किए जाते हैं। इस प्रकार उपनिषदों के उपदेशों का संक्षिप्त वर्णन इसमें 
मिलता है। यह ग्रन्थ चार ग्रध्यायों में विभाजित है भौर इन ग्रध्यायों में से प्रत्येक के 
चार पाद हैं। इन ग्रन्थों के प्रथम चार सूत्र चतुः सूत्री के नाम से जाने जाते हैं- 
(१) ब्रह्म के संबंध में किस प्रकार जिज्ञासा की जाय (२) जन्म मृत्यु का स्रोत कोन 
है? (३) वेद ईश्वरीय ज्ञान है और (४) उपनिषदों के सम्यक्‌ प्रमाण से यह जाना 
जाता है। द्वितीय श्रध्याय के प्रथम पाद में वेदान्त मत की स्थापना है और विरोधी 
शाखाग्रो द्वारा किए गए श्राक्षेपों का उत्तर दूसरे पाद में ग्रन्य _शाखाश्रों के मतों 
का खंडन है। इस पुस्तक के अन्य प्रध्यायों में उपनिषद्‌ शास्त्रों की विभिन्न संदर्भो की 
सुन्दर व्याख्या है, ऐसे स्थलों की जिनके संबंध में संदिग्ध मत प्रकट किया जाता है। 
इस प्रकार इस ग्रन्थ का वास्तविक दर्शन संबंधी ज्ञान प्रथम चार सुत्र एवं दूसरे अध्याय 


के प्रथम व द्वितीय पाद से ही प्राप्त होता है । दूसरे भागों में केवल उपनिपदीय 
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इस सम्बन्ध में ऐसी कथा है कि एक बार कुमारिल एक संस्कृत वाक्य का श्रर्थ ठीक 
रूप से नहीं समझ सके । यह वाक्य है: “प्रत्र तुनोक्तम्‌ तत्रापि नोक्तम्‌ इति पोन- 
सुक्तम्‌” (ग्रतः दो बार कहा गया) । तुनोक्तम्‌ पद के दो संबि-विच्छेद हो सकते हैं 
नप उक्तम्‌ (भी नहीं कहा गया) दूसरा संधि विच्छेद तुना+उक्तम्‌ (यहाँ तु के द्वारा 
कहा गया) आर दूसरे वाकय खंड 'तत्रापिनोक्तम्‌' के दो संधि विच्छेद हो सकते हैं । 
तत्र+-श्रपि न+उक्तम्‌ (वहाँ भी नहीं कहा गया) तत्र+श्रपिना+उत्तम्‌ (वहाँ श्रपि 
के द्वारा ऐसा कहा गया है) । पहले संघि-विच्छेद के प्रसंग के प्रयोग से इस वाक्य 
का अर्थ होगा यहाँ भी नहीं कहा गया श्रोर वहाँ भी नहीं कहा गया । इसलिए 
दो वार कहा गया है। इस अर्थ में कुमारिल भट्ट कठिनाई में पड़ गए तब प्रभाकर 
ने इससे संधि विच्छेद को लेकर उनको यह भ्रथं समझाया कि यहाँ पर तु शब्द से 
समभाया गया है और वहाँ पर अपि' शब्द से। अत: इसका दो वार संकेत प्राया 
है । कुमारिल इस घटना से ग्रति प्रसन्न हुए प्रौर भ्रपने शिष्य को गुरु की उपाधि 
से अलंक्कत किया । 
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टीकाएँ एवं भाष्य हैं । यद्यपि इन भागों में वेदान्त प्रणाली है किन्तु बहुत सी धामिक 
व्याख्याएँ और कल्पनाएँ भी मिलती हैं। ब्रह्म सूत्र की प्रथम टीका सम्भवतः बौधायन. 
ने लिखी थी परन्तु श्रव यह उपलब्ध नहीं है। सबसे प्रथम ग्रधिक्कत टीका शंकराचार्य 
के द्वारा लिखी हुई उपलब्ध होती है। ब्रह्म सूत्र की व्याख्या, टीका एवं श्रन्य ग्रन्थ जो 
तत्परचात्‌ शंकराचाय ने लिखें थे वही साधारणतया वेदान्त दर्शन के रूप में माने जाते 
हैं। यद्यपि वास्तविक रूप से शंकराचार्य के दर्शन को वेदान्त दर्शन की विशुद्वाद्वेत 
शाखा के रूप में मानना चाहिए । क्योंकि यह वेदान्त दर्शन का वह अंग है जो केवल 
एक ब्रह्म की सत्ता में विश्वास करता है जो ब्रह्मतर किसी को सत्य मानकर नहीं 
चलता । द्व तवाद दाशंनिक मतों की विभिन्न घाराएँ जिनके प्रतिनिधि वेष्णव, शव, 
रामापत इत्यादि थे वे भी ब्रह्म सूत्र के अनुसार अपने मत की पुष्टि करते हैं। परन्तु 
वे ग्रादि सूत्रों से द्वंतवाद की उत्पत्ति मानते हुए अपने मत की स्थापना करते हैं। इस 
प्रकार 6 तवादी विद्वान्‌ जैसे रामानुज, वल्लभ, मध्व, श्रीकंठ, बलदेव श्रादि श्रपने ढंग से 
ब्रह्म सूत्र की स्वतंत्र टीकाएँ लिखते हुए यह सिद्ध करते हैं कि उपनिषदों के दर्शन के 
हिसाव से जिसे ब्रह्म सूत्र में सार रूप में वणित किया गया है उनके मत की पुष्टि 
मिलती है। इन विद्वानों ने अपने मतानुसार ही ब्रह्म सूत्र की टीकाएँ और भाष्य 
लिखे हैं। ये टीकाएँ और भाष्य शंकर से कई स्थानों पर भिन्न मत रखते हैं और 
्रनेक स्थल पर शंकराचाय की टीका की कड़ी श्रालोचना करते हुए उनके मत का खंडन 
करते हैं । इन विद्वानों के द्वारा प्रतिपादित मत भी वेदान्त दर्शन के रूप में जाने जाते 
जाते हैं क्योंकि इनका यह दावा रहता है कि इनके द्वारा लिखे गए भाष्य ही ब्रह्म सूत्र , 
अथवा उपनिपदों के ज्ञान को सही रूप से प्रकट करते हैं। इन दर्शन प्रणालियों में 
रामानुज द्वारा रचित दर्शन शाखा विशेष महत्व रखती है । 

न्याय सूत्र गौतम ऋषि द्वारा रचित माना गया है जिनको श्क्षपाद भी कहते हैं । 
कणाद ऋषि ने वंशेषिक सूत्र की रचना की थी । उनको उलूक नाम से भी संबोधित 
किया जाता है। इन दोनों सूत्रों में वास्तव में एक सा ही दर्शन पाया जाता है । 
आगे चल कर इन दोनों सूत्रों में बहुत साधारण सा अन्तर दुष्टिगोचर होता है। जहाँ 
तक इन सूत्रों का संबंध न्याय सूत्र से है, ये तक शास्त्र के नियमों पर विद्येष बल देते हैं, 
जबकि वेशेषिक सूत्र श्रघिकांश रूप में भौतिकवाद एवं भौतिक शास्त्र की व्याख्या करते 
हैं । इन षड दर्शनों के अतिरिक्त तंत्रों के भी अपने दर्शन हुआ करते थे किन्तु उन्हें हम 
एक प्रकार से वेदान्त श्रौर सांख्य दर्शनों की उपशाखाग्रों के रूप में कह सकते हैं यद्यपि 
तंत्र दर्शन का श्रपना स्वतंत्र ज्ञान भी ध्यान देने योग्य है । ८ 


विभिन्न दरशेनों में समान धारणायें ४४ 


(१) कर्मवाद : 
इन सभी दर्शनों में विशेष ध्यान देने योग्य बात यह है कि चार्वाक के दशन को 
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छोड़कर ये सब आधारभूत सिद्धान्तों पर एक सा मत रखते हैं। भारतीय दर्शन की यह 
विशेषता है कि यह केवल मानसिक चमत्कार और उत्तेजन को प्रतिक्रिया के रूप में 
उत्पन्न नहीं हुआ । इस पद्धति से जो विचारघाराएँ उत्पन्न होती है वे अधिकांश 
भ्रस्पण्ट कल्पनाग्रों के द्वारा श्रमूतं भावनाश्रों को जन्म देती हैं जिनकी पृष्ठ भूमि का कोई 
आधार नहीं होता । परन्तु भारतीय दर्शन के मूल में जीवन के घामिक लक्ष्य को 
प्राप्ति एवं सत्य की खोज की उत्कट अभिलाषा सदैव से रही है। यह श्राण्चयं की 
वात है कि विभिन्न मत श्रौर प्रणालियों में एक सा ही लक्ष्य एवं प्रतिपादन का ढंग 
पाया जाता है। उनके मतों की विभिन्नता होने के पश्चात्‌ भी जो जीवन का अन्तिम 
लक्ष्य था उस विषय में सभी दर्शन प्रणालियाँ एक मत थीं। इस स्थान पर इनमें से 
कुछ विषयों पर विचार विमर्श रोचक सिद्ध होगा । 


इनमें सबसे प्रथम कर्म श्रौर पुनर्जन्म के सिद्धान्त को ले सकते हैं। सभी भारतीय 
दर्शन इस बात पर एक मत हैं कि मनुष्य या व्यक्ति जो कमं करता है उस कर्म का फल 
सुख अथवा दु:ख कर्म के क्रमश शुभ एवं अशुभ होने के फलस्वरूप मनुष्य को प्राप्त होता 
है। जब इन कर्मो का फल आधुनिक जीवन मैं प्राप्त नहीं किया जा सकता श्रथवा 
मनुष्य योनि में नहीं प्राप्त किया जा सकता तव उसे मनुष्य योनि में श्रथवा और किसी 


योनि में उस भोग को पूरा करने के लिए जन्म लेना पड़ता है । हः 


यह वेदिक विश्वास कि संपूर्ण संस्कारों के साथ यज्ञ में शुद्ध उच्चारण से किए हुए 
मंत्र पाठ से जो वेद विहित ढंग से किया जाता हैं श्रोर जिसमें किसी प्रकार की त्रुटि 
नहीं होती, तत्काल मनोवांछित फल की प्राप्ति होती है, संभवतः कर्मवाद का प्रारंभिक 
स्वरूप होना चाहिए। यह विश्वास ग्रन्तर्मन की इस घारणा पर भ्राघारित है कि कुछ 
रहस्यमय श्रथवा धामिक क्रियाएं ऐसी हैं जो किसी निकट भविष्य में ऐसा फल दे 
सकती हैं जो साधारण भौतिक कार्य-कारण सिद्धान्त की परिधि से परे हैं अर्थात्‌ 
साधारण ज्ञान से यह सम्भव नहीं है कि इन धामिक कृतियों के द्वारा किए हुए कम फल 


को सरलता से जाना जा सके । यज्ञ को सम्पुर्ण करने के पश्चात्‌ उस कमं से ऐसे 
रहस्यमय गुण की प्राप्ति होती है जिसे भ्रदष्ट या श्रपूवं कहते हैं, जिसके द्वारा मनो- 
वांछित फल की रहस्यमय ढंग से पूर्ति हो जाती है; यद्यपि इस श्रपूर्व श्रयवा श्रदुष्ट 
द्वारा फल साधन किस प्रकार होता है इसका जानना कठिन है। _संहिताश्रों में ऐसा 

विचार भी श्राता है कि जो इस लोक में दुष्ट कमं करते हैं वे दूसरे लोकों में अपने पाप 
का फल भोगते हैं और जो शुभ कमं करते हँ वे पाथिव व श्रपाथिव भ्रानन्द का सुख 
भोग करते यह भावना सम्भवतः 'ऋत' को कल्पना से निःसृत है जिसका ग्रथ है 
कि इस विश्व में जो क्रम स्थापित है वह कभी भंग नहीं होता । इस प्रकार संमवतः 
इन तत्वों से कम सिद्धान्त, का प्रादुर्भाव हुप्रा जिसका वर्णन हम उपनिषदों में पूर्ण रूपेण 


पति हैं परन्तु जिस पर वहाँ बहुत प्रधिक बल नहीं दिया गया है वहाँ यह भी कथन 





छन ] [ भारतीय दशन का इतिहास 
पाया जाता है कि मनुष्य श्रपने शुभ अथवा श्रशुभ कर्मों के श्रनुसार श्रच्छी व बुरी 
योनियों में उत्पन्न होते 

00कर्म सिद्धान्त के कुछ भ्रन्य मुख्य तत्व इस प्रकार है-श्रास्तिक्र दर्शन के श्रनुसार 
ममंवाद में कमं करने के कुछ समय पश्चात्‌ श्रदृष्ट प्राप्त होता है । चाहे उस कर्म का 
सुख हो अथवा दुःख । ये कमं फल एकत्रित होते जते हैं श्रौर इस प्रकार कमं करने 
वाले के अन्य जन्म में सुख श्रौर दुःख भोग का विधान निश्चित करते हैं। केवल उन 
कर्मों के फल ही जो भ्रत्यन्त पुण्यमय श्रथवा प्रत्यन्त दुष्टतापूर्ण होते हैं कभी-कभी इस 
जन्म में प्राप्त होते हैं। दूसरे जन्म में जो योनि प्राप्त होती है वह इस जीवन के शुभ 
अथवा श्रशुभ कर्मानुसार होती है जिसके एकत्रित फलानुसार उत्तम या निकृष्ट योनि 
प्राप्त होती है और उस योनि में भी सुख व दुःख पूवं जन्म के कर्मानुसार मिलता है। 
यदि उसके कर्म ऐसे हैं जिसका भोग प्राप्त करने के लिए बकरे का जन्म लेना पड़ेगा तो 
मनुष्य मरने के पश्चात्‌ बकरे की योनि में जन्म लेगा । जिस प्रकार वह प्रकृति का 
प्रभाव ग्रनादि है उसी प्रकार मनुष्य के जन्म श्रौर मरण का प्रभाव भी अनादि है ओर 
यह भी नहीं कहा जा सकता कि मनुष्य ने किस समय से कमं प्रारंभ किए । मनुष्य ने 
अनेक योनियों में श्रनेक वार जन्म लिया है श्रोर उसमें प्रत्येक जीवन के संस्कार प्रसुप्ता 
में विद्यमान हैं जब वह किसी भी योनि में मनुष्य श्रथवा पशु की भाँति जन्म लेता है 
तब ये ग्रन्यर्घाराएँ बातावरण के अनुसार संस्कार के रूप में स्थिर हो उठती हैं जिनको 
पारिभाषिक भाषा में वासना कहा जा सकता है । इन वासनाप्रों के श्रनुसार मनुष्य 
कमं करते हुए आनन्दमय अथवा दुःखमय ग्रनुभूतियों के बीच में जीवन व्यतीत करता 
है। जीवन की श्रवधि भी पूर्व जन्म में किए हुए कार्यों के द्वारा और भोग के श्रनुरूप 
अवधि के अनुसार सुनिश्चित होती है जिसमें कोई परिवर्तन नहीं हो सकता। किए 
हुए कर्म जब परिपक्व हो जाते हैं तो उनका फल एवं तत्सम्बन्धी श्रनुभूतियां भोगनी 
ही पड़ती हैं परन्तु यदि कमं अपूर्ण हैं एवं फल देने के लिए परिपक्त्र नहीं हुए, तब ऐसे 
कम सत्य ज्ञान से नष्ट हो जाते हैं और इनका फल भोगना नहीं पड़ता । परन्तु शुभ 
कमं करने वाले मुक्त पुरुष भी सुख व दुःख के बन्धन से छुटकारा नहीं पा सकते जो 
उनके पूव जन्म में श्रथवा ग्रदुष्ट में लिखे हुए रहते हैं। कर्म चार प्रकार के हैं। 
(१) श्वेत श्रथवा शुक्ल अर्थात्‌ उत्तम कर्म (२) भ्रष्ट अथवा दुष्ट कर्म (३) शुक्लः 
कृष्ण श्रर्थात्‌ कुछ धामिक एवं कुछ ग्रथामिक कृत्य (४) श्रशुक्ल भ्रक्रष्ण ऐसे कमं जिनमें 
हुँ अर्थात्‌ निष्काम करम्‌ । जब कोई मनुष्य संयम द्वारा अपने जीवन को ऐसा बना लेता 
है जिसमें किसी प्रकार की वासना ग्रथवा कामना नहीं है तब वह निष्काम कमं करता 
हुआ कमं के बन्धन से मुक्त हो जाता है। उस स्थिति में उसे केवल पूवं जन्म के कर्मों 
का ही फल भोगना पड़ता है। भ्रगर इस अवधि में वह सत्य ज्ञान को प्राप्त कर लेता 
है तो इसके साथ ही पुर्व-कमं-फल-भोग भी नष्ट हो जाता है भ्रर्थात्‌ पहले जन्म में किए 
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हुए कर्मों का फल उसे इसलिए प्राप्त नहीं होता कि शुभ कर्मो के द्वारा वो इनके भोग 
बंधन से छुटकारा पा गया है। इस प्रकार, क्योंकि उसके नवीन कर्म और अशुक्ल 
और श्रकृष्टशकरमं हैं श्रतः उन कर्मों का कोई फल नहीं होता श्रौर शनेः शरन: वह पूर्व 
जन्म में किए हुए कर्मो के फलों का भोग पूरा कर मोक्ष को प्राप्त कर लेता है । $? 


जन लोगों का मत है कि मनुष्य के मन, द्वरीर एवं वाणी के क्रियाकलापों से एक 
सुक्ष्म तत्व की उत्पत्ति होती है जिसको कर्म नाम से पुकारा जा सकता है। मनुष्य की 
वासनाएँ एक ऐसे चम्बकीय तत्व के समान हैं जो इस कमं द्रव्य को श्राकषित करती हैं 
शोर यह कमंद्रव्य इस प्रकार आत्मा में प्रवेश कर वहाँ चिपक जाता है, स्थापित हो 
जाता है। यह सूक्ष्म तत्व जो श्रात्मा को श्राच्छादित कर लेता है कर्म शरीर कहा 
जाता है। श्रात्मा को श्राविष्टित किए हुए यह कमंद्रव्य परिपक्व होने लगता है और 
इसका ह्वास श्रौर परिवृद्धि मनुष्य के लिए नियत फलों के सुख श्रथवा दुःखमय भोग के 
अनुसार होती रहती है। जहाँ कमंद्रव्य का व्यय होता रहता है वहाँ भ्रन्य कमो के 
दारा सूक्ष्म तत्व पुनः एकत्रित भी होता जाता है। इस प्रकार यह कमं तत्व मनुष्य 
को सुख व दु:ख प्राप्ति की क्रिया में सदेव संलग्न रखता है। यह कमंद्रव्य ग्रात्मा के 
के साथ संलग्न होकर एक प्रकार के वर्ण की उत्पत्ति करता है जिसको लेश्या कहते हैं । 
लश्या श्वेत या कृष्ण आदि यणं की हो सकती हैं। ये प्रात्मा के स्वरूप श्रौर चरित्र 
का निर्धारण करती यौगिक दर्शन के शुक्ल व कृष्ण कर्मो के वर्गीकरण का प्राधार 
है ओर जब धर्मानुसार ग्राक्ष्रण में प्रवृत्त होता है तव उसके कर्मो से जिस कमं की 
उत्पत्ति होती है वह क्षणिक होता है श्रोर तत्काल नष्ट हो जाता है। ऐसे मनुष्य जो 
कर्म पहले संचित कर चुके हैं उनके फलभोग की सीमाएं पुर्व निर्धारित रहती है और 
उनका फल अवश्य मिलता है तत्पश्चात्‌ अर्थात्‌ फल भोग के पश्चात्‌ ही वह कर्म नष्ट 
होता है। परन्तु जब ध्यान एवं (पांच ब्रतों) के कठिन पालन से नए कमें की सृष्टि 
नहीं होती तब पूर्व कमं का ह्लास होकर मनुष्य का भौतिक प्रस्तित्व बहुत शीघ्रता से 
समाप्त होने लगता है। तब ध्यान की भ्नन्तिम भ्रवस्था में सारे कर्म समाप्त हो जाते 
हैं, आत्मा शरीर को छोड़ देती है और ब्रह्मांड के ऊपर एक उच्च जोक में प्रवेश करती 
है जहाँ पर ऐसी भ्रात्माएँ शाइवत रूप में निवास करती हैं ।)' | 


गीद्ध-दर्शन में कर्म-सिद्धान्त के कुछ नवीन तत्व पाए जाते हैं परन्तु वे उनके दर्शन 
से ही विशेष रूप से संबद्ध हैं प्रत: वे उस समय स्पष्ट किए जाएँगे जवक्ति बौद्ध दर्शन 


(२) मुक्ति का सिद्धान्त : ४ १ 


भारतीय दर्शन प्रणालियाँ विभिन्न मनुष्यों के सुख व दुःख के भोग के अन्तर को 
स्वीकार करती हैं श्रौर साथ यह भी स्वीकार करती हैं कि जन्म श्रौर पुनर्जन्म का क्रम 
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भ्रादि काल से मनुष्य के कर्म के आघार पर चला आ रहा है। सुख व दुःख का भोग 
जीवन में कर्मानुस्तार मिलता है श्रौर इसी प्रकार जन्म और पुनर्जन्म को व्यवस्था मनुष्य 

के किए हुए कमं के श्राधार पर भ्रवस्थित है। परन्तु साथ ही जन्म, मृत्यु एवं पुनर्जन्म 

का यह क्रम यदि कभी प्रारम्भ हुश्रा तो इसका कहीं ग्रन्त भी होना चाहिए। यह श्रन्त 

किसी सुदुर काल में श्रथवा किसी सुदूर राज्य में न न होकर अपने ही भीतर कहीं होना 
श्रावश्यक है। कमं के द्वारा हम इस ग्रनन्त जन्म मरण के चक्र में फेंसते हैं भौर यदि 
हम सारे सन्तापो को विचारों और कामनाश्रों का परित्याग कर दें जिनके द्वारा काय 

की प्रेरणा होती हैं तो हमारी निष्काम ्रात्मा सुख व दुःख दोनों से मुक्त हो जाएगी। 

न यह कोई कर्म करेगी न पुनजन्म होगा । सांसारिक जीवन के द्वन्द्दों में फँसकर जब 
भारतीय लोग इससे अत्र गए तब उन्होंने किसी शान्तिमय लक्ष्य को प्राप्त करने की 
इच्छा की श्रौर इस शांति को उस शांति का मूल आधार उन्होंने अपनी मूल आत्मा में 
देखा । मनुष्य का यह विश्वास है कि किसी स्तर पर ऐसा सम्भव हो सकता है कि 
श्रात्मा कम॑ और बन्धन की इच्छा से मक्त हो जाए। इस विचार ने इस भावना को 
जन्म दिया कि सांसारिक द्वन्द्व काल्पनिक हैं वाह्य हैं एवं माया के कारण हैं। श्रात्मा 
अपने वास्तविक रूप में साधारण जीवन की अपवित्रता से प्रभावित नहीं होती लेकिन 
हम अपने श्रज्ञान और वासनाग्रों के कारण जो कि हमें पूर्व जन्मों के कर्म संस्कारों के 

फलस्वरूप मिली होती हैं श्रात्मा को इन सब तत्वों से श्रशु ई मानने लगते हैं। 
अनन्त जन्म एवं पुनजन्म का चक्र जो कर्म के द्वारा संचालित होता है उसका एक मात्र 
लक्ष्य यह है कि हम श्रात्मा के विशुद्ध परात्पर रूप को पहचाने । .बौढों ने ग्रात्मा के 
अस्तित्व को नहीं माना है परन्तु कर्म का अन्तिम लक्ष्य कर्म के बन्धन से मुक्त होकर 

निर्वाण प्राप्त करना है ऐसा स्वीकार किया है। इस सम्बन्ध में इस पुस्तक के अगले 
पृष्ठों पर विमर्श किया जाएगा । )) 


(३) श्रात्मा का सिद्धान्त : ५० 


परोद दशन के भ्रतिरिक्त सभी भारतीय शाखाएँ एक शाइवत ग्रस्तित्व को स्वीकार 
करती हैं जिसको भ्रपने भ्रलग-श्रलग नामों से पुकारते हैं। ग्रात्मा, पुरुप श्रौर जीव की 
संज्ञा देते हूँ । इस आत्मा के स्वरूप के सम्बन्ध में श्रवर्य अनेक मतभेद हैं । न्यान- 
दर्शन श्रात्मा को निगुण एवं निराकार, वर्णनातीत एवं ग्रनिर्धारित स्वरूपवती स्वीकार 
करता है श्रोर सांख्य दर्शन इस आत्मा को विशुद्ध चेतना के रूप में मानता है । न्त 
दर्शन के अनुसार यह वह आधारभूत तत्व है जो पूर्ण है चेतना श्रर्थात्‌ चित्यूक्लॉनिन्‍्द 
अर्थात्‌ ग्रानन्द एवं पुर्ण सत्य है। वह इसे विशुद्ध श्रस्तित्व अर्थात्‌ सत्‌ शालिनी के रूप 
में वर्णन करता है लेकिन इस बात पर सब एक मत हैं कि श्रात्मा विशुद्ध है भ्रौर स्वयं 
में श्रविकल्प है भ्रर्थात्‌ उसमें किसी प्रकार की विकृति नहीं होती । वासना अथवा कमं 
की विकृतियाँ श्रात्मा के वास्तविक रूप से परे हैं। जीवन के चरम लक्ष्य की प्राप्ति 
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के लिए यह आवश्यक है कि जीवन की सारी विक्ृतियों और संस्कारों को दूर कर परम 
शुद्ध निर्मल श्रात्मा के रूप को हृदयंगम किया जाए और वाह्य सांसारिक माया से 
उपरत हो जाए । 


संसार की ओर निराशावादी भाव ओर अन्त में आशावादी श्रद्धा £ 


यद्यपि सभी दर्शन प्रणालियों में प्रमुख रूप से ऐसा नहीं कहा गया है कि यह 
संसार दुःख मय है परन्तु श्रधिकांशतः संसार के प्रति उपेक्षा प्रकट की गई है। सांख्य, 
गीग एवं वौद्ध दर्शन में सांसारिक दुःखों. पर विशेष रूप से बल दिया गया है। सुख व 
दुःखों का अनन्त बन्धन साधारणतया छूटने वाला नहीं है परन्तु वह हमें कमं, पुनजन्म 


एवं तत्स्वरूप दुःखों के चक्र में फंसाता है, ऐसी मान्यता थी । जो कुछ सुख के रूप में 
go = A 4 “mmr 


हमारे सामने आता है वह सत्र दुःख का ही हेतु है। श्रर्थात्‌ कोई भी सांसारिक सुख 
स्थायी आनन्द नहीं दे सकता । सुख की प्राप्ति में भी दुःख है और सुख के त्याग में 
भी दुःख होता है क्योंकि इस आनन्द की कामना की पूर्ति के लिए मनुष्य को कष्ट 
उठाना पड़ता है श्रौर यह क्षणिक श्रानन्द अन्त में मनुष्य को दुःख ही देता है अर्थात्‌ 
सांसारिक आनन्द क्षणिक एवं दुःखदायी है । तब यह निश्चित है कि सुख भी दुःख के 
साथ इतने अधिक संलग्न होते हैं, श्रत: सुख स्वयं दुःख का ही कारण है । हम प्रमादवशा 
इन क्षणिक सुखों को खोजते हैं श्रौर उसका अन्त दुःख में होता है। संसार की हमारी 
जितनी श्रनुभूतियाँ हैं वे दु:खमय हैं और उनसे और अधिक दुःख उत्पन्न होता है। 
विश्व की सारी क्रियाएँ दुःखमय हैं । साधारण मनुष्यों को ही यह क्षणिक सुख आानन्द- 
मय प्रतीत होता है । विद्वान्‌ योगी पुरुषों को उनके निर्मल दुष्टिकोणों के कारण वह 
कप्टमय दिखाई देता है। मनुष्य के ज्ञान की वृद्धि के साथ-साथ ही सांसारिक श्रनु- 
भूतियों के दुःखों का ज्ञान भी बढ़ता जाता है । योगी लोग नेत्र की पुतली के समान हूँ । 
जिस प्रकार नेत्र में थोड़ी-सी भी किरकिराहट से अपार कष्ट होता है उसी प्रकार योगी 
लोग भी थोड़े-से सांसारिक बन्धन से भी दुःखी हो जाते हैं। सांसारिक दुःखों का कोई 
निदान नहीं है क्योंकि एक दुःख के पश्चात्‌ दूसरा दुःख चलता रहता है। यह आलस्य 
से श्रथवा आत्म हत्या से दूर नहीं हो सकता, क्योंकि मनुष्य का स्वभाव इसको कर्म 
करने के लिए प्रेरित करता है और आत्म हत्या से मनुष्य के सुख-दुःख का चक्र समाप्त 
नहीं होता क्योंकि श्रात्म हत्या के पश्चात्‌ दुःख भोग पूर्ण करने के लिए पुनः जन्म लेना 
पड़ता है। इस बन्धन से मक्त होने का एक ही मागं है ग्रौर वह यह है कि सच्चे ज्ञान 
को प्राप्त कर परमहंस पद प्राप्त किया जाए। हमारे अज्ञान के कारण ही हम सुख व 
दुःख को अनुभूति करते हैं। हमारे मन की विकृति से कामनाग्रों और वासनाओं को 
जन्म देते हैं जिससे हम ऐसे कर्म करते हैं जो हमें दुःख की ओर ले जाते हैं। जीवन में 

चतम नेतिक उत्थान कर मनुष्य सांसारिक भ्रनुभुतियों से ऊपर उठकर निष्काम 
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सर ] [ भारतीय दशन का इतिहास 
भावना से शरीर, मन प्रोर वाणी से सांसारिक सम्बन्धों से मुक्त हो सकता है । जब मन 
शुद्ध हो जाता है तो श्रात्मा प्रकाशमय हो सकती है। तव इसका सत्य स्वरूप पहिचान 
लिया जाता है। फिर ग्रात्मा कभी श्रज्ञान के चक्र में नहीं फंसती। इस स्तर पर. 
चित्तवृत्ति निरोध द्वारा श्रात्मा मुक्त होकर सांसारिक दुःखों पर विजय प्राप्त करती 
है । ध्यान देने योग्य बात यह है कि मुक्ति संसार के कर्मो के प्रति उदासीनता धारण 
करने पर नहीं होती जेसा कि कभी-कभी एक निराश मनुष्य किया करता है। परन्तु 
यह इस बात के महत्व को समभने से होती है कि मुक्ति ही दिव्य श्रानन्दमय तत्व है। 
प्रत्येक दर्शन प्रणाली की निराशावादी धारा उस शाखा की तर्कसंगत विचारधारा के . 
अनुसार उत्पन्न हुई है। जीवन के कर्मो के प्रति उपेक्षा की भावना ग्रथवा अपने 
कत्तंव्यों के न करने की भावना को कभी स्वीकार नहीं किया गया है। परन्तु निर्मल 
बुद्धि से पुण्य कमं करते हुए जीवन के इन छोटे हृन्ट्रों से ऊपर उठने की भावनाही 


मुख्य है। जब मनुष्य उच्चतम श्रात्मज्ञान प्राप्त कर लेता है तो वह यह समझ जाता है 


कि सारे सांसारिक सुख व दु:ख, यहाँ तक कि स्वर्ग के सुख भी, श्रात्मानुभूति के सामने 
-्नगण्य हूँ । ˆ यही नहीं वरन्‌ वे सब दुःखमय श्रौर घुणाजनक दिखाई देने लगते हैं। 
“इस प्रकार जब मनुष्य का मस्तिष्क सारे साधारण सुखों की श्रोर से उदासीन हो जाता 
है तत्र वह अपने लक्ष्य, मुक्ति की श्रोर प्रग्रसर हो जाता है । वास्तव में भारत में एक 
बड़ी गहन घामिक ग्रभिलाषा रही है कि मनुष्य परम मोक्ष को प्राप्त करे और ग्रात्मा- 
नुभूति का आनन्द उठाए । इसी भावना से भारतीय दर्शन का जन्म हुआ है। हमारे 
“लिए इम सांसारिक दुःखमय बंधन का कोई भय नहीं होगा यदि हम यह स्मरण रखें कि 
हम मूलतः विशुद्ध, ग्रानन्दस्वरूप एवं दुःख से रहित हैं। निराशावादी दृष्टिकोण का 
सारो भय श्रन्त में समाप्त हो जाता है क्योंकि भारतीय दर्शन के अनुसार मोक्ष का लक्ष्य 
-सदव सामने रहता है श्रौर उसके कारण उसके भ्रन्तिम भविष्य और आनन्द के वारे में 
आत्म विशवास बना रहता है । 


भारतीय साधनों की एकता 
की एकवाक्यता (दार्शनिक, धार्मिक एवं नैतिक प्रयस्य) ४ - 


भारतीय दर्शन प्रणाली मोक्ष की प्राप्ति के हेतु नैतिक आचरण के मूल सिद्धान्तों 
पर एकमत है । वासनाग्रों पर नियंत्रण कर संयमपूर्ण जीवन, ग्रहिसा और सांसारिक 
विषय भोगों की श्रोर से उदासीनता, यह सिद्धान्त सभी दशंन स्वीकार करते हैं। 
'मनुष्य के जीवन में जब नेतिक आचरण के कारण सात्विक वृत्ति का उदय होता है तब 
नवह चित्त शुद्धि एवं एक धामिक ज्ञान की एकाग्रता के कारण से श्रपने लक्ष्य को प्राप्ति 
मके लिए योग्य पात्र बन जाता है। सारी भारतीय दर्शन शाखाएँ इस पात्रता को प्राप्त 
करने के साधनों पर भ्रथवा यम नियमों के पालन करने के सम्बन्ध में एक मत हैं। 








भारतीय दशंन प्रंणाली का सामान्य विवेचन ] [ ८३ 


नामादि की तफसील में या श्रन्य विवरण में कहीं-कहीं भ्रन्तर अवश्य दिखाई देता है 
परन्तु मूल रूप से सभी दर्शन योग दर्शन द्वारा प्रतिपादित विधि को आत्म सिद्धि के 
लिए मान्य समझते हैं । केवल उत्तरकाल में वैष्णव दर्शन के प्रभाव में भक्तिको 
विशेष महत्व दिया जाने लगा । इस प्रकार यद्यपि विभिन्न शाखाओं में भ्रनेक प्रकार 
के मतमतान्तर विभिन्न रूप से मिलते हैं परन्तु जहाँ तक मोक्ष प्राप्ति एवं तत्संबंधी 
साधन, जीवन का लक्ष्य और संसार के प्रति जीवन में व्यवहार आदि हैं, इन सब पर 
सभी दर्शन एक मत हैं। भारत के सभी भागों में घमं के लिए प्रपार श्रद्धा एवं 
जिज्ञासा रही है और साधनों की एकता के कारण भारतीय विचार-दर्शन में एक प्रकार 
की एकरसता पाई जाती है 9) 
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बोंद्ध दर्शन 
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प्रनेक विद्वानों का ऐसा मत है कि सांख्य श्रौर योग भारतीय दर्शन की प्रमुख 
प्रारंभिक धाराएं हैं। यह भी कहा जाता है कि बौद्ध दशन में सांख्य एवं योग दर्शन 
से ही ब्रधिकांश प्रेरणा प्राप्त हुई है। इस दृष्टिकोण में काफी सत्य भी हो सकता है 
परन्तु यह भी सत्य है कि सांख्य एवं योग दर्शन के जो क्रमवढ़ शास्त्र हमको 
मिलते हैं वे बौद्ध धमं के उदय के पश्चात्‌ लिखे गये थे। हिन्दू दर्शन के जिज्ञासु यह 
भली भाँति जानते हैं कि बौद्ध घमं के संघर्ष के कारण हिन्दू दशन के विभिन्न क्षेत्रों में 
, दाशनिक जिज्ञासा का जागरण अधिक तेजी से हुआ, श्रधिकांश दाशंनिक ग्रन्थ इस काल 
में लिखे गये। ग्रतः विभिन्न हिन्दू दर्शनों के पूर्ण-रूपेण भ्रध्ययन करने के लिए बौद्ध 


दरशन का ज्ञान भ्रत्यन्त श्रावश्यक है ताकि हम बौद्ध दर्शन के साथ उसका तुलनात्मक . 
अध्ययन कर सक । ग्रतः सर्वप्रथम बौद्ध दशन से मैं इस विषय को प्रारम्भ करना - 


उचित समभता हू । 


बुद्ध से पूवे भारत में दर्शन की स्थिति 

बौद्ध घमं के उद्भव से पूर्व भारत में जो दार्शनिक कल्पनाएँ प्रचलित थीं उनका 
निश्चित स्वरूप वर्णन करना कठिन है। उपनिषदों के सिद्धान्त सवंविदित हैं और उनका 
'पहले भी वर्णन किया जा चुका है। परन्तु केवल यही सिद्धान्त प्रचलित नहीं था । इनके 
अतिरिक्त कई प्रकार के मत मतान्तर, धामिक विचार प्रचलित थे जिनका प्रसंग उपनिषदों 
में भी प्राप्त होता है, विशेषकर नास्तिक मतों का ।' सृष्टि की उत्पत्ति रौर उनकी 
क्रियाश्रों में अनेक शास्त्रार्थ हुआ करते थे । कुछ लोगों का मत था कि काल ही केवल 
सृष्टि की उत्पत्ति और नाश का कारण है। दूसरा मत था कि प्रकृति किसी कारण 
विशेष से उत्पन्न न होकर स्वयमेव अपने स्वभाव से ही उत्पन्न होती है। -कुछ लोगों 


के मत से प्रकृति भ्रथवा सृष्टि एक भ्रटल प्रारब्ध से उत्पन्न होती है भ्रथवा अनेक . 


'कारणों- के सन्निपात से, सहसा, एक भ्रतकित घटना-क्रम मैं. सृष्टि की उत्पत्ति हुई है 





^ उवेताइवतर १ ग्र० इलोक २ 


“काल; स्वभावो नियतिर्यदृच्छाभूतानि योनिः पुरुष इति चिन्त्यम्‌ ।” 








“ बौद्ध दहन ] | 


८५ 
अथवा प्रकृति पंचभूतों के मेल से (संमिश्रण से) उत्पन्न हुई है श्रर्थात इसकी उत्पत्ति 
भौतिक तत्वों द्वारा हुई है। श्रनेक प्रकार के घर्मं विरोधी सिद्धान्तो का वर्णन बोद्ध 
ग्रन्थों में मिलता है लेकिन इन सिद्धान्तों पर विस्तृत विवरण नहीं मिलता । उपनिषदों 
में बणित वस्तुवाद के समान दर्शन के दो अंग चार्वाक दर्शन में पाये जाते हैं। इन्हें 
चूत एवं सुशिक्षित को संज्ञा दी.गई है ।) इनका उल्लेख उत्तरकालीन साहित्य में प्राप्त 
होता है परन्तु ये मत ठीक-ठीक किस काल में प्रचलित रहे इसका निश्चय करना 


कठिन है । 


परन्तु ऐसा लगता है कि उपनिषदों में जिस वस्तुवादी दर्शन का प्रसंग भ्राया है 
वह चार्वाक श्रथवा उसी प्रकार के अन्य दर्शनों की प्रोर संकेत करता है । “चार्वाक वेदों 
को श्रथवा श्रव्य धामिक शास्त्रों को मान्य नहीं समझते थे । उनके अनुसार आत्मा का 
कोई श्रस्तित्व नहीं है जीवन एवं चेतना के भौतिक तत्वों के ग्रामिश्रण से उत्पन्न होते 
हैं जैसे श्वेत और पीत रंग को मिलाने से लाल रंग उत्पन्न होता है. श्रथवा जेसे राब में 


` नशे का तत्व मद्यसार (मदशक्ति) अपने श्राप पैदा हो जाता है। इस जीवन के पश्चात्‌ 


और कोई दूसरा जीवन नहीं है श्रौर कर्मों का अच्छा या बुरा फल नहीं होता क्योंकि 
पाप ग्रौर पुण्य इन दोनों का ही श्रस्तित्व नहीं है । जीवन आनन्द के लिए है। जब 
तक जीवन है तब तक किसी और वस्तु के वारे में सोचना व्यर्थं है । मृत्यु के साथ 
जीवन और-शरीर समाप्त हो जाता है क्योंकि मृत्यु के पश्चात्‌ जब शरीर को जला 


दिया जाता है तब शरीर राख बन जाता है-अतः मनुष्य के पुनर्जन्म का कोई प्रश्न ही 


नहीं उठता । अनुमान में उनकी कोई आस्था नहीं है। जो प्रमाण प्रत्यक्ष है वह सत्य 
है क्योंकि किसी निष्कर्ष तक पहुँचने के लिए जिस हेतु को महत्व दिया जाता है वह 
फल उसका हेतु न होकर यह भी सम्भव है कि वह फल किसी भौर हेतु से हुग्ना हो 
और इससे वास्तविक हेतु का संभ्रम हो गया हो । अतः जिस हेतु के आधार पर 


जिस ग्रनुमान को मान्य समझा गया है उसका आधार भ्रमपूर्ण होने से जिस नतीजे पर 


पहुँचते हैं वह स्वयं अमान्य है। यदि किसी प्रकार यह माग भी लिया जाय कि कुछ 
अ्रवस्थाओं में घटनावश (संयोगवश) कोई प्रनुमान सत्य निकल ए तो भी यह निश्चित 
'रूप से नहीं कहा जा सकता कि यह संयोगवश हुआ है ग्रथवा किसी निश्चित कारण से 
हुआ. है । इन लोगों को चार्वाक इसलिए कहा जाता था कि वे किसी प्रकार को 


घामिक व नैतिक जिम्मेवारी स्वीकार नहीं करते थे ग्रौर खाने पीने में विश्वास करते. 


थे। इस शब्द की उत्पत्ति "चे जज इद्ध घा उदात चरक घातु से है जिसका रथे है खाना, चग कार 


चूतं चार्वाक के मतानुसार यह संसार चार तत्वों से अर्थात्‌ पृथ्वी, जल, वायु एव ग्रिन के 


द्वारा वनाः हुप्रा है ग्रौर यह शरीर श्रण्‌ के मेल से बना हुआ है | संसार मे त्त छ 22 
आत्मा है, न कोई स्वीय तत्व है, श्रौर न पाप है, न पुण्य । सुशिक्षित लावाश वह 588 


mr — आत्मा 
थे कि शरीर के अतिरिक्त भ्रोत्मा भी है परन्तु शरीर के विनाश के साथ-साथ सा 
-भी नष्ट हो जाती है। चार्वाको का ग्रादि ग्रन्थ सम्भवतः बृहस्पति ते सुत्र रूपमें 
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लिखा था। जयन्त एवं गुणरत्न ने इस ग्रंथ से दो सूत्रों का उद्धरण दिया है । इस मत 
का साधारण वर्णन जयन्त रचित न्यायमंजरी में, माधव रचित सव दशन संग्रह और गुण 
रत्न रचित तक रहस्य दीपिका में पाया जाता हैं । महाभारत में एक ग्राख्यान भ्राता है 
जिसमें युधिष्ठर से चार्वाक नाम का एक व्यक्ति मिलता है les 


वस्तुवादी चार्वाक दर्शन के साथ-साथ ही हमें श्राजीवक का ध्यान भी ग्राता है। 
मबखलि गोशाल जो सम्भवतः जैन मुनि महावीर के शिष्यों में से एक थे और जो बुद्ध 
और महावीर के समकालीन थे, इस मत के प्रमुख नेता थे। इस मत के अनुसार मनुष्य 
धर्म करने में स्वतंत्र नहीं है। उसके सारे कर्म पूर्व निश्चित क्रम के अनुसार भ्रथवा 
एक निश्चित अटल प्रारब्ध के अनुसार होते हैं। इस प्रकार शुभ श्रथवा अशुभ कमं 
करने में न वह स्वतंत्र है और न वह उन कर्मो के लिए उत्तरदायी है। मबखलि 
के मत का मूल तत्व है कि “मनुष्य के पापी म्रथवा . पुण्यात्मा होने के लिए तात्कालिक 
अथवा दूरस्थ कोई कारण नहीं है । बिना किसी कारण के वे अच्छे या बुरे हो सकते 
हैं । भ्रपने स्वयं के प्रयत्न पर कोई वस्तु निर्भर नहीं कर सकती न किसी दूसरे के 
प्रयत्न से अच्छा या बुरा कमं हो सकता है। संक्षेप में मनुष्य का प्रयत्न श्रथंहीन है। 


मनुष्य शक्तिहीन है ग्रौर वह स्वयं कुछ नहीं कर सकता । मनुष्य की विभिन्न श्रवस्थाएँ 
एक श्रटल भाग्य के: कारण हैं अ्रथवा वातावरण. और प्राकृतिक भ्रवस्था के भ्रनु- 


सार हैं। २ 

श्रजित केशकंबली एक दूसरे मत के भ्रधिष्ठाता थे। उनकी शिक्षा के अनुसार 
अच्छे श्रथवा-बुरे कर्मों का कोई फल नहीं है। दूसरा कोई लोक नहीं है न यह लोक ही 
सत्य है। इस जीवन का माता पिता के या किसी ग्रौर जीवन से सम्बन्ध नहीं है। हम 
कुछ भी करे जीवन के पश्चात्‌ मृत्यु श्रवश्यंभावी है प्रौर मृत्यु के पश्चात्‌ सब कुछ समाप्त 
हो जाता है ।* : 
. (स प्रकार तीन विशिष्ट विचारधाराएँ प्रचलित थीं। प्रथम यह कि आन्तरिक 
क्रियाग्रों द्वारा यज्ञादि कमं से कोई भी मनुष्य मनोवांछित फल प्राप्त कर सकता था। 
दूसरी उपनिषद्‌ को शिक्षा जिसके अनुसार ब्रह्म आत्मा प्रभिन्न है, वही वास्तविक सत्य 
है भर उसी का वास्तविक श्रस्तित्व है। इसके भ्रन्दर जो कुछ है वह केवल नाम और 


रूप मात्र है, भ्र्थात्‌ जो माया है वह क्षणभंगुर है और जो शाश्वत तत्व है वह ही. 


सत्य एवं यथार्थ है, वह श्रात्मा.है। तीसरी गुन्यवादी (निहिलिस्टिक) विचारधारा 
_ जिसके श्रनुसार न कोई नियम है न कोई शाश्वत सत्य है, जिसके श्रनुसार अनेक 





` सामञ्जफलसुत्त, दीघ, खंड १, पंक्ति २० । 


हॉरनली द्वारा लिखित श्राजीवकों पर लेख (इ. श्रार. ई.) । 
सामञ्ञफलसुत्त ११, २, ३। 
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संवृत्तियो या घटनाग्रों के मेल से वस्तुएं उत्पन्न होती हैं और नष्ट हो जाती हैं प्रथवा 
थे किसी ऐसे प्रारब्ध से होती हैं जिसके बारे में मनुष्य द्वारा कुछ भी क्रिया जाना संभव । 
नहीं है 5) इन तीनों मतों से दर्शन के विचारमंथन की गति अवरुद्ध हो गई । इस देश | 
में उस समय यौगिक क्रियाएँ भी प्रचलित थीं जो परम्परा के ग्रनुसार भी मान्य थीं | 
एवं जिनका सम्मान इस कारण से भी था क्रि इन क्रियाओ्रों को करने वाले व्यक्ति ग्रद्भुत ॥ 
शारीरिक, बौद्धिक एवं श्रात्मिक शक्तियाँ इन क्रियाप्रों द्वारा प्राप्त किया करते थे । 
परन्तु कोई युक्तिसंगत श्रावार इन क्रियाग्रो की पृष्ठभूमि में नहीं था जिसके 

आधार पंर वे इनका दार्शनिक विवेचन कर सक । इसी समय कुछ प्रनिर्धारित दार्शनिक 

'सिद्धान्तों पर आधृत सांख्य दर्शन का प्रादुर्भाव हो रहा था । सम्भवतः योग दर्शन उसी 

समय से श्रपने आप को सांख्य सिद्धान्तो के. साथ नियोजित कर दार्शनिक रूप पाने का 

उपक्रम कर रहा था । ठीक इसी समय बुद्ध ने दर्शन के एक मौलिक एवं नवीन, भव्य, | 
स्वरूप को जन्म दिया जिसने आगे ग्राने वाली पी ढ़ियों के लिए दर्शन का एक नया मागे 
प्रस्तुत किया । यर्दि\उपनिषदों का ब्रह्म जो एकमात्र एवं महान्‌ तत्व माना गया है | 
न्वही एकमात्र सत्य है तब ग्रन्य किसी तत्व या सिद्धान्त पर दाशंनिक विमर्श करने की [ 
सम्भावना ही नहीं है क्योंकि -उस ब्रह्म के श्रनन्तर सब कुछ ग्रसत्य एवं ग्रयथार्थं है । की 
“दूसरी श्रोर यदि वस्तुवादियों के श्रनुसार संसार में होने वाले व्यापार केवल श्रसाघारण 
'घटनावश हैं जिनका कोई युक्ति संगत आधार नहीं है तब उस मत में फिर दर्शन के `| 
“लिए किसी युक्ति भ्रथवा तकं से किसी भी विचारधारा की संगति करना भ्रसंभव है | 
-कयोंकि तकंहीने दर्शन की उत्पत्ति का प्रश्‍न ही नहीं वेदा होता । तीसरी ओर तान्त्रिक 
-जादू टोने श्रथत्रा रहस्यमय शक्ति के सम्बन् में भी किसी दर्शन के विकास का प्रइन 


' कठिन सा.ही था । इस प्रकार यदि युद्ध के पूर्व भारतीय दर्शन एवं संस्कृति को दशा कु 


न्का विश्लेषण करें तव हम ठीक-ठीक समझ सकेंगे कि बुद्ध की दार्शनिक देन कितनी 
-महत्वपूर्ण है । )| | 


बुद्ध और उनका जीवन 


गौतम बुद्ध नेपाल की घनी तराई में स्थित कपिल-वस्तु के निकट लुम्बिनीकूंजमें | 
-ई० पू० ५६० में पैदा हुए थे। उनके पिता शुढोदन श्व वंश के त उनकी | 
म्माँ का नाम रानी महामाया था । गाथाग्रों के ्रतुसार उनके सम्बन्ध में ऐसी भवि 
वाणी की गई थी कि जिस दिन बुद्ध एक श्रपाहिज रूण मनुप्य वा मरे. हुए आदमी को 
पिता ने उनको इन सत्र दृश्यों से दूर. 


देखेंगे उस दिन संन्यास ग्रहण कर लेंगे । उनके [दृश्यों से 
घेरकर उनका विवाह भी कर 


रखने का प्रयत्न किया श्रौर उनको विलास की सामग्री से र | 
“दिया । परन्तु जब वे महल से बाहर निकले तब एकएक करके उन्हें क द 0 कि 
न्बीमारी आदि के दृश्य दिखाई दिये जिससे उनका हृदय दुःख और गआ्राइचयसे मर व | 
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यह सब देखकर उनके हृदय ने भ्रनुभव किया कि सभी सांसारिक वस्तुएँ क्षणभंगुर हैं 
भ्रतः उन्होंने गृह्‌-त्याग का निश्चय किया और मनुष्य के दुःखों को मिटाने हेतु ्रमरत्व 
की प्राप्ति के लिए उचित मार्ग खोजने का निश्चय किया । जब वे २६ वर्ष के थे तब 
उन्होंने अपने पितृगृह से महाभिनिष्क्रमण कर घर छोड़ दिया और राज़गृह तक वे पैदल 
ही चलते गए और वहाँ से उरूवेला गए जहाँ वे अन्य पाँच साधुग्रों के साथ श्रात्म संयम 
एवं कठोर साधना में लीन हो गए। कठिन तपस्या के कारण वे मृत प्रायः हो गए 
ओर एक दिन बेहोश होकर गिर पड़े और लोगों ने उन्हें मरा हुआ समझा । ६ वर्ष 
तक कठिन तपस्या करने के पश्चात्‌ उन्होंने यह अनुभव किया कि केवल कठोर तपस्या 
से सत्य के दर्शन नहीं हो सकते और तत्पश्चात्‌ साधारण ढंग से साधना करते रहे। 
श्रन्त में उन्होंने महान्‌ सत्य के दर्शन किए और श्रात्म ज्ञान का प्रकाश प्राप्त किया। 
तत्पइ्चात्‌ बुद्ध ४५ वषं तक एक स्थान से दूसरे स्थान पर घूमते रहे और अपने सिद्धान्तो 
का प्रचार करते रहे। जब वे ८० वर्ष के हो.गए तब उन्होंने अनुभव क्रिया किश्रब 
जीवन त्याग करने का समय श्रा गया है । तब वे ध्यान में बैठ गए और ध्यान योग की 
उच्चतम क्रियगश्रों को करते रहे और निर्वाणं को प्राप्त हुए । इस महान्‌ उपदेशक के 
दशन में जिस प्रकार के विशद्‌ परिवर्तन एवं बिकास हुए हैं उनका इस देश में अथवा 
भ्रन्य देशों में पूर्ण एवं गहन अध्ययन श्रभी तक नहीं हो पाया है ग्रौर सम्भवतः श्रभी 
इसके प्रध्ययन सम्बन्धी समस्त सामग्री के एकत्रित होने में ग्रनेक वर्षं लगेंगे। परन्तु 
जो कुछ सामग्री उपलब्ध है उससे यह प्रामाणिक ढंग से सिद्ध किया जा सकता है कि 
यह मानवीय बुद्धि की महत्तम देनों में से एक है, ्राश्‍चर्यजनक, सुन्दर एवं रहस्यमय 
दर्शन है । भारतीय दर्शन, संस्कृति एवं सभ्यता अनेक शताब्दियों तक निरन्तर होते 
रहने वाले इसके गहनतम प्रभाव के सदेव ऋणी हैं । 


प्रारंभिक बोद्ध साहित्य 


बौद्ध धर्म के पाली ग्रन्थों के तीन प्रकार के संग्रह मिलते हैं सुत्त (सिद्धान्त संबंधी 
सूत्र), विनय (भिक्ष्श्रों के परिचर्या एवं ्रनुशासन सम्बन्धी लेख) अ्रभिधम्म 
सूत्रों में साधारण विषय वर्णित परन्तु उनकी विशद एवं विद्वत्तापू्णं धामिक व्याख्या) ' 
बौद्ध-धर्म के विद्वान्‌ इन ग्रंथों के निर्माण श्रथवा इन सूत्रों. के संग्रह आदि का निश्चित 
मयस निर्वारित करने में ञ्रभी तक सफल नहीं हो पाए हैं लेकिन सुत्त श्रभिधम्म से पहले 
लिखे गए हैं और ऐसा सम्भव है कि ये सारे धर्मादेश सम्बन्धी ग्रंथ २४१ ईसा पुष तक 
पुरे लिख लिए गए होंगे जवकि श्रशोक के राज्यकाल में तीसरी महासभा की बैठक 
हुई थी । सुत्त मुख्यतया बौद्ध घमं के सिद्धान्तं का निरूपण करते हैं तथा विनय ग्रंथ 
भिक्षुओं के अनुशासन सम्बन्धी नियमों का | अ्रभिधम्म का विषय यही है जो सुत्तों का 
विषय है अर्थात्‌ धर्मं की व्याख्या । बुद्धघोष लिखित ग्रत्थसालिनी टीका घम्म-संगणि 








बौद्ध दर्शन ] [ =& 


की टीका है । उसकी भूमिका में वुद्धघोष कहते हैं कि भ्रभिघम्म नाम इन्हें इसलिए 
दिया गया क्योंकि ये सुत्तों में बणित घम्म की विशेष रूप से व्याख्या (वर्मातिरेक) 
करते हैं जिसके लिए तप धर्मातिरेक एवं 'वम्मविशेषत्तेन' विवेचना की संज्ञा दे सकते 
हैं । अभिधम्म में ऐसा कोई नया सिद्धान्त नहीं पाया जाता जो सुत्तों में न हो | वे सुत्तों 
में वणित सिद्धान्तों की विरतृत व्याख्या ही करते हैं । वृद्धघोष सुत्तों एवं ग्रभिधम्म में 
अन्तर बताते हुए लिखते हैं कि सुत्तों के मनन से ध्यान की एकाग्रता (समाधि) का 
लक्ष्य प्राप्त होता है जबकि अभिवम्म के अध्ययन से ज्ञान प्रौर बुद्धि प्राप्त होती है 
(पञ्ञ्ञासम्पादम्‌) । इस उक्ति के पीछे सम्भवतः यह तथ्य है कि सुत्तो के अध्ययन से 
मन और बुद्धि परिष्कृत होते हैं और उस परिष्कार से व्यान श्रौर समाधि की ओर रुचि 
होती है जिससे दःखप्रद बन्धन से म॒क्ति मिलती ्रभिधम्म के ग्रध्ययन से युक्ति, 
तर्क एवं प्रमाणो से धमं सम्बन्धी विस्तृत व्याख्या की एवं उसके प्रतिपादन की ग्रन्त- 
दुष्टि प्राप्त होती है। सरल शब्दों में यह कहा जा सकता है कि सुत्त शुद्ध भक्ति 
ध्यान, धारणा आदि की ओर मन को ्रग्रसर करते हैं और श्रभिधम्म, ध॒र्म-सम्वन्धी 
ताकिक वाद विवाद एवं वाह्म दार्शनिक विवेचन में गति_प्रदान करते हैँ । कथावत्यू 
नाम के अभिधम्म ग्रन्थ अन्य श्रभिधम्म ग्रन्थों से भिन्न है क्योंकि ये उन मतों को, जो 
धमं सम्मत नहीं है, प्रश्नोत्तर की प्रणाली से, त्रिपक्षियों के उत्तरों में विरोधाभास बताते 
हुए, मूखतापूर्ण सिद्ध करते 

सुत्त-ग्रन्थों के पांच संग्रह उपलब्ध है जिनको निकाय कहते हैं (१) दीघनिकाय-इसे 
सुत्तों की दीर्घता के कारण दीर्घनिकाय कहा जाता है (२) मज्मिम निकाय-इसका नाम 
सुत्तों क कलेवर मध्यम प्राय होने के कारण ऐसा रखा गया (३) संयत्त निकाय- 
बिशेष गोष्ठियों में श्रथवा 'संयोगों में' जो उपदेश दिया जाता था वह इसमें वागत है। 
इन संयोगों में (गोष्ठियों में) विशेष व्यक्तियों से मिलने का श्रत्रसर प्राप्त होता था और 
उस अवसर पर जो उपदेश हुआ करते थे वे सम्यरत्त निकाय में उपलब्ध है। (४) 
ग्रंगुत्तर निकाय-यह नाम इसलिए पड़ा कि इन ग्रन्थों के प्रत्येक ग्रघ्याय में जिन विषयों 
पर शास्त्राथं किया गया है उनकी संख्या प्रत्येक अध्याय में एक ग्रधिक हो जाती थी 
अर्थात्‌ एक से बढ़ जाती थी ।' (५) खुद्दक निकाय-इसमें निम्न विषय पाये जाते 
हैं-खुहृक पाठ, घम्मपद, उदान, इतिवृत्तक, सुत्त-नियात, विमानवत्थू, प्रेतवत्थु, थेरगाथा, 
थेरीगाथा, जातक, निदेश पतिसंमिदामग्ग, ग्रपादान, बुद्धवंश एवं चर्यापिटक । 

प्रभिधम्म-ग्रन्थ निम्न हैं-पत्थान, घम्मसंगणि, घातुकथा, पुगलपञ्जत्ति, विभंग, 
यमक, एवं कथावत्थु । इन ग्रन्थों के विभिन्न भागों पर टीका साहित्य भी मिलता है 
जिनको अत्थकथा के नाम से भी पुकारते हैं। मिलिन्दपन्ह, अर्थात्‌ “राजा मिलिन्द के 
प्रश्न' नाम का ग्रन्थ (तिथि अनिश्चित) बड़े दार्शनिक महत्व का है । 


बुद्ध घोष, अत्थसा लिनी, पृ० २५। 
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जो सिद्धान्त श्रौर विचार इस साहित्य में मिलता है उसे साधारणतया स्थविरवाद 
या 'थेरवाद' के नाम से जाना जाता है। थेरवाद नाम की उत्पत्ति के संबंध में द्वीपवंश 
नामक पुस्तक में लिखा है कि प्रथम महासभा में थेरगण श्रर्थात्‌ व॒द्धजन एकत्रित हुए 
आर सारे सिद्धान्तों को उन्होंने एक स्थान पर एकत्रित किया । ग्रतः इन्हें थेरवाद 
कहते हैं ।' ऐसा लगता है कि बौद्ध दर्शन जैसाकि वह पाली साहित्य में वणित है बुद्ध 
घोष के समय (४०० ई०) के पश्चात्‌ श्रौर श्रधिक विकसित नहीं हो पाया । बुद्ध घोष 
ने विशुद्धि मग्ग (थेरव।द सिद्धान्तों का संग्रह ग्रन्थ) लिखा और कई ग्रन्थों की टीका 
की जिसमें दीघनिकाय एवं धम्मसंगणि मुख्य हैं । 


उत्तरकालीन हिन्दू दर्शन बौद्ध दशनं की विभिन्न शाखाओं द्वारा बहुत प्रभा- 
वित हुआ दिखता है परन्तु ऐसा प्रतीत नहीं होता कि पाली भाषा में लिखित बौद्ध दर्शन 


' का हिन्दू दाशंनिक ग्रन्थों पर कोई प्रभाव पड़ा हो । मुझे किसी भी ऐसे तत्कालीन 


हिन्दू लेखक का पता नहीं लग पाया है जो साथ ही पाली का भी विद्वान्‌ हो। 


प्रारंभिक बौद्ध धमे का कारण-सिद्गान्त' 


बौद्ध शास्त्रों में घम्म शब्द का चार अर्थो में प्रयोग किया जाता है । ॥( १) शास्त्र 
(२) गुण (३) कारण (हेतु) (४) सत्वरहित एवं जीवरहित (नि.सत्त्र एवं 
निर्जीव ) Ns इन सवें श्रन्तिम श्रर्थ बौद्ध दर्शन की दृष्टि से अत्यन्त महत्वपूर्ण है । 
प्रारंभिक बौद्ध दर्शन में किसी एक ऐसे अस्तित्व को नहीं माना गया है जिसको यथार्थ 
अथवा वास्तविक सत्य के रूप में समझा गया हो । बौद्ध दर्शन के अनुसार जो भी तत्व 
हैं वे केवल सत्वहीन घटनाएँ ही हैं जिनको उन्होंने धम्म या धम्मों के नाम से संबोधित 


ग्रोलडनवर्ग का दीपवंश, पृ० सं० ३१ । 


इस बात पर मतभेद है कि कारणों के बारह समूहों का जो सिद्धान्त सम्म्युत्तनिकाय 
में दिया हुआ है वह बौद्ध दृष्टिकोण से कारण सिद्धान्त का सर्वप्रथम मत है अथवा नहीं 
क्योंकि सम्म्यरुत्त निकाय बौद्ध सुत्तों का प्राचीनतम ग्रन्थ नहीं माना जाता, परन्तु 
क्योंकि यह कारणों का सिद्धान्त बौद्ध धर्म का आधार माना जाता है श्रतः मैंने इसके 
विशेष विवाद में पड़ना उचित नहीं समभा कि यह सर्वादिक सिद्धान्त है या नहीं । 
इस संबंध में मेरा ध्यान ई० जे० टोमस ने आकर्षित किया था । 


3 अत्थसालिनी पृ० ३८। घम्म शब्द और भी अर्थो में प्रयोग किया जाता है जसे 
धम्मदेशना जहाँ इसका अर्थ है धामिक शिक्षा । लंकावतार ने धमं की व्याख्या “गुण- 


द्रव्य पूर्वका धर्माः” के. रूप में की है ग्रर्थात्‌ धर्म वे हैं जो वस्तु. के रूप गुण को 
“स्पष्ट करते हैं । [ दछ 
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किया है । प्रश्न यह उठता है कि यदि वास्तव में कोई यथार्थ श्रथवा पार्थिव तत्व नहीं है 
तो कोई ब्यापार अथवा घटनाएँ या सवृत्तियाँ कंसे हो सकती है ? परन्तु सांसारिक 

अर्थात्‌ घटनाक्रम चलता रहता है। बुद्ध के लिए विशेष महत्वपूर्ण वस्तु यह जानकारी 
करना था कि “जो कुछ यह हो रहा है उसके परे और क्या है” श्रथवा “जो कुछ नहीं हो 
रहा है उसके परे और क्या नहीं ये सारी घटनाएँ एक क्रम में हो रही हैं और 
हम यह देखते हैं कि एक घटना अ्रथवा कार्य दूसरे कार्य के लिए कारण रूप हो जाता 
है और उससे फिर अन्य कार्य की उत्पत्ति होती है। इसे पिच्च समुप्पाद कहते हँ 
अर्थात्‌ जहाँ कार्योत्पत्ति किसी कारण पर निर्भर है। लेकिन यह समझना और अ्रधिक 
कठिन है कि इस निर्भरता का वास्तविक रूप क्या है । बुद्ध के हृदय में ज्ञान प्राप्त 
करने के पहले इस संबंध में ग्रनेक शंकायें उठी जैसाकि संयुत्त निकाय में दिया हुआ है। 
उन्होने विचार किया कि मनुष्य ऐसी दुःख भरी स्थिति में क्यों वे जन्म लेते हूँ, 


१० ड्ड 


होते हैं, मत्यु को प्राप्त होते हैं, इस दुनियाँ से चले जाते हैं और फिर जन्म लेते हँ। 
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इस मृत्यु श्रौर दुःख से छटकारा पाने के लिए उनको मार्ग दिखाई नहीं देता । 


७१ ै 


FR 


= 





त] 


|; दुःख मृत्यु, और बुढापे से छुटकारा पाने के लिए मार्ग किस प्रकार ढुढा जाये ? 
फिर उन्होने सोचा कि यदि मत्यु ग्रौर जरा है तो इसके होने का क्या कारण है? इस 
विषय पर विशेष मनन करने के पश्चात्‌ वे इस परिणाम पर पहुँचे कि जरा ओर मृत्यु 
तभी हो सकती है जब कि जन्म हो । ग्रतः जरा और मृत्यु जन्म (जाति) पर निर्भर 
करती है । उन्होंने पुनः मनन किया कि यदि जन्म का अस्तित्व है तव यह जन्म भ्रथवा 
जाति इस पर निर्भर करती है इसका हेतु क्या है। तब वह इस नतीजे पर पहुंचे कि 
जन्म तभी हो सकता है जबकि जन्म के पूर्व कोई अस्तित्व हो जिसे बौद्ध दर्शन के श्रनु- 
सार (भाव') नाम दिया है ग्रर्थात्‌ भाव जाति का हेतु है। फिर उन्होंने सोचा कि 
पूर्वस्थित भाव किस पर निर्भर है ग्रथवा वह कौनसी वस्तु है जिसके होने से भाव को 
उत्पत्ति होती है श्रर्थात्‌ जो भाव का हेतु है। उन्होंने मनन किया कि अस्तित्व तब तक 

हीं हो सकता जव तक कि उसका कोई आधार न हो जिसे उन्होंने उपादान के नाम 


चन्द्रकीति ने श्रपनी पुस्तक माध्यमिक वत्ति में पृ० ५६५ (लावेली पुसीं संस्करण) 
भाव की व्याख्या करते हुए कहा है कि भाव वह कर्म है जिससे पुनजन्म होता है 
(पुनर्भवजनक कर्म समुत्थापयति कायेन वाचा मनसा च) । 

ग्रत्थसा लिनी पृ० सं० ३८५। उपादानन्तिदलहगहणम्‌ । चन्द्रकीति उपादान का 
ग्र्थ करते हुए कहते हैं कि मनुष्य जब किसी वस्तु की दृढ कामना करता है तब वह 
उस कामना की पूर्ति के लिए जो साधन है उनको विशेष मोह से पकड़े रहता है । 
(यत्र वस्तुनि सतृप्णस्तस्य वस्तुनोज॑ंनाय विधापनाय उपादानमुपादत्ते तत्र प्रार्थयते) 
माध्यमिक वृत्ति पृ० ५६५ । 
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से संबोधित किया है। फिर उन्होंने सोचा कि उपादान का हेतु क्या है। उपादान 
वासना (तन्हा' अथवा तृष्णा) परनिर्भर है। यदि तृष्णा नहीं है तो उपादान संभव नहीं 
है। परन्तु फिर यह इच्छा किस पर निर्भर है। वासना श्रथवा तृष्णा के लिए वेदना 
की आवश्यकता है, वेदना का क्या कारण है और यह किस परनिर्भर है ? वेदना की 
अनुभूति के लिए आवश्यक है ज्ञानेन्द्रिय का सम्पर्क अर्थात्‌ इन्द्रियजन्य चेतना जिसे 
स्पशे नाम दिया है। यदि इन्द्रियजन्य चेतना न हो तो अनुभूति नहीं होती। यह 
स्पशं किस पर निर्भर है? सम्पर्क के छः क्षेत्र हैं जिनको श्रायतन* कहा गया है। 
इन छः श्रायतनों का क्या हेतु है? तब वह इस नतीजे पर पहुंचे कि ग्रायतनों के 
लिए बुद्धि और शरीर का होना ग्रावश्यक है । शरीर श्रथवा बुद्धि (नाम रूप) ही 
छः आयतनो का आधार है । फिर ये नाम रूप किस पर निर्भर करते हैं? फिर इनका 
क्या हेतु है ? चेतना के बिना नाम रूप नहीं हो सकते। चेतना (विज्जयान) 


ही नाम रूप का आधार अथवा हेतु है। फिर विज्ञान का क्या ग्रर्थ है? बौद्ध: 


) चन्द्रकीति तृष्णा की व्याख्या इस प्रकार करते हैं। ग्रास्वादनाभिनंदनाव्यवसान- 
स्थानादात्मप्रियरूपंवियोगो मा भूत्‌, नित्यमपरित्यागो भवेदिति, येयम्‌ प्रार्थना- 
यह उत्कट इच्छा कि जिन भोगों से हमें परितृप्ति होती है उनसे हमारा कभी वियोग 
न हो, इस उत्कट कामना को तृष्णा कहते हैं। वही, पृ० ५६५। 


२ कई स्थानों पर फस्सायतन फस्सकाय शब्द प्रयोग में आये हैं जसे मध्यमनिकाय दूसरा 
खण्ड, पु० २६१ तीसरा खण्ड पृ० २८० ग्रादि। चन्द्रकीति संस्कृत में कहते हैं- 
पड्भिरायतनद्वारैः कृत्य प्रक्रियाः, प्रवर्तन्ते, प्रज्ञायन्ते तन्नामरूपप्रत्ययन्‌ पडायतनन्‌ 
उच्च्यते षडभ्यचायत्नेम्यः षट्‌ स्पर्शं क्रायाः प्रवते न्ते, वही, पृ० ५६५ । 


= 


प्रयतन से अर्थ छः ज्ञानेन्द्रियों एवं उनके सम्पर्क में आने वाली वस्तुश्रों से है। 
भ्रायतन का शाब्दिक अर्थ कार्यक्षेत्र है । जेसे ग्रांख देखती है और जिसने स्वरूप 
को देखा है वह उस दृष्टि का कार्यक्षेत्र है। षडायतन का ग्रथ है, छः ज्ञान चेतना 
चन्द्रकी ति श्रायतनद्वारेः का प्रयोग करता है । 


४ मैंने नामरूप शब्द को शरीर और शुद्धि के अर्थ में अंग (A७०९) महोदय के ग्रनुवाद 
से लिया है। कम्पेन्डियम (Comp९ndएm) पू० २७१ । यह प्रथं मुभे काफी 
सही लगता है। प्रत्येक जन्म में चार स्कन्ध “नाम' शब्द से पुकारे गये हैँ । इनका 
रूप अ्रथवा द्रव्य (2९7) के साथ 'नाम रूप' शब्द से उल्लेख होता है। इनका 
विक्रास होने से छः ज्ञानेन्द्रयों के द्वार से जगत्‌ की प्रक्रिया्रों के कारण ज्ञान की प्राप्ति 
होती है। मध्यमनिकाय पृ० ५६४। गोविन्दानन्द जिन्होंने ब्रह्म सूत्र की शक्र 
भाष्य पर टीका लिखी है नाम रूप की एक दूसरी व्याख्या करते हैं जो संभवतः 


विज्ञानवाद के दृष्टिकोण के अनुसार है परन्तु इसकी जाँच करने का हमारे पास कोई 


॥ 
। 
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शब्द (विञ्जान) है । विज्ञान का आधार संखार-संस्कार है। फिर इस पर 
विचार किया कि संस्कार का क्या आधार है ? फिर इसके आधार के लिए इस नतीजे 
पर पहुँचे कि संस्कार का आधार श्रविज्जा (ग्रविद्या) है। अ्रविज्जा के नाश से संखार 





- साधन नहीं है। वे कहते हैं-क्षणमंगुर वस्तुओं को स्थायी मानना श्रविद्या है 
इस अविद्या के कारण मोह, वितृष्णा, क्रोध, ममता आदि के संस्कारों की उत्पत्ति 
होती है, इनसे विज्ञान श्रथवा उत्पत्ति के विचार की सृष्टि होती है, फिर उससे श्रालय 
विज्ञान और चार तत्वों की (जो नाम द्वारा बोध्य होते हैं इसलिए उनको “नाम कहते 
हैं) उत्पत्ति होती है उनसे इवेत श्रौर कृष्ण की तथा रक्त और वीर्य को उत्पत्ति होती 
है जिसको रूप कहते हैं । वाचस्पति एवं श्रमलानंद गोविन्दानन्द से सहमत हैं कि 
नाम, वीयं श्रौर रज के लिए प्रयुक्त हुआ है । रूप का ग्रर्थ उस बौद्धिक शरीर से 
है जो इस बीच से उत्पन्न हुआ है। गर्भ में विज्ञान ने प्रवेश किया और उसके कारण 
नाम रूप की पूर्व कर्मो के संघात से उत्पत्ति हुई। देखिये वेदान्त कल्पतरु पृ० 
२७४-७५ । गर्भं में विज्ञान के प्रवेश करने के सिद्धान्त को तुलनात्मक रूप से देखने 
के लिए पढ़िये दूसरा खण्ड, पृ० संख्या ६३ । 


१ यह कहना कठिन है कि संखार का सही अर्थ क्या है । बुद्ध उन प्राथमिक विचारको 
में थे जिन्होंने द्शनाशास्त्रीय पारिभाषिक शब्दों और मुहावरों का प्रयोग सुचारु ढंग 
से प्रारम्भ किया था परन्तु उनको कई वार एक ही शब्द का कई श्रर्थो में प्रयोग 
करना पड़ा । ग्रतः बहुत सी दार्शनिक परिभाषाएँ परवर्ती संस्कृत दर्शन को वैज्ञा- 
निक परिभाषा्रों की तुलना में लचीले अर्थ वाली हैं। इस प्रकार संयुक्तनिकाय 
तीसरा खण्ड, पृ० ८७ में कहा है “संकटम्‌ अभिसंकरन्ती” संखार का अर्थ इस प्रकार 
किया है-वह जो मानसिक विपमताओं में समन्वय करता है। कम्पेडियम में इसका 
अर्थं संकल्प और कर्म के खूप में दिया है । औँग महोदय इसका भ्र्थं कमं के रूप में 
करते हैं । संखार खण्ड में, जिस अर्थ में इसका प्रयोग हुआ है उससे इसका अर्थ 
भिन्न है। संखार खण्ड में इसका अर्थ है मानसिक स्थितियां। घम्मसंगति पृ० 
१८ में संखार खण्ड को निर्मित करने वाली ५१ मानसिक्र स्थितियों का वर्णन किया 
गया है। घमं संग्रह पृ० सं० ६ पर दूमरी ४० मानसिक स्थितियों का वणन ग्राया 
है ।. इन ४० के अलावा जिन्हें चित्तसम्प्रयुक्तसंस्कार नाम दिया गया है । १३ गरन 
मानसिक स्थितियों का वर्णन भी श्राया है जिन्हें चित्त-विप्रयुक्त-संस्कार नाम से वणित 
किया गया है । चन्द्रकीति इनका अर्थ ममता, मोह और घृणा के रूप में करते हैं । 
देखिये पृ० ५६३, गोविन्दानन्द शंकर के ब्रह्म सूत्र की टीका में (दूसरा खण्ड, दूसरा 
अध्याय पृ० १६) इस शब्द का प्रयोग प्रतीत्य सम्मृपाद के सिद्धान्त के सिलसिले में 
करते हैं और वहाँ इसका श्रथ ममता, विराग ग्रौर मोह के रूप में करते 
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का नाश होगा ।' संखार के नाश से विज्ञान नष्ट हो जायेगा और इसी प्रकार इसी 


क्रम से मनुष्य जन्म और मरण से छूट जायेगा ॥|/ 


जीवन के अस्तित्व के इस हेतु के चक्र से जिसको कभी कभी भव चक्र के नाम से 

भी पुकारते हैं, बुद्ध का वास्तव में क्या ग्रर्थ था, यह कहना कठिन है। जन्म के विना 
जरा और मरण संभव नहीं है" यह स्पष्ट है, परन्तु इसके पश्चात्‌ कठिनाई प्रारम्भ हो 
जाती है , हमको यह ध्यान रखना चाहिए कि पुनर्जन्म का सिद्धान्त उपनिपदों में 
प्रारम्भ हुआ था । बृहदारण्यक में ऐसा लिखा है कि जैसे घास की पत्तियों पर चलती 
एक इल्ली एक पत्ती से दूसरी पत्ती पर चली जाती है इसी प्रकार आत्मा एक शरीर के 
अन्त तक पहुंचकर दूसरे शरीर में चली जाती है। इस प्रकार यह जीवन दूसरे जीवन 
को पहले से ही मानकर चलता है। जहाँ तक मैं समभता हू वुद्ध के पहले श्रथवा 
पश्चात्‌ पुनर्जन्म के सिद्धान्त को सिद्ध करने का अथवा इसका खण्डन करने का _कभी 
कोई विशेष प्रयत्न नहीं किया गया । दर्शन के सारे ही अंग इस सिद्धान्त को मानते 
हे हैं केबल चार्वाक दर्शन ने इसको नहीं माना है। परन्तु चार्वाक दर्शन के सूत्रों के 
संबंध में हम इतना कम जानते है कि हम यह नहीं कह सकते कि उनके सूत्रों में इस 
सिद्धान्त के खण्डन का कोई विशेष संदर्भ श्राया है श्रथवा नहीं। बुद्ध भी इसको एक 
वास्तविक तथ्य के रूप में मानते हैं और कहीं इसकी म्रालोचना नहीं करते हैं। ग्रतः 
यह जीवन पुर्व जन्मों की श्वूखला की एक कड़ी है। भविष्य में भी यह कल्पना को 
जाती है कि अनेक जन्म लेने होंगे । केवल वे कुछ थोड़े से लोग, जिन्हें निर्वाण प्राप्त 
हो जाता है, इस जन्म मरण की श्रृखला से कुछ समय के लिए मुक्त हो जाएँगे। यह 
सिद्धान्त जन साधारण में सर्वमान्यथा ग्रौर बुद्धि ने भी इस विषय पर मनन किया तो 
उनको यह मानना पड़ा कि येह जन्म पुर्वं जन्म के अस्तित्व के कारण है जिसको भव 
शब्द से उन्होंने स्पष्ट किया है। यदि भव का श्रर्थ कर्म से है जिसके कारण पुनर्जन्म 


१ संयुत्तनिकाय, दूसरा अध्याय, पृ० सं० ७८। 


जरा और मरण से शोक (श्रफसोस) होता है, परिवेदना (रोना, पीटना) होता है, 
दुःख (पीड़ा) होता है, दौर्मनस्य (कष्ट और परेशानी की भावना) और -ग्रपायास 
(सब कुछ छूट गया है, नष्ट हो गया है ऐसी भावना) उत्पन्न होता है जबकि मनुष्य 
अपनी या श्रपने प्रिय जनों की मृत्यु की कल्पना करता है इन सबसे मनुष्य को कष्ट 
एवं दुख होता है जो जाति (जन्म) के कारणः होता है । माध्यमिकवृत्ति पृ० २०८ । 

शंकर अपने भाष्य में इन सारे शब्दों को जरा के अतिरिक्त वाणत करते हैं। 
यह सारा शब्दक्रम दुःख-स्कन्ध को सम्पूर्णता को स्पष्ट करता है । 


5 हिन्दू दार्शनिक ग्रन्थों में पुनर्जन्म के सिद्धान्त को सिद्ध करने का प्रयत्न न्याय दर्शन में 


किया गया है परन्तु यह अ्रति संक्षिप्त श्रोर भ्रपर्याप्त है । 
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होता है जैसाकि चन्द्रकीति मानते हैं तो इसका अर्थ यह होगा कि पूर्वे जन्म के कर्मो के 
अनुसार ही यह जन्म संभव है। यहाँ हमें उपनिषद्‌ के इस वाकय का स्मरण हो उठता 
जिसमें कहा गया है कि मनुष्य जिस प्रकार का कर्म करेगा उसी प्रकार उसका जन्म 
होगा--यत्‌ कर्म कुर्यात्‌ ततृश्रभिसम्पद्यते-- (वहदारण्यक चतुथ खण्ड, चतुथ अध्याय, 
वां श्लोक) अस्तित्व की अपेक्षा भव शब्द का अर्थ कर्म के रूप में जो चन्द्रकीति ने 
किया है अधिक ठीक दिखाई देता है (पुनर्भव जनक कर्मे) संभवतः यह शब्द श्रस्पष्ट रूप 
से “कर्मभव” के लिए प्रयुक्त किया गया था। भव शव्द प्रारम्भिक उपनिषदों में नहीं 
पाया जाता है श्रौर दर्शनशास्त्रीय शब्द के रूप में केवल पाली भाषा के शास्त्रा म इसका 
प्रयोग हुआ है। लेकिन यह भव किस वस्तु पर निर्भर करता है? यदि मनुष्य 
` कामना के वशीभूत होकर कर्म नहीं करता तो पूवं जन्म नहीं होता । इस प्रकार सकाम 
कमं ग्रथवा मोह को उपादान नाम दिया गया है। उपनिषदों में कहा है जिसके लिए 
उसके मन में मोह होता है वेसा ही वह कमं करता है “यत्क्रतुर्भवति तत्‌ कर्म कुरुते 
(वृहदारण्यक चतुर्थं खण्ड, चतुर्थं श्रध्याय, ५ वां इलोक) । यह कामना तृष्णा पर निर्भर 
है इसलिए बौद्ध दर्शन में कहा है कि उपादान के लिए 'तनहा' को ग्रावश्यकता हे। उप- 
निषदों में भी कहा है कि जैसी मनुष्य इच्छा करता है उसी प्रकार वहं कर्म करने को 
उद्यत होता है (स॒ यथाकामो भवति ततूत्रतुर्भवति) । उपादान और तृष्णा शब्द 
(तनहा नाम के शब्द के लिये संस्कृत का शब्द) प्रारंभिक उपनिषदों में नहीं पाये जाते 
लेकिन इनमें वह भाव है जो संस्कृत `के शब्द क्रतु व काम में पाया जाता है। तृष्णा 
इन्द्रिन्यजन्य श्रनुभूति के ऊपर निर्भर करती है । इन्द्रियजन्य श्रनुभूति चेतना के छः काय- 
त्रॉ' (ग्रायतनों) पर निर्भर करती है। पड़ चेतनाएँ अथवा के कार्यक्षेत्र मनुष्य के 
शरीर और बुद्धि के समन्वय के कारण जन्मी मनः स्थिति पर श्राश्रित हैं श्रौर इसी मनस्‌- 
तात्विक स्थिति को 'नाम-रूप' शब्द से पुकारा गया है जो शरीर और बुद्धि के एक साथ 
कार्यं करने की शक्ति को स्पष्ट करता है । उपनिपदों में यह शंब्द श्राया है परन्तु वहाँ 
पर इंसका प्रयोग निश्चित स्वरूप और नाम के अर्थ में हु्रा है. जहां पर कि भौतिक 
स्वरूप वाले तत्वों की तुलना में उनके विपरीत अनिश्चित भ्रवर्णनीय यथार्थ श्रथवा सत्य 
का उल्लेख किया जाता है। वुद्धघोष 'विसुद्धिमग्ग' (विशुद्धिमा्गे) में कहते हैं कि 
१ आयतन शब्द का प्रयोग कई स्थानों पर प्रारंभिक उपनिषदों में भी आया है। 
इसका ग्रर्थं उपनिषदों में क्षेत्र' प्रथवा 'स्थान' के रूप में किया गया है। घान्दोर्‍य, 
१:५ वृहदारण्यक ३:६-१० लेकिन सदायतन शब्द का प्रयोग नहीं ग्राता 
चन्द्रकीति नाम की इस प्रकार व्याख्या करते है। वेदनादयोऽरुपिणरचत्वारः स्क- 
न्धास्तत्र तत्र भावे नामयन्तीति नाम । सह रूपस्कन्धेन च नामरूपं चेति नामरूपम- 
च्यते । चार स्कन्ध प्रत्येक जन्म में नाम के रूप में माने जाते हैँ । ये रूप के माथ 
मिलकर नाम रूप कहलाते हैं । 
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नाम शब्द से तीन शब्द-सम्‌च्चयों का बोध होता है जो इस प्रकार हैं। संवेदना, 


प्रत्यक्ष श्रथवा प्रत्यक्ष ज्ञान और पूर्व वृत्ति ग्रथवा ग्रभिवृत्ति रूप शब्द से चार तत्व और 
चार (भूत) से उत्पन्न रूप समभे जाते हैं ।१ पुनः कहते हैं कि नाम द्वारा भौतिक परि- 
वर्तन नहीं हो संकते हैं जैसे खाना, पीना भ्रथवा अन्य क्रियाएं । इसी प्रकार रूप अपने 
आप से कोई इस प्रकार से परिवर्तन नहीं कर सकता लेकिन ये दोनों लंगड़े व ग्रन्धे 
मनुष्य की भाँति एक दूसरे के पूरक हँ और मिलकर परिवर्तन करने में समर्थ होते हैं। 
परन्तु नाम और रूप की उत्पत्ति के लिए किसी प्रकार की वस्तुग्रो के संग्रह को मानने को 
आवश्यकता नहीं है “ठीक उसी तरह जिस प्रकार बांसुरी बजाते समय जो ध्वति उत्पन्न 
होती है उसके लिए किसी वस्तु भण्डार की श्रावश्यकता नहीं होती न कहीं ध्वनि का 
कोइ भण्डार होता है जहां से ये स्वर आते हैं। जब बीणावादन बन्द हो जाता है तव 
भी काई ऐसा स्थान नहीं होता जहाँ पर ध्वनि लौट जाती है। इसी प्रकार वे सारे 
तत्व जो रूप और नाम के तौर पर स्थित होते हैं वे यद्यपि पहले नहीं होते (उनकी कोई 
पूव स्थिति नहीं है) फिर भी वे अस्तित्व ग्रहण करते हैं और अस्तित्व ग्रहण करने के 

चात्‌ पुनः लुप्त हो जाते हैं।'° नामरूप को इस श्र्थं के अनुसार हम वुद्धि श्रौर 
शरीर के रूप में नहीं ले सकते । इस नयी व्याख्या के ग्रनुसार नाम रूप का श्रर्थ होगा 


इन्द्रियजन्य चेतना के कार्य और शरीर का वह भाग जो चेतना के छः द्वारों के सम्पर्क . 


से कार्यं करता है (पडायतन) । यदि हम नाम रूप का यह ग्रर्थ देते हैं तो हम देखेंगे 
कि विज्ञान (विज्ञान) अर्थात्‌ चेतना के ऊपर निर्भर हैं। मिलन्दपन्ह ने सचेतनता की 
तुलना एक ऐसे चौकीदार से की है जो चौराहे” पर खड़ा हुप्रा किसी भी दिशा से आने 


वाली सारी वस्तुश्रों को देख रहा है। वुद्ध घोष श्रपनी पुस्तक श्रत्थशालिनी में कहते 


तन ~ 


हैं कि चेतना से अर्थ है किसी वस्तु विशेष के वारे में सोचने वाली विचारधारा । 
इस श्रन्तःचेतना के गुण धमं की व्याख्या करने हेतु यह कहा जा सकता है कि यह वह 


है जो जानता है (विजानन्‌) अग्रगामी होता है ग्रर्थात्‌ पहले ही वस्तु-विशेष तक पहुंच: 


जाता है। (पुवंगम्‌) संबंध स्थापित करता है (सन्धान) और इसकी स्थिति नाम रूप 


पर है (नामरूपपदत्थानम्‌) जब इस श्रन्तश्चेतना को मार्ग मिलता है तब उस स्थान पर 


बह्‌ इन्द्रियजन्य ज्ञान से संलग्न वस्तु को समभता है (श्रारम्मन-विभावनत्थाने) और 
यह पहिले वहाँ जाकर पुर्वेवर्ती हो जाता है। जब नेत्र किसी दृश्यमान वस्तु को देखता 
है तो उसको इस ग्रन्तशचेतना के द्वारा पहिचानता है श्रौर इसी प्रकार जव घम्म मन 


१ वारेन द्वारा लिखित “'बुद्धिज्म इन ट्रान्सलेशन्स, पृ० सं० १८४। 


5 वही, पृ० सं० १८५, विशुद्धिमार्ग, भ्रव्याय १७ वां । 
वही, पुस्तक, पृ० १८५-८६, विशुद्धि मार्ग १७ वां अध्याय । 


वारेन का “बुद्धिज्म इन ट्रान्सलेशन” पृ १८२, मिलिन्दपन्ह (६२) । 
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की वस्तु बन जाते हैं तब यह मन उनको भी ग्रन्तश्चेतना से पहचानते हैं।' ऊपर 
आये हुए मिलिन्दपन्ह से लिये हुए दृष्टान्त का भी उद्धरण बुद्धघोष अपनी पुस्तक में देते 
हैं। वे पुनः कहते हैं कि चेतना के पदचात्‌ एक रूप से दूसरे रूप की स्थिति .का क्रम 
निरन्तर चलते रहने के कारण ऐसा प्रतीत होता है कि ये ग्रापंस में सम्बन्धित हैं। 
जव पंच स्कन्धों के समूह एकत्रित हो जाते हैं तव यह चेतना लुप्त हो जाती है परन्तु 
चार स्कन्धों के समूह में नाम के ऊपर अ्रब स्थित रहती है! और इसलिये यह कहा जाता 
है कि ये नाम-रूप के ऊपर अब स्थित है। पुनः पूंछता है कि क्या यह चेतना वही 
है जो पूर्वं काल या पूर्व जन्म में थी अथवा उससे विभिन्न है? उनका उत्तर है कि 

ह्‌ वही है। जिस प्रकार सूर्य जब उदय होता है तो वह अनेक रंगों तथा ताप आदि 
के साथ उदय होता है परन्तु वास्तव में ये रंग और ऊष्मा सूर्य से ग्रलग नहीं है । इसी 


प्रकार चित्त श्रथवा वौद्धिक चेतना स्पर्श की क्रिया से संयुक्त है और उसको जानती है। 


ग्रतः यद्यपि यह एक ही है फिर भी इससे अलग है ।* 

बारह कारणों के प्रसंग पर पुन: विचार करते हुए हम यह स्पष्ट पाते हैं कि जाति 
अ्रथवा जन्म से जरा और मरण होते हैं। जाति, शरीर धारण करने को कहते हैँ 
श्रथवा पांचों स्कन्धों से सम्मिलित प्रभाव को जाति नाम से पुकारते हैं। जाति का 
निश्चय भव द्वारा होता है अर्थात्‌ भव पर जाति निर्भर है। भव को हम उन कर्मो के 
ग्रथ म समझा सकते हैं जिनके द्वारा पुनर्जन्म होता है। उपादान उग्र तृष्णा का वह 





श्रत्थशालिनी, पु० सं० ११२। 
वही, पृ० सं° ११३ । यथा हि ख्पादीनि उपादाय पञ्ञत्ता सूर्योदयो न अत्थन्तो 
रूपादीनिही ग्रने होती तेन इव यशमिन समये सूर्योउदयति तञशूमिन्‌ समये तरस तेज 
संखातम्‌ रूपम्‌ पीति। एवं बुच्चमाने पि न रूपादीनि ग्नं सूर्यो नाम ग्रत्थि । तथा 
चितम्‌ फस्सादयो धम्मे उपादया पनञ्जापियति। ग्रत्थतो पन इत्थ तेहि श्रञ्ञम्‌ 
इव । तेन यशमिन्‌ समये चित्तम्‌ उप्पन्नम्‌ होति एकसेन इवं तसमिन्‌ समये फस्सादिही 
ग्रत्थतो श्रञ्झन्‌ एवं होती ति। न 

शंकर भाष्य पर लिखी ग्रपनी टीका रत्न प्रवाह में श्री गोविन्दानन्द (दूसरा खण्डः 
दूसरा अध्याय, पु० १६) कहते हैं कि भव वह वस्तु है जिससे कोई वस्तु होती है 
जसे घर्मादि। 'विभंग' ( पृ० १३७) आर वारिन महोदय के बुद्धितम इन ट्रान्स- 
लेशन्स (प्ृू० २०१) भी इस सम्बन्ध में देखिये । औँंग महोदय “अभिव्रम्म प्रत्य 
संग्रह पृ० १८९ पर कहते हैं कि भवों के ग्रर्थ में कम भवों (अस्तिव का संक्रिय 
स्वरूप) और उपपत्ति भवों (निष्क्रिय स्वरूप) भी सम्मिलित हैं। व्याख्याकार 
एसा अर्थ करते हैं कि भव कमं भव का संक्षिप्त रूप है जो कमं के अर्थ में प्रयोग 
किया गया है जिससे उन सब क्रियाश्रों का बोघ होता है जिससे मनुष्य कर्म बंधन में 
बंधता है । 
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रूप है जिससे मोह' उत्पन्न होता है। उपादान तृष्णा से उत्पन्न होता है और तृष्णा 

दना (सुख व दुःख) से। परन्तु यह वेदना श्रविद्या के कारण उत्पन्न वेदना है. क्योंकि 
भ्रहत सन्तों को भी वेदना हो सकती है परन्तु श्रविद्या न होने के कारण उस वेदना से 
तृष्णा उत्पन्न नहीं होती । इस वेदना का विकास होने पर यह तत्काल उपादान का 
रूप धारण कर लेती है। इस प्रकार वेदना का श्रर्थ है, सुख-दुःख की ग्रथवा श्रौदासीध्य 
की भावना । एक ओर यह वेदना तृष्णा की ओर श्रग्रसर करती है और दूसरी ओर 
यह स्वयं स्पशं से उत्पन्न होती है। स्पर्श का यहां अर्थ है इन्द्रिजन्यि सम्पर्क । प्रो० 
डी० ला० वेली पुसिन कहते हैं कि श्रीलाभ (विद्वान) वेदना की उत्पत्ति में तीन 
क्रियाओं का पृथक्‌ विश्लेषण करते हैं। श्रथेति प्रथम इन्द्रिय चेतना विशेष का वस्तु 
के साथ सम्पर्क होता है फिर उस वस्तु का बोध होता है और फिर वेदना उत्पन्न होती 
अर्थात्‌ इन्द्रिय चेतनात्मक सम्पर्क श्रोर बोध के पश्चात्‌ सुख व दुःख की प्रतिक्रिया होती 
है। उसी प्रदान स्पर्श के साथ एकदम वेदना उत्पन्न हो जाती है। पुसिन महोदय 
मज्िमनिकाय (तृतीय श्रध्याय, पृ० २४३) फा श्राधार लेते हुए अपना मत व्यक्त करते 
हैं कि जिस प्रकार दो लकड़ियों का रगड़ने से ऊष्मा उत्पन्न होती है ।* 


उसी प्रकार स्पर्श की उत्पत्ति पडायतन से होता है और पडायतन की उत्पत्ति नाम 
रूप से। नाम-रूप विज्ञान से उत्पन्न हौता है। विज्ञान मां के गर्भ में स्थित्त हौकर 
५ स्कन्घों की उत्पत्ति करया है जिनको नाम रूप कहते हैं और इन स्क्नन्धो में ६ इन्द्रियों 
की ज्ञान चेतना का निवास होता है ।)| 


७ संभवतः विज्ञान मां के गर्भ में अन्तबंधि श्रथवा चेतना का बीज रूप हैं जो नये 
शरीर के पंच भुतो श्रथवा पंच तत्त्वों को श्रवस्थित करता है। यह श्रन्तशचेतना पूर्व 
कर्मो श्रथवा संस्कारों का फल है जो पिछले समय में मृत्यु के समय तक पूर्ववर्ती जीवन 
में संकलित किये गये थे ।पी 


१ प्रो० डी० ला» वेलीं पसिन भ्रपनी पुस्तक थ्योरी दे डोज कोजेज (१० सं० २६) में 
कहते हैं कि सालिस्तंभ सूत्र उपादान शब्द की व्याख्या तृष्णा-वेंपुल्य रूप में करता है 
अर्थात्‌ विपुल्य तृष्णा श्रोर चन्द्रकीति महोदय भी इसको सही अर्थ देते हैं। मध्य- 
म्मिकवृत्ति (१० सं० २१०) देखिये । गोविन्दानन्द उपादान को तृष्णा के द्वारा 
उत्पन्न प्रवृत्ति के रूप में समझते हैं ग्रर्थात्‌ कामना को पुति के लिए सक्रिय मनोवृति 
परन्तु यदि उपादान से श्रर्थ भ्राधार से है तो ये पंच स्कन्धों को सूचित करेंगे। 
मघ्यम्मिकावृत्त में कहा है कि उपादानम्‌ पंचस्कन्धलक्षणम्‌ पंचोपादानस्कन्धाख्यम्‌ 
उपादानम्‌ । मध्यम्मिकवृत्ति २७:६। 


` 3 पूसिन की थ्योरी दे दोज कोजेज, पृ० २३ । 


बौद्ध दशंन ] [ ee 


बौद्ध लोगों का यह विश्‍वास था कि श्रादमी के मरते समय जो विचार होते हैं 
उसके अनुसार ही उसको अगले जन्म में योनि प्राप्त होती है।' गर्भ में विज्ञान की 
` स्थिति पूवं जन्म के पिछले विज्ञान के द्वारा निश्चित होती है। कुछ दाशंनिकों के मत 
से यह उस स्वरूप का प्रतिविव है जिस प्रकार गुरु से शिष्य को ज्ञान अवतरित होता 
है। जिस प्रकार एक दीपक के प्रकाश से दूसरा दीपक जलता है अथवा जिस प्रकार 
मोम या गरम चपड़ी पर मोहर का चिन्ह बनता है, जिस प्रकार सारे स्कन्ध जीवित तत्व 
के रूप में परिवर्तित होते रहते हैं। उसी प्रकार मृत्यु भी एक प्रकार का परिवर्तन है । 
उत्पत्ति और नाश का क्रम प्रवाह रूप से सदैव चलता रहता है। इस क्रम में कहीं 
प्रवरोध नहीं होता । जिस प्रकार तुला के दो पलड़े बरावर ऊपर नीचे होते रहते हैं। 
उसी प्रकार नये स्कन्ध जन्म लेते हैं और मृत्यु को प्राप्त होते हैं। मनुष्य को मृत्यु के 
पञ्चात्‌ पूर्व कमं से जो विज्ञान उत्पन्नं होता है वह उस मां के गर्भ में प्रवेश कर जाता है 
जिसमें नव स्कन्ध परिपक्व हो रहे हों । इस प्रकार यह विज्ञान नये जीवन का नया 
सिद्धान्त निश्चय करता है। इस विज्ञान में नाम व रूप संलग्न हो जते हैं । 


विज्ञान संस्कारों से उत्पन्न होता है। नये अस्तित्व (उत्पत्ति) में किस योनि 


झौर किस स्वरूप को विज्ञान निश्चित करेगा (नामयति) यह भी संस्कारो के द्वारा. 


निश्चित होता है। वास्तव में मृत्यु का होना (मरण भव) और नये जीवन के प्रारंभ 
में विज्ञान का गर्भ प्रवेश करना (उपपत्तिभव) एक साथ न होते हुए भी एक के पदचात्‌ 
एक के क्रम में होते हैं । यह क्रम इस प्रकार चलता रहता है कि कभी-कभी यहु कह 
दिया जाता है कि मृत्यु श्रौर जन्म एक साथ ही होते हैं। यदि विज्ञान गर्भे में प्रवेश 
करता तो नाम रूप प्रकट नहीं हो सकता था।* 





१ वन वाटिका वृक्ष श्र पौधों की देवताश्रों ने गृह स्वामी चित्त को बीमार देखकर 
कहा कि श्राम संकल्प करें कि में श्रगले जन्म में चक्रवर्ती राजा बनू गा-संम्युत्त चतुर्थ 
खण्ड, पू० ३०२ । 


मवृत्ति (५५२) । इससे तुलना कीजिये चरक, शरीर, (तीसरा अध्याय पृ० सं० 
५-८) जहाँ पर उहपादक सत्व की बात कही गई है जो आत्मा को शरीर से जोड़ता 
है और जिसके अभाव में गुण व चरित्र में परिवर्तन हो जाता है, इन्द्रियां मूढ़ हो 
जाती हैं और जीवन समाप्त हो जाता है। जब यह अपने विशुद्ध रूप में होता है 
तो पूर्व जन्म की भी स्मृति हो आती है। चरित्र, चित्त, शुद्धि, विराग, स्मृति, भय, 
स्फृत्ति सभी मानसिक शक्तियां इससे ही उत्पन्न होती हैं। जिस प्रकार रथ बहुत से 
तत्वों के मेल से बनता है उसी प्रकार भूण या गर्भ भी अनेक तत्वों से बनता है । 


3 


रण देते हैं । यदि विज्ञान नहीं उतरता तो क्या नाम रूप हो सकते थे ? गोविन्दा- 


` 


स चेदानन्द विज्ञान मानुः कुक्षि नेवक्रामेत्‌ न तत्‌ कललं कललत्वायसंन्निवतत-मघ्य- 


माध्यमिकवृत्ति पृ० २०२-२०३ । पूसिन “दीघ (दूसरा अध्याय, पृ० ६३) से उद्ध- 
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१०० ] [ भारतीय दशन का इतिहास 


\\ इन बारह कारणों की श्रृखला तीन जन्मों तक चलती है । इस प्रकार पूर्व जन्म 
की श्रविद्या श्रौर संस्कार के द्वारा विज्ञान नाम रूप, षडायतन, स्पशं, वेदना, तृष्णा, 
उपादान ग्रोर भव की इस जन्म में उत्पत्ति होती है जिससे श्रागामी जन्म का निर्धारण 
होता है। यह भव जाति और जरा मरण दूसरे जन्म के लिए निर्धारित करता है *// 


इस श्वूखला की ये वारह कड़ियां जो तीन जन्मों में तीन शाखाश्रों में फली हुई 
हैं जो दुख भोगने का माध्यम है स्वाभाविक रूप से एक दूसरे का हेतु है। श्रभिणम्मा- ' 
त्थ संग्रह में कहा गया है कि इन बारह कारणों में से प्रत्येक कारण एक निमित्त है। 
जन्म के फलस्वरूप दुःख श्रादि कष्ट होते हैँ । पुनः अज्ञान और चित्त की प्रवृत्ति की 
गणना कर लेने के पश्चात्‌ यह सरलता से समभ में श्रा जाता है कि इसके पश्चात्‌ उत्कट 
कामना (तृष्णा) परिग्रह श्रौर लोक अर्थात्‌ उपादान श्रौर कर्म के पश्चात्‌ श्रज्ञान श्रोर 
चित्त-प्रवृत्ति का हिसाव श्रासानी से समझ में श्रा जाता है। ततपश्चात्‌ पुनर्जन्म, जरा 
एवं मरण का सिद्धान्त भी स्पष्ट हो जाता है। यहां तक कि इनसे मिलने वाले पुन- 
जन्म एवं ग्रन्तरचेतना ग्रौर पांच प्रकार के कर्म फल भी आसानी से समझे जा सकते हैं । 


पिछले जन्म में पांच कारण श्रर्थात्‌ पांच हेतु और उनसे उत्पन्न ५ प्रकार के फल 
भ्रथवा भोग । / 


\इस जीवन में पांच हेतु और श्राने वाले जीवन में पंच फल अ्रथवा पंच भोग इनसे 
मिलकर २० प्रकार बनते हैं-तीन युग्म (१) संस्कार और विज्ञान (२) वेदना और 
तनहा (३) भव और जाति । फिर चतुर्थ समुच्चय (पूर्व जन्म में एक कारण समुच्चय 
इस जन्म में उसके फलस्वरूप एक समूह, इस जन्म में पुनः एक वर्ग, इस प्रकार इस 





नन्द ब्रह्म सूत्र के शांकरभाष्य में कहते हैं (प० १६ द्वितीय अ्रध्याय, दूसरा खण्ड) 
कि भूण में पूर्व जन्म के संस्कार के द्वारा प्रथम अन्तर चेतना की उत्पत्ति होती है। 
इसके पञ्चात्‌ चार तत्वों की जिनको वह नाम कहता है श्रौर उससे श्वेत और लाल 
रज और वीर्य श्रौर भूण की प्रथम अवस्था (कलल-बुद्बुदअवस्था) की उत्पत्ति 
होती है । ! 


१ यह व्वाख्या प्रारम्भिक पाली ग्रन्थों में नहीं पाई जाती । लेकिन बुद्ध घोष महा- 


निदानसुत्ततन्त पर लिखी ग्रपनी व्याख्या समंगलविलासिनी में इसका वर्णन करते 
हैं। यह हमें ग्रभिधम्मत्थ संगह झ्राठवां श्रध्याय (पृ० ३) भी मिलता है। श्रविद्या 
श्रौर चित्त की क्रियाएं पिछले जीवन की वस्तुएँ हैं। जाति जरा और मरण भविष्य 
के हैं। इसको भ्रभिणम्म तृतीय भ्रघ्याय २०-२४ पृष्ठ पर त्रिकाण्डक नाम दिया 
है। दो भविष्य की शाखा में और श्राठ मध्यम्म दाखा में बताये हैं-सेप्रतित्य- 
सम्मृत्तपादो द्वाददाश्रंगसित्रकाण्डकः पूर्वापरान्तयोद्व द्वे मध्येष्टो । 
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कारण कार्प समृच्चय का प्रत्येक समूह ५ प्रकारों से वनता है श्रोर इस तरह ये २१ तरह 
का वर्णित है।* /! 


ये परस्परनिर्भेर बारह कड्यां (द्वादश अंश) पतिच्चसमप्पाद प्रतीत्यसमृत्पाद 
सिद्धान्त का भाग है और यह माना जाता है कि ये वारहों कडियाँ अपनी एक श्रुखला 
पर निर्भर है जो स्वयम्‌ दुःखात्मक हैं और दुःखों के इस चक्र के साधन हैं। पतिच्च 


सम्मुपाद अथवा प्रतीत्यसमुत्पाद की व्याख्या वौद्ध साहित्य में अनेक रूपों में की गई 


हैं। सम्मूत्पाद का अर्थ है प्रकट होना (प्रादुर्भाव) और प्रतीत्य प्रति ईय का ग्रं 
है प्राप्त होने के पश्चात्‌ । इन दोनों शब्दों के मिला देने से ग्रर्थ होता है “प्राप्त होने 
के परचातू प्रादुर्भाव ।” वे तत्व जिनसे प्रादुर्भाव होता है उनको हेतु और पच्चय 
(भूमि अथवा आधार) कहते हैं। ये दोनों शब्द कई बार एक ही ग्रर्थ में पर्याय की 
तरह प्रयुक्त किये जाते हैं। परन्तु पच्चय कभी-कभी विशेष श्रथ में भी प्रयुक्त किया 
जाता है। इस प्रकार जब यह कहा जाता है कि ग्रविज्जा संस्क्रार का पच्चय है 
उससे यह अर्थ होता है कि श्रविज्जा संखारों के उत्पन्न होने की आधार भूमि (थिती) 
है। यह उनकी प्रक्रियाश्रों का भी ग्राधार है-वह निमित्त है जिससे वे कायम रहती 
है (निमित्तात्थिती) । यही उनके ग्रायुहन (समुच्चय), उनके एक दूसरे से सम्बन्ध, 
उनके बौद्ध, उनके एक साथ प्रकट होने, उनके हेतु रूप कायं और जिन वस्तुओं के लिए 
वे स्वयम्‌ हेतु हैं उन क्रियाग्रों के लिए भी यह आधार है। इस तरह ग्रविज्जा इन सारे 
नौ प्रकारों के संखार का श्राधार है-श्रविज्जा इस तरह नो प्रकारों से भूत व भविष्य 
दोनों में संखार का भ्राधार है, यद्यपि श्रविज्जा स्वयम्‌ अन्य आधारों पर निर्भर हैं। 
जव इस कारण श्वू खला के हेतु तत्व का मनन करते हैं तो यह स्पष्ट हो जाता है कि 
एक के पश्चात्‌ एक वस्तु एक दूसरे का हेतु होने से यह क्रम निरन्तर चलता रहता है 
परन्तु जब हम पच्चय तत्व को देखते हैं तो हमको इस कारण के स्वरूप का आधार के 


१ ग्रांग और मिसेज राइज डेविडज कृत “ग्रभिवम्मग्रथसंगह का अनुवाद पृ० १८६- 
१६०। | २ 

२ यह द्वादश अंग अथवा १२ कड़ियां बौद्ध दर्शन में सदैव एक से ही नहीं पाये जाते 

हैं। “डाइलाँगूस श्रॉफ बुद्ध” नामक पुस्तक में (द्वितीय अ्रध्याय १० २३) अ्रविज्जा 

ग्रौर संखार का वर्णन नहीं है। इसमें ग्रन्तः चेतना से इस चक्र का प्रारम्भ किया 

गया और यह कहा गया कि वोध-ज्ञान नाम और रूप से परे नहीं जाता । 

मा० वृ०, पृ० ५ से। 

४ देखिये-पतिसंभिदासग्ग पहला खण्ड प्रृ० सं० ५० । मज्मिमनिकाय, पहला श्रव्याप, 
पृ० सं० ६७, संखार अविज्जाविदाना अविज्जासमुदाया अविज्जाजातिका 
पभवा । 


[ म्रविज्जा- 
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पर स्पष्टीकरण हो जाता है। दृष्टान्त के तौर पर जब यह कहा जाता है कि “रविद्या 
उपयुक्त नौ प्रकारों से संस्कार का ग्राधार है तब यह स्पष्ट हो जाता है कि ये_ संस्कार 
विद्या के ही रूप हैं ।' परन्तु यह दृष्टिकोण बौद्ध दर्शन में विशेष रूप से विकसित 


नहों हो पाया हैं अतः इसके आधार पर आगे बढना उचित नहीं होगा । ॥ 


र" 


खन्धों (स्कन्धो) का वर्णन 


यह शब्द खन्ध जिसका संस्कृत स्वरूप स्कन्ध है साधारणतया समूह श्रथवा समु- 
च्चय के ग्रर्थ में प्रयुक्त होता है यद्यपि इसका शाब्दिक अर्थ वृक्ष का तना है। वुद्ध के 
भ्रनुसार आत्मा की कोई स्थिति नहीं है। उनका मत है कि जब मनुष्य ये कहते हैं 
कि उन्होने बहु चित आत्मा का पता पा लिया है तब वास्तव में स्थिति यह होती है 
कि उन्हें पांच स्कन्धों का अथवा उनमें से किसी एक का पता लग पाता है। ये स्कन्व 
भौतिक श्रौर मनोवज्ञानिक स्थितियों का समुच्चय हैं जो हमारी वर्तमान अवस्था का 
कारण है और पंच वर्गो में विभाजित हैं- (१) रूप शरीर और इन्द्रियां श्रौर इन्द्रियों 
द्वारा प्राप्त ज्ञान आदि (इसके चार तत्व हैं), (२) वेदना (सुख दुःख ग्रथवा सुख-दुख 
से परे होने की अनुभुति) (३) संज्ञा (संकल्पनात्मक ज्ञान) (४) संखार (संस्कार) 
[मनोदशा, ऐन्द्रिय ज्ञान, अनुभूतियों और कल्पना के द्वारा सामूहिक रूप से उत्पन्न सूक्ष्म 
ज्ञान से संबंधित] और (५) विज्ञान (बोध चेतना) । 


(तवर लल जमानाका .. 3तझ-नन्‍माकरि, 


ये सारी स्थितियाँ एक दूसरे पर निर्भर हैं ग्रौर एक के पश्चात्‌ दूसरी उत्पन्न होती 
है (पतिच्चसम्‌प्पादों) श्रौर जब कोई एक व्यक्ति कहता है कि वह आत्मा को: देखताः 
है तो वह भ्रपने ग्राप को धोखा देता है क्योंकि वह इन स्कन्धों में एक एक अथवा एक 
से अधिक को देखकर यह मान लेता है कि वही श्रात्मा है। रूप खण्ड में रूप शब्द 
तत्व और भौतिक गुणों के लिए प्रयुक्त किया गया है साथ ही इन्द्रिय चेतना ग्रौर उससे 
प्राप्त जो संग्रहीत ज्ञान है उसके भी अर्थ में प्रयोग में आया है। साथ ही रूह को 
“खन्ध यमक” में विशुद्ध मानसिक स्थिति के ग्रर्थ में भी प्रयुक्त किया गथा है (पहला 
प्रध्याय, पृ० १६) आर संयुत्तनिकाय (तीसरा अध्याय, पृ० ८६) में भी इसी ग्रथं में | 
यह प्रयुक्त हुआ है। “'घर्म-संग्रह' में रूप स्कन्ध का अर्थ पांचों इन्द्रियों श्रौर चेतनाग्रों , | 
के समूह के रूप में दिया है। साथ ही इन्द्रियों द्वारा ज्ञान-वहन की जो क्रियाएं 
(विज्ञप्ति) हैं वे भी रूप-स्कन्ध में सम्मिलित है । 


१ प्रसूमिता (श्रहंभाव), राग (ममता मोह), ढेप, अभिनिवेश (स्वार्थ), इनकी व्युत्‌- 
पत्ति योग शास्त्रों ने श्रविद्या से बताई गई है और यह कहा गया कि भ्रविद्या के ही . 
पांच क्रमिक चरण है (पंचप्रवाह भ्रविद्या) । 
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घम्मसंगणि में विशुद व्याख्या करते हुए खूप के बारे में कहा गया है। “चत्तारोच 
महाभूत चतुन्नांच महाभूतानाम्‌ उपादाय रूपम्‌” (भ्रर्थात्‌ चार महाभूत श्रथवा तत्व और 
उन महाभूतों के ग्रहण से जो कुछ उत्पन्न होता है उसे रूप कहते हैं।' वुद्धघोष रूप 
की व्याख्या इस प्रकार करते हुँ कि चार महाभूत ग्रौर उन पर ,निर्भर (निस्साय) जो 
कुछ है उससे जो उत्पन्न तत्व है उसे रूप कहते हैं। रूप में पडिन्द्रियां श्रौर उनसे 
उत्पन्न विकार सम्मिलित है। यह सममाते हुए कि चार तत्वों को महाभूत क्यों 
कहते हैं, बुद्ध घोष लिखते हैं कि “जिस प्रकार एक जादूगर (मायाकार) जल को कड़ा 
न होते हुए भी ठोस बना देता है, पत्थर सोना न होते हुए भी सोने के समान दिखाई 
देता है जादूगर स्वयम्‌ प्रेत और पक्षी न होते हुए भी कभी राद्धस और पक्षी के 'रूप में 
दिखाई देता है इसी प्रकार ये तत्व यद्यपि नीले नहीं है फिर भी ये नीले दिखाई देते हैं 
(नीलम्‌ उपादा रूपम्‌); यद्यपि ये पीले, लाल, श्वेत आदि नहीं है फिर भी पीत, लाल 
और श्वेत दिखाई देते हैं। (श्रोदात्यड्भपादारूपम्‌) श्रतः मायाकार के द्वारा प्रस्तुत दृश्यों 
के समान होने से इन तत्वांणि को महाभूत कहते हैं ।* 


संयुक्तनिकाय में बुद्ध कहते हैं कि “हे भिक्षु्रों ! इसको रूपम्‌ इसलिये कहते हैं 
कि ये अपने आपको प्रकट करता है (रूपायति) । यह अपने आपको किस प्रकार प्रकट 
करता है ? इसके उत्तर में कहा गया है कि यह गर्मी सर्दी, भूख, प्यास आदि के रूप 
में अपने आपको प्रकट करता है । मच्छर, कीट, वायु, सूर्य ग्रौर सपं ग्रादि के स्पर्श के 
रूप में इस रूप को हम प्रत्यक्ष देखता हैं और इसलिये इसको रूप कहते हैं ।* 


ऊपर दिये हुए स्थलों में रूप के सम्बन्ध में विरोधी एवं अस्पष्ट विचार घाराग्रों 
का यदि समन्वय किया जाय तो भिन्न २ तथ्य प्रकाश में आते हैं। जहाँ तक मैं सम- 
झता हू कि जो कुछ इन्द्रियों द्वारा प्रत्यक्ष दिखाई देता है और जिनके कारण चेतनाग्रों 
की प्रतिक्रिया होती है उन सब को रूप शब्द से सम्बोधित किया गया है। 6(्रौतिक 
जगत्‌ में जो रंग, रूप, गन्ध आदि पा्थिके इन्द्रियों पर प्रभाव डालने वाली वस्तुएँ हैं 
उनमें और जो उनके कारण मन अथवा चेतना में प्रतिक्रिया होती है उन दोनों में कोई 


अन्तर नहीं किया गया । इन दोनों में केवल संख्यात्मक भ्रन्तर ही है। चेतना में 


sm > जनााकमालण 


प्रतिक्रिया उनकी श्रनेक वस्तुओं पर निर्भर है किन्तु इन्द्रियों पर प्रतिक्रिया करने वाली 
चस्तुएँ और प्रतिक्रिया दोनों को ही रूप माना है। कुछ अवस्थाओं में पाथिव वस्तुओं 


के वर्णन के साथ साथ ही उनसे उत्पन्न संवेदनाग्रों का वर्णन किया गया है। बोद्ध 





१ 


घम्मसंगणि, पृ० १२४ से १७६। 
ग्रत्थशालिनी, पृ० सं० २६६ । 
संयुत्तनिकाय, तीसरा अध्याय, पृ० सं० ८६ । 
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दर्शन में संभवतः पाथिव तत्व और चेतना तत्व में जो विभेद आज माना जाता है वह 
संभवतः उस समय नहीं माना जाता था । यहां यह स्पष्ट कर देना उचित ही होगा 
कि इन दोनों तत्वों में विभेद अथवा द्वौत न तो उपनिषद दशन में पाया जाता है प्रौर 
न सांख्य दर्शन में। जिसके सम्बन्ध में यह धारणा है कि वह (सांख्य दर्शन) बौद्ध 
दर्शन से पूर्व उत्पन्न हुश्रा । चार महाभूत किसी न किसी स्वरूप में प्रकट होने के 
कारण रूप कहलाते थे । अनेक प्रकार की संवेदनाएँ भी रूप नाम से जानी जाती थी 
आर इसी प्रकार बहुत सी मानसिक चेतनाएँ श्रथवा मनोस्थितियां रूप" के अन्तर्गत 
समझी जाती थीं। आयतन श्रथवा इन्द्रिय चेतना भी रूप मानी जाती थीं (इन्द्रिय 
विशेष, चेतना प्रतिक्रिया के क्षेत्र को ग्रायतन नाम से संबोधित किया गया है। जेसे 
नेत्र के देखने के क्षेत्र को श्रर्थात्‌ जो कुछ दिखाई देता है उसको श्रायतन कहा गया है।) 
महाभूत अथवा चोर तत्व केवल परिवर्तनशील रूप हैं। इस प्रकार ये चोर तत्व और 
उनके साथ जो भी सम्बन्धित जगत्‌ है वह सब रूप कहलाते थे। इन सबसे मिलकर 
रूप स्कन्ध का निर्माण होता है (ये सब पार्थिव वस्तुएँ हैं जिनके साथ इन्द्रियों का व्या- 
पार संलग्न है इन्द्रिय जन्य चेतनाएँ, और संवेदनाएँ ये सव रूप खण्ड के भाग' हैं ।°१। 
 संगुक्तनिकाय में तीसरा अध्याय, पृ० सं० १०१) कहा गया है, “चारों महाभूत 
रूप खण्डों के वहन के लिए हेतु औद पच्चय है (रूखन्धस्य परञ्ञ्रापनाय) । फस्स 
ग्रथवा स्पर्श से वेदना का संचार होता है। संसास्कन्ण की वेदना का हेतु भी स्पर्श 
हे । ग्रह स्पश संस्कार खण्ड की वेदना का भी हेतु व पच्चय है। परन्तु नाम रूप 
विषान खण्ड के संचारण का हेतु एवं पच्चय है ।” इस प्रकार केवल स्पशं से संवेदना 
की ही उत्पत्ति नहीं होती परन्तु संज्ञा का अर्थ है वह श्रवस्था जहाँ विवेक चेतना जागत 
होती है । यह वह श्रवस्था है जब लाल ग्रथवा पीले रंग श्रादि का भेद समझ में आने 
लगता है।)\ 
श्रीमती राइज डेविज संज्ञा के बारे में लिखती हैं कि ञ्रभिधम्म पिटक का जब मैं 
सम्पादन कर रही थी तब मुझे संज्ञा का एक विशेष वर्गीकरण देखने को मिला । 00पहले 
वर्गीकरण में संज्ञा इन्द्रिय द्वारा किसी वस्तु की बौध-चेतना और दूसरे वर्गीकरण में 
नामादि से किसी वस्तु की बोध चेतना का होना है। ये दोमों श्रलज २ पायी जाती 
है। पहले को भ्रवरोधात्मक प्रत्यक्ष ज्ञान कहा है। (पतिघसञ्जा) । बुद्धघोष 
इनके सम्बन्ध में लिखते हैं कि यह प्रत्यक्ष ज्ञान देखने सुनने आदि से होता है जबकि 
बाह्य वस्तुश्रों का चेतना पर प्रत्यक्ष प्रभाव पड़ता है भ्रथवा यह कह सकते हैं कि उन 
बाह्य वस्तुश्ों का चेतना पर संघात होता है। दूसरा प्रत्यक्ष ज्ञान पर्यायवाची शब्द अथवा 
नाम ग्रादि द्वारा होता है (अधिवचानासंज्ञा) । यह संचारी चेतना (मन) द्वारा होता 


१ खन्धयमक । 
^ धम्मसंगणि, पु० १२४।. 
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है जेसे यदि एक व्यक्ति दूसरे व्यक्ति के पास बैठा हुआ है, दूसरा व्यक्ति कुछ सोच रहा 
है । पहला व्यक्ति दूसरे व्यक्ति से पूछता है कि श्राप क्या सोच रहे हैं ? तब दूसरा 
व्यक्ति उसकी भाषा से दूसरे व्यक्ति के संबंघ में उसे न देखते हुए भी जानलेता है। 
इस प्रकार संज्ञा ज्ञान की दो श्रवस्थाएँ हैं (१) इन्द्रियों के द्वारा जो चेतना उत्पन्न 
होती है उसकी प्रतिक्रिया । (२) वस्तु-विशेष को उसके नाम श्रादि से पहचानने 
की शक्ति ।१ )) 

संखार के सम्बन्ध में संयुक्तनिकाय में (तीसरा श्रध्याय, पृ० सं० ८७) इस प्रकार 
व्याख्या की गई है, क्योंकि यह समन्वय करता है (श्रभिसंखरन्ति) ग्रतः इसे संखार 
कहते हैं। यह रूप संज्ञा एवं संखार अर विज्ञान को रूप संज्ञा, संस्कार प्रोर विज्ञान 
के रूप में समन्वित करता है। यह संखार इसलिए कहलाता है कि यह इन सब 
समुच्चितों को मिलाकर एक कर देता है संखतम्‌ . अभिसंखरन्ति) इस प्रकार यह ऐसी 
समन्वय धारणी प्रतिक्रिया है जिसके द्वारा निश्चेष्ट रूप संज्ञा, संस्कार, विज्ञान ग्रादि 
तत्व मिलकर एक हो जाते हैं। बौद्ध दर्शन में ५२ संस्कार बताए गए हैं भौर साथ 
ही यहाँ यह भी बताया गया है कि संस्कार तत्व-समूह को समुच्चित करता है। इससे 
ऐसा प्रतीत होता है कि संखार शब्द का प्रयोग दो श्रर्थों में किया गया है (१) मनः 
स्थिति के अर्थ में (२) ऐसी क्रिया के रूप में जो विभिन्न तत्वों में समन्वय उत्पन्न 
करती ह) 

बुद्धघोष के अनुसार विज्ञान भ्रथवा चित्त शब्द उन दोनों थ्रवस्थाग्रों के लिए " 
उपयोग में श्राता है जो प्राथमिक बौद्धिक प्रतिक्रिया के प्रारंभ की होती है ग्रौरजो 
उससे हुए श्रन्तिम बोध (ज्ञान) की होती है । 


बौद्ध मनोविज्ञान की व्याख्या करते हुए बुद्धघोष लिखते हैं कि "चित्त पहले वस्तु 
विशेष के सम्पक श्रथवा (फस्स श्रथवा स्पर्श) में श्राता है (श्रारंमण) फिर वेदना, 
प्रत्यय (संज्ञा) और चेतना की उत्पत्ति होती है। यह सम्पर्क एक विशाल भवन के 
स्तम्भों की तरह से है श्रौर शेष इन खम्भों पर बने हुए ढांचे के समान है (“दघ-संभार 
सदिसा”) परन्तु इससे यह नहीं सोचना चाहिए कि स्पर्श मानसिक प्रक्रिया का भ्रारम्म 
है क्योंकि एक सम्पूर्ण बोघ चेतना की किया में यह नहीं कहा जा सकता कि यह वस्तु 
पहले आती है या पीछे। इस प्रकार हम स्पर्श भौर वेदना को, संकल्पना श्रौर चेतना 
को एक ही क्रिया का अंग मान सकते हैं । यह स्वयं में एक ऐसी स्थिति है जिसका 
विशेष महत्व श्रथवा भ्रस्तित्व नहीं है परन्तु क्योंकि इसके द्वारा वस्तुओं का भान होता 
है, इसलिए इसको स्पर्श कहते हैं ।” “स्पर्शं से किसी वस्तु का भौतिक स्पशं ही प्रमिश्रेत 
नहीं है, इसके द्वारा वस्तु का और मानसिक चेतना (चित्त) का संघात ( सम्पर्क ) होता 





१ 


बुद्धिस्ट साइकोलोजी, पृ० ४६-५० । 
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है जिससे सम्भव होता है देखना, कानों में ध्वनि सुनना श्रादि। यहाँ ध्वनि का संघात 
श्रवण शक्ति पर होता है। इस प्रकार स्पर्श का विशिष्ट गुण वस्तुओं के साथ संपकं 
में श्राना है श्रथवा वस्तु संघात स्पर्श का कार्य है। इस संघात श्रथवा सम्पर्क से वाह्य 
वस्तु का मानसिक स्वरूप में परिवर्तन होता है। अर्थात्‌ बुद्धि या चेतना स्पर्श के 
कारण ही वाह्य सामग्री के रूप को ग्रहण करती है ।” टीका में इस प्रकार कहा गया 
है कि वस्तुओं के चतुरड्रारीय चेतना में स्पर्श की विशेषता बाह्य वस्तुओं के साथ सम्पर्क 
है। यह सम्पर्क पंचेन्द्रियों द्वारा होता है जिनको बुद्धि के ५ द्वारों के रूप में माना 
गया है। इस पंचद्वारीय सम्पर्क के सम्बन्ध में यह माना गया है कि इसकी विशेषता 
स्पशं है श्रौर इसकी क्रिया संघात है, परन्तु बुद्धि के द्वार खोलने के प्रक्रिया स्पशं से 
होती है न कि संघात से। फिर इस सूक्त का उद्धरण दिया गया है-“जैसे यदि दो 
मेढ़ों में लड़ाई हो और उनमें से एक नेत्र हो श्रौर दूसरा वह वस्तु जिसको नेत्र देखता 
है तो उनका भिइना सम्पके या स्पशं होगा । यदि दो वस्तु एक दूसरे से टकराएँ 
भ्रथवा दो हाथ ताली बजाते हुए एक दूसरे से मिलें तो एक हाथ नेत्र का रूप होगा 
श्रौर दूसरा हाथ उस वस्तु का, जो देखी जाती है। इन दोनों का टकराना सम्पर्क 
का प्रतिनिधित्व करेगा । इस प्रकार स्पर्श का गुण छूना है श्रौर उसकी क्रिया संघात 
है।' स्पशं इस प्रकार तीन वस्तुओं का मिलन है (वस्तु, चित्त और इन्द्रिय ज्ञान) 
भ्रौर उसका फल वेदना और श्रनुभूति है। यद्यपि यह वेदना वस्तु के द्वारा प्रारम्भ 
होती है लेकिन इसका प्रभाव चित्त पर होता है श्रौर इसका मुख्य अंग अनुभव है 
जिसके द्वारा वस्तु के रंग रूप श्रौर रसादि का ज्ञान होता है। जहाँ तक वस्तु के 
रसास्वादन का सम्बन्ध है वहाँ पर अन्य वृत्तियाँ अत्यन्त सुक्ष्म रूप से ही रसास्वादन 
करती हैं । सम्पर्क की क्रिया केवल छने से ही समाप्त हो जाती है। देखने की क्रिया 
केवल वस्तु विशेष को - पहचानने में श्रथवा देखने में समाप्त हो जाती है। चेतना 
केवल समन्वय करती है श्रौर बोध चेतना केवल बोध कराती है परन्तु वेदना (श्रनुभूति)” 
भ्रपनी क्षमता, दक्षता और शक्ति से वस्तु विशेष के पूर्ण रस के ग्रानन्द को प्राप्त करती 
है । वेदना राजा के समान है ग्रौर सब प्रवृत्तियाँ रसोइयों के समान है। जिस प्रकार 
एक रसोइया श्रनेक रसों वाले स्वादिष्ट भोजन तँथार करता है उसे एक टोकरी में 
रखकर बंद कर राजा के पासले जाता है फिर उस टोकरी का ढक्कन खोलकर उसमें 


से सर्वोत्तम शाकादि वस्तुश्रों को थाल में सजाता है, फिर उन वस्तुग्रों में से वह देखने 


के लिए एक पात्र में लेकर चखता है कि उनमें कोई दोष तो नहीं है और तत्पश्चात्‌ 
बिभिन्न स्वादिष्ट रसों से युक्त भोजन राजा के सम्मुख प्रस्तुत करता है। राजा स्वामी 
होने के कारण और साथ ही तेजस्वी और दक्ष होने के कारण इच्छानुसार उन वस्तुग्रों 
में से जो कुछ पसन्द करता है श्रथवा जिस वस्तु की उसे इच्छा होती है उसको ग्रहण 


* भ्रत्थसालिनी पृ० सं० १०८, भ्रनुवाद पृ० सं० १४३-४४ 
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करता है और रसास्वादन करता है, इसी प्रकार रसोइयों के द्वारा भोजन को चल्ने की 
क्रिया के सम्बन्ध में यह कहा जा सकता है कि श्रन्य प्रवृत्तियों के द्वारा थोड़ा रसास्वाद 
खंड के रूप से इन वस्तुओं का किया जाता है जैसे रसोइया भोजन के थोड़े से हिस्से को 
चखता है इसी प्रकार श्रन्य प्रवृत्तियाँ वस्तु विशेष के केवल थोड़े से रस से स्वाद ग्रहण 
करती हैं। जिस प्रकार महाराजा सर्वाधिकारी महामहिम स्वामी एवं रस-ज्ञान में दक्ष 
होने के कारण इच्छानुसार वस्तुओं को ग्रहण करता है उसी प्रकार वेदना (अनुभूति ) 
सव प्रवृत्तियों की स्वामी होने के कारण (दक्ष होने के कारण) वस्तुओं का पुणरूपेण 
रसास्वाद करती है । अतः यह कहा जाता है कि रसास्वाद श्रौर अनुभूति वेदना 
की क्रिया है 

संज्ञा की विशेषता विशेष चिन्हों द्वारा वस्तु विशेष को पहचानना है जिसे बोद्ध 
दर्शन में पच्चभिञ्जा (प्रत्यभिज्ञा) का नाम दिया गया है और जिन चिन्हों से पहचानते 
उसे श्रभिज्ञान (ग्रभिञ्ञानेन) कहा है। एक दूसरी व्याख्या के अनुसार किसी वस्तु 
को पहचानने के लिए उसके सम्पूर्ण स्वरूपों को साथ-साथ पहचानना आवश्यक है। + 
यह वोध “'सब्बसंगहिकवसेन” शब्द द्वारा श्रभिहित किया गया है। चेतना का कार्ये 
विभिन्न स्वरूपों में समन्वय करना और उनका एक साथ बांघना (ग्रभिसंदहन) है । 
चेतना विशेष रूप से पूर्ण शक्ति के साथ कार्य करने वाली है। इसका घमं ग्रौर प्रयत्न 
दोनों ही द्विगुणित होते हैं। इसलिए प्राचीन दार्शनिकों ने कहा है “चेतना उस भू 
स्वामी किसान की तरह से है जो अपने खेतों को काटने के लिए ५५ शक्तिशाली ग्रादमियों 
को इकट्ठा कर बड़े उत्साह के साथ उनको कार्य में लगा देता है श्रौर उनसे कहता है 
कि अपने-अपने हिस्से लेकर भाग में श्राने वाली फसल को काट डालो। वह उनके 
खाने पीने ग्रादि की व्यवस्था सुचारु रूप से करता है। उनको प्रसन्न रखते हुए और 
उत्साहित करते हुए उन सबसे उनकी शक्ति के श्रनुसार खूब काम लेता है। इसी प्रकार 
चेतना एक भु-स्त्रामी किसान के समान है । बोघ ज्ञान की ५५ नतिक प्रवृत्तियां ५५ 
शक्तिशाली श्रमिकों के समान हैं। चेतना इन ५५ प्रवृत्तियों से कसकर दोहरा काम 
लेती है और ये प्रवत्तियाँ चेतना के ग्रंकरुश के नीचे नेतिक अथवा श्रनेतिक कार्यों को 


बड़ी. तेजी से करती हैं ।` ऐसा प्रतीत होता है कि संखार के सक्रिय तत्व को चेतना एन» 


के नाम से पुकारा गया है । 

“जब कोई व्यक्ति कहता है “मैं? तब या तो वह सभी स्कन्धों को सम्पूण रूप से 
ग्रथवा इन स्कन्धों में से किसी एक से ग्रथ रखता है परन्तु भ्रपने ग्रापको घोखा देता 
हुआ छलना से “मैं” शब्द का उच्चारण करता है। जिससे कोई यह नहीं कह सकता 
कि कमल की सुगन्धि उसकी पंखुड़ियों से रंग रूप से श्रथवा उसके पराग से'है इसी 





१ अत्थसालिनी, पृ० सं० १०६-११०, अनुवाद पृ० सं० १४५-१४६ । 
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प्रकार यह नहीं कहा जा सकता कि “मैं” का प्रथं रूप से है अथवा वेदनासे है 
प्रथवा स्कन्धों से है। स्कन्धों की व्याख्या में यह कहीं नहीं पाया जाता कि वे कया 
वस्तु हैं ।”* )) 
श्रविज्जा श्रौर श्रासव 

७भ्रविज्जा (श्रविद्या) भ्रर्थात्‌ भ्रज्ञान सर्वप्रथम किस प्रकार श्रारम्भ हुश्रा इस प्रश्न 
का कोई उत्तर नहीं दिया जा सकता । यह. कहना कठिन है कि श्रज्ञान श्रर्थात्‌ 
प्रस्तित्व की कामना का कब प्रारम्भ हुआ होगा । परन्तु इस ग्रविज्जा श्रथवा श्रज्ञान 
का फल जीवन मरण के चक्र में स्पष्ट रूप से देखा जाता है जिसके साथ दुःख व सुख 
संलग्न हैं, जो सुख व दुःख, जीवन मरण के साथ उत्पन्न होता है और नष्ट हो जाता 
है। यह नहीं कहा जा सकता है कि इस जीवन मरण के चक्र का प्रारम्भ कहाँ से 
होता है। इस जीवन मरण के चक्र से भ्रविद्या की स्थिति पुनः पुनः होती है। इसके 
प्रतिरिक्त यद्यपि श्रविद्या जीवन के साथ संलग्न है परन्तु इसको उत्पन्न करने वाले 
भ्रन्य भी कई तत्व हैं। उनमें से विशेष महत्वपूर्ण तत्व आसव है। थ्रासव से तात्पर्य 
मन की विक्ृतियों से है। इन विकृतियों कों नष्ट करने से श्रविद्या का नाश हो 
सकता है । धम्मसंगणि में श्रासवों का वर्गीकरण इस प्रकार किया है-काम आासव, 


१ वारिनः “बुडिजम इन ट्रान्सलेशन” (विशुद्धि मार्ग १७वां भ्रध्याय, पृ० १७५ | 

* मज्भिमनिकाय, पहला श्रध्याय, पृ० सं० ५४। चाइल्डर श्रासव का अनुवाद 
विक्ृतियों के रूप में करते हैं। मिसेज राइस डेविडस इसका अर्थ मादक तत्वों के 
रूप में करती है। संस्कृत में ञ्रासव शब्द का ग्रर्थ पुरानी शराव से है। वुद्धघोष 
के भ्रनुसार यह शब्द सु धातु से उत्पन्न हुआ है श्रौर उनके श्रनुसार" इसका ग्रर्थ है 
सुरा की तरह जो बहुत दीर्घकाल से बन्द हो-(चिरपारिवासिकत्तेन) ये नेत्रों के 
माध्यम से मस्तिष्क पर प्रभाव डालते हँ और सारे प्राणियों को उत्पन्न करते हैं । 
जितनी भी मदिरायें हूँ वे बहुत समय तक तलघरों में बंद होने के कारण श्रासव 
कहलाती हैं। सम्भवतः इसका ग्रथ यह है कि विकृतियाँ मन . के अन्दर गुप्त रूप 
से बंद रहने के कारण अधिक मादक हो जाती हैं श्रौर दुःखों का कारण होती है। 
बुद्ध घोष के श्रनुसार'दूसरे अर्थ में संसार के दुःखों के उत्पन्न करने के कारण ये 
विक्कतियाँ श्रासव कहलाती हैं श्रौर इस प्रकार सु घातु से बने श्रासव शाब्द को सार्थक 
करती हैं (श्रत्थसालिनी पृ० ४८) इस शब्द की तुलना (विभेद) जेन शब्द भ्रात्रव से 
करनी चाहिए । जेन दर्शन में श्रास्रव से गर्थे है कर्म तत्व का प्रत्राह । बुद्धघोष 
द्वारा एक शब्द में दिए गए अर्थ के अनुसार इस शब्द का श्रनुवाद करने में बहुत 
कठिनाई होने से चाइल्डर महोदय के भ्रनुवाद के ग्रनुसार इस शब्द का श्रनुवाद मने 
नतिक विक्रतियो के रूप में किया है । 





बौद्ध दर्शन ] । १०६ 
भाव आसव, दिटठा आसव एवं श्रविज्जासव । कामासव से ग्रर्थ है-वासना, मोह श्रौर 
इन्द्रियजन्य विषयों की श्रोर आशक्ति; सांसारिक श्रानन्दों की भूख । भावासव से अर्थ 
है वासना एवं भ्रस्तित्व तथा जीवन के लिए इच्छा और मोह होना । दिट्ठासव का 
अर्थ है चर्म विरोधी भावनाश्रों के मनन के प्रति आशक्ति होना । जैसे विश्व क्षणभंगुर 
है म्रथवा आनन्द; कि संसार का नाश होगा अ्रथवा नहीं; कि शरीर और श्रात्मा 
विभिन्न वस्तुएँ हैं या एक ही वस्तु । श्रविज्जासे श्रर्थ है दुःख के सम्बन्ध में भ्रज्ञान, 
दुःखों के कारण को नहीं पहचानना श्रौर इन दुःखों से निवृत्ति पाने के मार्ग को नहीं 
जानना |/ धम्भसंगणि में इनके श्रलावा चार श्रन्य श्रासवों की व्याख्या है। (१) 
पूर्ववर्ती मानसिक स्कन्धों के वारे में ग्रज्ञान (२) उत्तरवर्ती मानसिक स्कन्धों के वारे 
में अज्ञान (३) पिछले एवं भ्रगले स्कन्घों का सम्मिलित अ्रज्ञान प्रौर (४) उनके ग्रापस 
में एक दूसरे पर निभं र होने के सम्बन्ध का भ्रज्ञान ।' बुद्धघोप के भ्रनुसार कामासव 
श्रौर भावासव को एक ही मानना चाहिए क्योंकि ये दोनों मोह प्रवृत्ति के द्वारा उत्पन्न 
विक्ृतियाँ हैं ।` 


20दिट्ठासव मस्तिष्क को झूठे दार्शनिक तत्वों से अंधकार में ले जाते हैं श्रौर इस 
प्रकार बौद्ध सिद्धान्तो के सत्य मार्ग को ग्रहण करने में कठिनाई उत्पन्न करते हैं । 
कामासव के कारण निर्वाण का मार्ग (अ्नागामिमग्ग) ग्रहण करने में अवरोध पेदा 
होता हैं। भावासव और भ्रविज्जासव के कारण ग्रहत्व भ्रथवा पूर्ण मोक्ष प्राप्त नहीं 
हो सकता । मज्भिमनिकाय में जहाँ यह विचार ध्राया है कि .,आसवों के कारण 
भ्रविज्जा की उत्पत्ति होती है वहाँ निश्चित रूप से इस अ्रविज्जा को उन ग्ासवों से 
जो जीवन के मोह से सम्वन्धित हैं भिन्न माना गया है। ये श्रासव दुःख के सत्य ज्ञान 
को पहिचानने में बाघा डालते हैं ।* Fe 


क्लेशों में श्रीर श्रासवों में: कोई विशेष भ्रन्तर नहीं है । ये क्लेश वे विशेष 
वासनाएँ हैं जिनको हम साधारणतया जानते हुँ जैसे लोभ, क्रोध, द्वेष, मोह, अभिमान, 
दिट्ठि (विधर्म), संशय (विचिकिच्छा), श्रालस्य (थीन), श्रात्मप्रशंसा (उघच्च), 
निलंज्जता (श्रहिरिक), क्ररता (म्रनोत्तप) । ये क्लेश ग्रासवों के ही उत्पन्न होते हैं 
इन अनेक प्रकार के क्लेशों में ३ मुख्य क्लेश माने जाते हैं (लोभ, द्वेष और मोह्‌) । 
ये क्लेश वेदना स्कन्ध, संज्ञास्कन्ध, संस्कारस्कंध श्रौर विज्ञानस्कन्ध से सम्बन्धित हैं । 
इनसे वाणी, शरीर और मन तीन प्रकार के कमं उत्पन्न होते हैं १) 


१ 


देखिए-धम्मसंगणि पृ० सं० १६५। 
२ बुद्धघोष द्वारा रचित ग्रत्थालिनी, पृ० ३७१ । 
3 धम्मसंगणि, पृ० सं० १८० । 
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शील और समाधि 


हम अ्रन्तर श्रौर बाहर से तृष्णा के पाश से जकड़े हुए हैं (तन्हाजटा) ग्रौर इससे 
छुटकारा पाने का उपाय केवल यह है कि हैम जीवन में उचित (शील) के ध्यान, 
समाधि ज्ञान (प्रज्ञा) को स्थान दें। संक्षेप में शील का श्रर्थ है पाप कर्मों से दूर 
रहना । ग्रतः सर्वप्रथम शील को धारण करना आवश्यक है । शील को घारण करने से - 
दुर्वासनाग्रों से उत्पन्न दुष्कर्मों से दूर रहने के कारण भय और चिन्ता से मुक्ति होती है। 
इससे कलश दूर होते हैं श्रौर इस प्रकार शील के सम्यक्‌ रूप के धारण करने से साधुता 
की ओर प्रथम दो स्थितियों में अग्रसर होते हैं। (१) सोतापन्नभाव (सात्विक प्रवाह 
का आरम्भ) और (२) सकदागामिभाव-(वह अवस्था जहाँ केवल एक ही जन्म लेने 
की आवश्यकता होती है) । शील के पश्चात्‌ समाधि की क्रिया प्रारम्भ होती है। 
समाधि के द्वारा पुराने क्लेश जड़मूल से नष्ट हो जाते हैं। समाधि से तृष्णा भ्रौर 
वासनाश्रों से मुक्ति मिलती है एवं सत्त्वगुण की वृद्धि होती है। इसक्रे द्वारा ज्ञान 
(प्रज्ञा) ' की प्राप्ति होती है और ज्ञान से मक्त प्राप्त होती है जिसको अहंत कहते हैं । 
दुःख दुःख के कारण, उस कारण के विनाश और विनाश के हेतु इन चार तत्वों को बौद्ध 
दशेन में ग्रारिय सच्च (श्रायंसत्य) के नाम से पुकारा गया है। इन चारों की सही 
जानकारी करने पर मनुष्य ज्ञानवान्‌ होता है । 


मनुष्य जव पाप न करता हुभ्रा सात्विक मार्ग पर चलता है श्रौर शुभ कर्मो के | 

करने के लिए मन, बुद्धि से तत्पर रहता है तव ऐसी (१) सात्विक श्रनुशासित चेतना 
को शील कहकर पुकारते हूँ । इस प्रकार शील का ग्रथं है (२) सद्इच्छा (सतूचेतना) 
से उत्पन्न सद्बुद्धि (चेतसिका) (३) मनःसंयम (सम्वर) (४) प्रथम तीन शीलों | 
द्वारा जिनको श्रवीतिक्कम कहते हैं । निर्धारित मार्ग को श्रपनाते हुए शरीर भ्रौर वाणी से | 
भ्रसंयम न करना शअ्रथवा पूर्ण संयम रखना । सम्वर पाँच प्रकार का बताया जाता है। 
(१) पाहिमोक्खसम्वर (वह संयम जो उस मर्नुष्य की रक्षा करता है, जो इसको 
घारण करता है) । (२) सतिसम्वर (विवेक, संयम श्रथवा उचित मार्ग पर चलने का 
सदैव ध्यान रखना) (३) ज्ञान सम्वर (४) खान्ति (क्षान्ति) सम्वर (धैयं का संयम) (५) 
विरिय सम्वर (सक्रिय आत्म संयम) । पतिमोख सम्वर का ग्रथ साधारणतया यह है 
कि मनुष्य भ्रपने श्रापको संयमित रखता हुआ कार्य करे । सतिसंवर से श्रथं यह है कि 
विवेक द्वारा मनुष्य भ्रच्छे व बुरे कर्मो की पहचान करता हुग्ना शुभ मागं को ग्रहण करे । 
सतू के विकसित होने से मनुष्य स्वयं बुरी से बुरी वस्तुओं के श्रहितकारी स्वरूप का 
मनन करता है जो उस्को स्वयं सन्मार्ग की ओर ले जाने में सहायक होते हैं । नह 
- खान्ति सम्वर से मनुष्य को गर्मी और सर्दी नहीं सताती है। शील के धारण करने 


टे १ विसुद्धिमग्ग निदानादिकथा है । 


डे 
पाक '(- 
५ 





बोद्ध दशन ] [ १११ 


से शरीर, मन और वाणी तीनों का नियमन होकर स्थिरता प्राप्त होती है (समाघानम्‌ 
उपधारणम्‌ पतिट्ठा) ।? 


जो मुनि (श्रमण) इस मार्ग को ग्रहण करता हैं उसे वेश भूषा, खान-पान, 
आचरण-सम्बन्धी ग्राश्रम के नियमों का पालन करना आवश्यक है जिनको घूतांग कहा 
जाता है ।* ये नियम अनुशासन के अंग हैं। शील और घूतांग समाधि में सहायता 
देते हैं । समाधि चित्त-वृत्तियों की एकाग्रता और सत्‌ चिन्तन को कहते हैं (कुशलचित्त- 
एकाग्रता समाधिः) । समाधि में एक विशेष सत्य तत्व पर ध्यान को केन्द्रित करना 
होता है जिससे मन चंचलता को छोडकर समभाव को प्राप्त कर सके । इसके लिए बौद्ध 
' दशन में (एक्रारंमण ग्रौर सम्मा च अ्विक्खिपमाना) शब्दों का प्रयोग किया गया है। 





जो मनुष्य शील का अभ्यास करते हैं उनको पहले अपने मन को नियंत्रित करने 
का प्रभ्यास करना आवश्यक है। मन की चंचलता पर संयम पा लेने पर ज्ञान में 
एकाग्रता की सिद्धि होती है । ध्यान के लिए बौद्ध दशन में प्राकृत शब्द ज्ञान का 
प्रयोग किया गया है । इन प्रारंभिक साधन क्रियाश्रों को जो मन:संयम के हेतु की जाती 
हैँ, उपचार समाधि कहते हैं जिससे समाधि को प्राथमिक प्रवस्था का बोध होता है । 
यह व्यान-समाघि का प्रथम स्तर है । व्यान समाधि में सम्पूर्ण एकाग्रता प्राप्त होने के 
पञ्चात्‌ की भ्रवस्था को ग्रप्पनासमाधि कहते हैं जिसका ब्रर्थं सम्पूर्ण समाधि से है । 
इस साधना के प्रथम चरणों में साधक को मन पर संयम करना होता है। यह संयम 
आहार श्रादि के संयम से प्राप्त होता है । दूषित आहार से शरीर में दूषित विकृतियाँ 
होती हैं। इस पर ध्यान देते हुए साधक खाने पीने के प्रति, जो साधारण मनुष्य की 
श्रासक्ति है, विजय पा लेता है श्रौर केवल शरीर-धारण करने हेतु जितने भोजन को 
आवश्यकता है उतना ही अल्पाहार करता है । इस प्रकार वह उस दिन की प्रतीक्षा 
करता है जव शारीरिक क्लेशो और सांसारिक क्लेशो से छुटकारा पा जाएगा ।* पुनः 





विसुद्धिमग्ग, सीलनिद्देसो पृ० सं० ७ श्रौर ८ । 
वही, दूसरा श्रध्याय। , 

3 वही, पृ० सं० ८४-८५ । 

यहाँ पर विस्तृत विवरण देना सम्भव नहीं है अत: मख्य अंगों का विवरण किया 
गया । ज्यान (ज्ञान) जिसमें ध्यान और उसकी प्राथमिक ग्रवस्थाएँ परिकम्म का 
परस्पर सम्वन्ध बताया गया है । (विसुद्धिमग्ग पृ० सं० ८५ ) । 
देखिए विसुद्धिमग्ग पृ० सं० ३४१-३४७। यहाँ जीवन के प्रति एक निराशामय दुष्डि- 
कोण लिया गया है। जो साधक स्वादिष्ट आहार से विरक्त हो जाता है वह रसना 
के बन्धन से मुक्त हो जाता है। वह इन सभी रसास्वादों से विरक्त होकर रसश क्ति 
से मुक्त हो जाता है। क्लेशों से छुटकारा पाने के लिए भोजन में किसी भी प्रकार 


~ 


ie 


॥ ५ क 
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वह एक दूसरी साधना करता है जिसके अनुसार वह यह हृदयंगम करता है कि यह 
शरीर क्षिति (मिट्टी), श्रप्‌ (जल), तेजस्‌ (अग्नि), वायु इन चार तत्वों से वना हुप्रा 
है।' यह शरीर ऐसा ही है जेसा कसाई के यहाँ पड़ा हुआ गाय का मृत शरीर। 
इसको बौद्ध दर्शन में “चतुधातुववत्थानभावना” के नाम से पुकारा गया है जिसका ग्रथ 
है इस प्रकार का ध्यान कि यह शरीर चतुभू तों से बना हुआ है। तीसरी अवस्था में 
साधक को अपने मन को बौद्ध दर्शन के महान्‌ तत्वों पर पुनः पुनः विचार करने के 
लिए नियोजित करना पड़ता है जिसे भ्रजुस्सति कहते हैं। वह बुद्ध भगवान्‌ की 
महानता, बौद्ध संघ (वुद्ध के श्रनुयायी भिक्षगण), देवता और बुद्ध द्वारा बनाए घर्मा- 
चरण के नियम, शील के महत्व, दान (चागानुस्सति), मृत्यु के स्वरूप (मरणानुस्सति), 
प्रकृति और प्रलय (उपसमानुस्सति) इन तत्वों का मनन करता है ।* 


` 


ध्यान को प्रारंभिक अवस्था अथवा उपचार समाधि से आगे बढ्ने पर ध्यान की 
एकाग्रता से श्रप्पना समाधि प्राप्त होती है जो सर्वोच्च समाधि है। इस य्रवस्था में 
भी चित्त शुद्धि एवं मनःशक्ति की प्रक्रिया निरंतर चलती रहती है और इस प्रकार यह 


श्रन्तिम लक्ष्य निब्चाण (निर्वाण) को प्राप्त होती है। इन श्रवस्थाओ्रों के प्राथमिक: 


अंगों में मनुष्य इमशान श्रादि में जाकर मनन करता है कि मनुष्य का शरीर कितना 
बीभत्स, कुरूप एवं घुणास्पद है। फिर वह जीवित व्यक्तियों के- बारे में सोचता है 
और इस तथ्य पर मनन करता है कि ये शरीर उतने ही घृणित एवं श्रपवित्र हैं जैसेकि 
मृत शरीर ।*, इस क्रिया को श्रसुभकम्मट्ठान कहते हैं। जिसका -ग्र्थ है मनुष्य के 


शरीर की अ्रपवित्रताभ्रों पर विचार करना । उसे मनुष्य के अंग प्रत्यंग एवं रक्त, मांस . 


मज्जा आदि से बने हुए श्रवयवो का ध्यान करना चाहिए। इस प्रकार शरीर से 
विरक्ति होने पर उसका मन ध्यान की प्राथमिक श्रवस्था की ओर ग्रग्रसर होने लगेगा । 
इसे कायगतासति ग्रर्थात्‌ इस शरीर के बारे में मनन करना है। एकाग्रता की सिद्धि के 
लिए यह ग्रावदयक है क्रि साधक एक शान्त स्थान में आसन ग्रहण कर श्वास की 
ध्रक्रियाश्रों पर अपना ध्यान एकाग्र करे । श्वास की दो प्रक्रियाएँ हैं, श्वास को अन्दर 
लेना (पस्सास) आर वाहर निकालना (श्रास्सास) । इनके द्वारा चित्त एकाग्र करते 


की श्रासक्ति न रखते हुए, खाने पीने को ग्रत्यन्त तुच्छ घृणास्पद मानते हुए 
केवल शरीर धारण के निमित्त थोड़ा सा विरस भोजन करता है जैसे किसी घोर 
वन को पार करने के निमित्त कोई व्यक्ति श्रखाद्य पदार्थो का वितृष्णा के साथ 
सेवन करे । 

१ विसुद्धिमग्ग, पु० सं० ३४७-३७० । 

* वही, पृ० सं० १६७-२६४। 

3 वही, छठा भ्रघ्याय । 
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हुए इस बात का श्रनुभव करे कि श्वास किस प्रकार चल रहा है। फिर वह श्‍वास 
की क्रिया को नियत्रित करे और इस बात का भ्रभ्यास करे कि एक निश्चित समय में 
कितने श्वास ले रहा है। इस श्वास प्रक्रिया की सावना को श्रानपानसति कहते हैं । 
यह क्रिया व्यान की एकाग्रता के हेतु की जाती है ।' 


इवास नियंत्रण के पश्चात्‌ दूसरी श्रवस्था ब्रह्म विहार की आती, है । इस अवस्था 
में चार प्रकार के तत्वों का मनन और ध्यान किया जाता १) मेत्ता (विश्व 
बन्धुत्व श्रथवा सारे प्राणियों से मैत्री भाव) (२) करुणा (सारे विश्व के प्राणियों पर : 
दया भाव) (३) मृदिता (सबकी समृद्धि एवं प्रसन्नता में आनन्द) (४) उपेखा (प्रपने 
स्वार्थं के प्रति उपेक्षा श्रथवा दात्र, मित्र श्रौर श्रन्य प्राणियों में समानभाव, ग्रोदासीन्य- 
भाव) । विश्व मंत्री के सम्बन्ध में मनन करने के हेतु यह सोचना आवश्यक है कि वह 
स्वयं किस प्रकार सारे दुःखों से छुटकारा पाकर प्रसन्नता व आनन्द प्राप्त कर सकता है 
तथा किस प्रकार मृत्यु के ऊपर विजय पाकर सुख व शान्ति प्राप्त कर सकता है। 
तत्पश्चात्‌ इस पर मनन करना चाहिए कि प्रत्येक अन्य प्राणी भी इसी प्रकार इन सव 
भौतिक दुःखों से छुटकारा प्राप्त करना चाहते हैं श्रीर उनकी भी हित कामनाएँ उसी 
प्रकार हूं जिस प्रकार उसकी स्वयं की । इस प्रकार उसे इस वात का ध्यान करना चाहिए 
कि अन्य सभी प्राणी किस प्रकार सुख को प्राप्त कर सकते हैं । ध्यान और चिन्तन 
करते हुए साधक को चाहिए कि वह संसार के सारे प्राणियों के साथ आत्मसात्‌ हो जाए 
आर सवको ग्रात्मवत्‌ देखने लगे । यहाँ तक कि अपने स्वयं के आनन्द में और दूसरे 
के आनन्द में कोई अन्तर न रह जाय। उसे क्रोध के ऊपर विजय प्राप्त करनी 
चाहिए और यह सोचना चाहिए कि यदि किसी व्यक्ति ने उसे किसी प्रकार की क्षति 
अथवा कष्ट पहुंचाया है तो क्रोधित होकर उस दुःख को और श्रधिक बढ़ाने से कोई 
लाभ नहीं है । जिस शील का वह अभ्यास कर रहा है वह इससे नष्ट हो जाता है यह 
ध्यान में रखना चाहिए । यदि किसी ने उसको क्षति पहुंचाकर नीच कमं किया है तो 
क्या उसको भी क्रोध कर उसके समान स्तर पर उत्तर श्राना चाहिए ? यदि वह किसी. 
अन्य व्यक्ति के क्रोध की निन्दा करता है तो क्या उसे स्वयं क्रोधित होकर निन्दनीय 
कर्मं करना चाहिए ? उसको यह ध्यान रखना चाहिए कि घम्म क्षणिक है(खणिकत्तां या 
क्षणिकत्व) । जिन स्कन्धों ने उसको चोट पहुंचायी है वे स्कन्ध उसी समय नष्ट हो 
जाते हैं उसे यह ध्यान रखना चाहिए कि किसी भी व्यक्ति को जब क्षति पहुंचती है तो 
वह स्वयं भी उस प्रक्रिया का एक आवश्यक अंग है क्योंकि उसके स्वयं के न पहुंचने पर 
क्षति होना श्रसम्भव था । इस क्रिया में जो क्षति पहुंचाने बाला है वह और जिसको 
क्षति पहुंचती है बह, ये दोनों ही क्षति क्रिया के समान अंग होने से किसी व्यक्ति विशेष से 





^ विसुद्धिमग्ग पृ० २६६-२६२। 
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क्रुद्ध होने का कोई कारण नहीं है। श्रगर इतना सव सोचने के पश्चात्‌ भी क्रोध का 
शमन नहीं होता है तो उसको यह सोचना चाहिए कि क्रोध करने से वह स्वयं भ्रपने को 
ही हानि पहुंचा रहा है। जिस व्यक्ति ने क्रोध किया है वह स्वयं उससे कष्ट-पाता है । 
इस प्रकार चिन्तन करने से श्रमण क्रोध पर विजय प्राप्त करनें में समर्थ होगा श्रौर 
अपने चित्त से क्रोध को दूर कर सभी प्राणियों के लिए मैत्री भाव रखने में समर्थ हो 
सकेगा । इसको मेत्ता भावना (मित्र भावना) कहते हैं। करुणा के व्यापक भाव की 
सिद्धि के लिए श्रमण को चाहिए कि वह मित्र शत्रु आदि सवके दुःखों में दुःख का 
अनुभव करे और उन सबके लिए सहानुभूति का भाव उत्पन्न करे । इस प्रकार मुनि 
दिव्य दृष्टि के कारण उन सब मानवों के लिए हृदय में करुणा उत्पन्न कर सकेगा जो 
यद्यपि ऊपर से सांसारिक आनन्द का सुख भोग करते हुए दिखाई देते हैं परन्तु वास्तव 
में दुःखों के बंधन में फंसते जा रहे हैं और निर्वाण के पथ से दूर चले जा रहे है। वे 
नहीं जानते कि उनको अनेक जन्मों में दुःख भोग करना होगा । 


इसके पश्चात्‌ हम झान (ध्यान) की उस अवस्था में ग्राते हैं जब साधक को 
भौतिक वस्तुओं पर चित्त एकाग्र करने की साधना करनी पड़ती है जिन्हें “कसिणम्‌ 
कहते हैं। ध्यान एकाग्र करने के लिए कोई भी पदार्थ, पृथ्वी, जल, श्रग्नि, वायु, नीला, 
पीला, लाल अ्रथवा श्वेत रंग, प्रकाश ग्रथवा सीमित श्राकाश (परिछिन्न आकाश ) कोई 
भी हो सकता है। इस प्रकार साधक मृत्तिकापिण्ड लेकर उस पर आँखें खोलकर 
भ्रथवा कभी-कभी नेत्र बंद कर ध्यान एकाग्र करे । जब वह इस भ्रवस्था पर पहुंच जाय 
कि नेत्र बंद करने के पश्चात्‌ भी स्पष्ट रूप से देख सके तब उसको चाहिए कि भौतिक 
पदार्थ को छोड़कर दूसरे स्थान पर जाकर उस वस्तु के स्वलूप पर ध्यान एकाग्र करने 
का श्रभ्यास करे । 

ध्यान की प्राथमिक श्रत्रस्थाय्रों में पथमम्भानम्‌-प्रथम ध्यान में पहले किसी 
भौतिक वस्तु पर चित्त एकाग्र करते हुए इसके सम्पूर्ण रूप नाम एवं उसकी उपादेयता 
के वारे में चिन्तन करते हैं। इस प्रकार चिन्तन की एकाग्रता को वितक्क कहते हैं 
(अर्थात्‌ वस्तु-विशेष के बारे में तकं वितकं करते हुए ध्यान करना) । प्राथमिक ध्यान 
की दूसरी क्रिया में चित्त उस भौतिक वस्तु के गुण का ध्यान न करते हुए सीधा वस्तु 
विशेष पर स्थिर किया जाता है और इस प्रकार चित्त स्थिर होकर वस्तु के भ्रन्तस्तल में 
प्रवेश करता है। इस प्रक्रिया को विचार (स्थिर गति) कहते हैं। विशुद्धिमागं में 
बुद्धघोष ने वितक्क अवस्था के लिए कहा है फि जैसे चील आकाश में पंख चलाती हुई 
दिशा विशेष की ग्रोर जाती है उस प्रकार वितक्क ध्रवस्था होती है परन्तु दूसरी श्रवस्था 
विचार के लिए उसने उस चील की उपमा दी है जो विना पंखों को हिलाये सीधी हवा 
में उड़ते हुए अपने गन्तव्य की श्रोर जाती है। ये दोनों प्रवस्थाएँ चित्त की प्रफुल्लता 
को (पीति) झर चित्त में विशेष भ्रान्तरिक घानन्द (सुख) से सम्बन्धित हैं। इस 
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प्रथम झान के उदयहोने से अविज्जा, कामच्छन्दो (वासनाग्रों से ग्रसित होना) व्यापादो 


(द्वप) थीनमिद्धम्‌ (श्रालस्य और प्रमाद) उघच्चकुक्कुचम्‌ (अशांति एवं अविनाश), ` 


विचिकिच्चा (संशय) इन पंच तत्वों का नाश हो जाता है। भान को निर्माण करने 
वाले पंचतत्व वितक्क (वितरक), विचार, पीति (प्रीति) सुखम, श्रौर एकागता (एका- 
ग्रता) है। जब श्रमण कान की प्राथमिक श्रवस्था में सिद्धि प्राप्त कर लेता है तब वह 
इसको भ्रल्पता का ध्यान करते हुए ध्यान की दूसरी श्रवस्था में प्रवेश करना चाहता है 
(द्वितीयम्‌ कानम) । इस अवस्था में मन की चंचलता नष्ट होकर स्थिरता प्राप्त होती 
हैं जिसको 'एकोदिभावम्‌' के नाम से सम्बोधित किया है। इसंमें चित्त एकाग्र, स्थिर, 
शांत एवं निविपय हो जाता है। (वित्तवकविचारवखोभाविरहेण श्रतिविया श्रचलता 
सुप्पसन्नता च) । परन्तु इस अवस्था में प्रीति, सुख, एकाग्रता ग्रौर साधना एक साथ 
संयुक्त होती है। 7 >> % ऋण 
ध्यान की दूसरी अवस्था सम्पुर्ण होने पर साधक प्रीति भ्रर्थात्‌ सुख ग्रादि की ओर 
से विरक्त हो जाता है। इस उपेक्षा भाव को “उपेखा को” कहा है । इस अवस्था तक 
श्राते-श्राते सन्त वस्तुओं को देखता है परन्तु न उनको देखकर प्रसन्न होता है और न 
अप्रसन्न । इस स्तर पर श्राते-श्राते ध्यान योगी के सारे आसव नष्ट हो जाते हैं। 
ह खीन्नासव (क्षीणासव) हो जाता है। लेकिन उसके हृदय में श्रान्तरिक आनन्द का 
प्रवाह होता है जिसे बौद्ध दशंन में सुख शाब्द से सम्बोधित किया है। साथ ही उसके 
लिए आवश्यक है कि यदि उसने चित्तवृत्तियों पर ठीक रूप से नियंत्रण नहीं रखा तो 
वह पुनः सुख भोग से निम्न कोटि के प्रीति भोग की श्रवस्था में पहुंच जाएगा।' 
इस भान के दो विशेष गुण हैं । वे हैं सुख तथा एकाग्रता । परन्तु यहाँ पर यह ब्यान 
. रखना चाहिए कि उच्चतम सुख की भावना ही इस अवस्था में विद्यमान रहती है । 
साधक सामान्य सुख की ओर उपेक्षा की भावना रखता है (अ्तिमघुरसुखे सुखपारमिप्प- 
तेपितत्तिझाने उपेखको, न तत्त सुखाभिसंघेन आकड्ढियति) । ध्यान की.इस अवस्था 
में भी चित्त एकाग्र करने के लिए मृत्तिका के .पिण्ड का (पथवी) प्रयोग किया जाता है । 





झन (ध्यान) की चतुर्थ भ्रवस्था में सुख व दुःख दोनों. का लोप हो जाता है 
भ्रौर साथ ही राग व द्वेष समूल नष्ट हो जाते हैं। यह प्रवस्था ऐसी श्रवस्या है जिसमें 
योगी जीवन के सभी तत्वों से उदासीन हो जाता है । झान को प्राथमिक अवस्था में जिस 
उपेक्षा का प्रारम्भ हुआ था वह उत्तरोत्तर विकास पाती है श्र अपनी भ्रन्तिम श्रवस्था 
पर पहुंचती है । इस अवस्था में योगी जीवन के राग, विराग, द्वन्द्व आदि से उपरत 


" जहाँ प्रीति है वहाँ सुख होता है परन्तु जहाँ सुख है वहाँ यह श्रावश्यक नहीं है कि 
प्रीति हो । । -विसुद्धिमार्ग, पु० सं० १४५। 
” विसुद्धिमार्ग, पृ० सं० १६३ । 
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होकर सुख दुःख श्रादि सभी के प्रति उपेक्षावृत्ति धारण कर लेता है। एकाग्रता तथा 
उपेक्षा इस चतुर्थ श्रवस्था के मुख्य गुण हैं। चित्त की सारी प्रवृत्तियों से उसे निवृत्ति 
प्राप्त होती है जिसे दार्शनिक भाषा में चेतोविमृत्ति कहा है और इस" प्रकार साधक 
श्रहंंत पद" प्राप्त कर लेता है । श्रहँत पद प्राप्त कर लेने के पश्चात्‌ स्कन्ध व पुनर्जन्म 
से छुटकारा पा जाता है सुख व दुःख से निवृत्ति प्राप्त होती है और निब्बाण (निर्वाण) 
को प्राप्त होता है ।0 


कम्म (कर्म) ` 
कठोपनिषद (दूसरा ग्रध्याय छठा श्लोक) में यम ने कहा है कि जो धन के मोह 
में अन्धा हुआ भविष्य के जीवन में विशवास नहीं करता और यह सोचता है कि यही 
जीवन अन्तिम जीवन है वह पुनः पुनः मेरे पंजे में फंसकर दुःख पाता है। दीघ 
निकाय में 'पायासी' अपने विषय की स्थापना के लिए कई प्रकार के तक देता है | 
वह कहता है कि इस संसार को छोड़कर अन्य कोई लोभ नहीं है। माता पिता से 
जन्म लेकर जो प्राणी इस संसार में वसते हैं उनके अतिरिक्त और कोई अस्तित्व नहीं 
है । न कोई दुनियाँ में अच्छे व बुरे कर्म हैं, न उनका फल मिलता है।* . वह इस 
प्रकार तक देता है कि दूसरे लोकों से न न किसी पापात्मा ने श्रौर न किसी पुण्यात्मा ने 
इस लोक में वापस श्राकर यह बताया है कि उन्हें सुख ग्रथवा दुःख प्राप्त हो रहा है। 
यदि यह सत्य है कि पुण्यात्मा लोगों के लिए दूसरे लोक में यहाँ से भ्रच्छा जीवन है तो 
उन्हें तत्काल श्रात्म-हूत्या कर लेनी चाहिए । मृत्यु के समय सब प्रकार से देखने पर 
भी यह पता नहीं चलता कि ग्रात्मा नाम की वस्तु शरीर से बाहर निकलती है। यदि 
आत्मा कोई वस्तु होती तो उसके निकलने के पश्चात्‌ शरीर का भार कुछ कम हो जाता 
लेकिन ऐसा नहीं होता । कस्सप उनके तर्को का बड़ा सुन्दर उदाहरण देकर खंडन 
करता है श्रोर दृष्टांत देते हुए समभाता है कि मिथ्या तर्क सत्य नहीं है। पायासी के 
समान दो चार अनीइवरवादी व्यक्तियों को छोड़कर यह निश्चित है कि उपनिषदों में 
वणित कमं एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्तों को सभी बौद दार्शनिकों ने_ स्वीकार किया है । 
मिलिन्दपन्ह में नागसेन कहते हैं कि मनुष्य अपने कर्मो के अनुसार ही सुख व दुःख का 
भोग करते हैं । कमं के प्रतिफल से ही कुछ लोग दीर्घजीवी ग्रौर कुछ भ्रल्पजीवी होते हैं, 
कुछ स्वस्थ और कुछ भ्रस्वस्थ रहते हैं कुछ सुन्दर तथा कुछ कुरूप होते हैं । शक्ति, 
सौन्दर्य, धन, उच्च बुद्धि कर्मफल से ही प्राप्त होती है। जो लोग बीमार व कमजोर हैं, 
मूर्खता व प्रमाद में फंसे हुए हैं, दीन हैं वे सब अपने कर्मों का ही फल प्राप्त कर 
* मज्भिमनिकाय, पृ० सं० १:२६६ ग्रौर विशुद्धिमार्ग, पृ० सं० १६७-१६८ । 
* “डाइलोग्स श्राफ द बुद्धा” दूसरा खंड पृ० सं० ३१७ और दीर्घनिकाय दूसरा ग्रध्याय, 
पु० सं० ३१७ से। 
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रहे हँ।१ हम पहले यह अध्ययन कर चुके हैं कि इसी प्रकार का मत उपनिषतूकालीन 
ऋषियों का है । 

परन्तु कर्म का फल इस जीवन में अथवा अन्य जीवन में तभी प्राप्त होता 
है जब मनुष्य राग, द्वेष और मोह के बन्धन में फंसा रहता है। परन्तु जब मनुष्य 
लोभ और मोह का परित्याग कर श्रपरिग्रह का मागं ग्रहण कर निष्काम रूप से कार्य 
करता है तव कर्म स्वयं जड़मूल से नष्ट हो जाता है जैसे किसी ताड़ के वृक्ष को समूल 
उखाड़ दिया जाए। फिर उसके मूल के नष्ट हो जाने से कमं की भविष्य में भी पुनः 
उत्पत्ति नहीं होती ।* तृष्णा के अभाव में कमं स्वयं फलीभूत नहीं हो सकता । इस 
प्रकार महासतीपत्थानसुत्त में कहा है-भोग व विलास की तृष्णा के कारण मनुष्य यहाँ 
वहाँ विषयों की ओर दौड़ता है और इनके सुख प्राप्त करने की प्रबल तृष्णा के कारण 
पुनर्जन्म के वन्धन में फंसता है। यह तृष्णा ग्थवा कामना कई प्रकार की है। 


विषय भोग की कामना, पुनर्जन्म की कामना श्रथवा पुनर्जन्म नहीं लेने की कामना ये 


सभी मनुष्य को सताती हैं । जो वस्तुएँ इन्द्रियों को प्रिय लगती हैं, प्राणों को मधुर 
लगती हैं, रस, रूप, रंग, स्वाद उनकी श्रासक्ति चित्त को चंचल करती हैं। तृष्णा इस 
श्रासक्ति से उत्पन्न होती है और इस श्रासक्ति और वासना में निवास करती है। इस 
ग्रासक्ति और भोग की तृष्णा के कारण दु:ख की उत्पत्ति होती है यह ग्रायं सत्य है । 


दुःख से निवत्ति तभी हो सकती है जव यह तृष्णा के प्रति मनुष्य विरक्त हो जाए, 
इसका परित्याग कर दे और इससे मुक्त हो जाए ।* 

तृष्णा अथवा वासना का नाश होने पर मनुष्य को अहंत पद प्राप्त होता है और 
उसके पश्चात्‌ उसके किए हुए कर्मो का फल प्राप्त नहीं होता; उसके कमं नष्ट हो जाते 
हैं। ग्रत पद प्राप्त करने के बाद किसी प्रकार का कर्म फल नहीं मिलता । 
कामना के कारण ही कर्म का फल मिला करता है। वासना के नष्ट होते ही अज्ञान, 
राग, द्वेष श्रौर लोभ का नाश हो जाता है । प्रतः पुनर्जन्म का कोई हेतु नहीं रहता । 
पूवं जन्म के कर्मो का फल भर्हत पद. प्राप्त होने के पश्चात्‌ भी मिल सकता है जेसा 
मोग्गलान को भोगना पड़ा । परन्तु पूर्वजन्म के कमं शेष रहने पर भी ग्रहंत तृष्णा के 
नष्ट हो जाने से बन्धन मुक्त हो जाता है ।' 





वारेन का 'बुद्धिजम इन ट्रान्सलेशन', पृ० सं० २१५। 
. वही, पृ० सं० २१६-२१७। 
डायलोग्स आव द बुद्ध, २, पु० ३४० । 
वही, पु० ३४१ । 
१ वही, पृ० ३४१ । 
§ देखिए कथावस्तु और वारेन का बुद्धिजम इन ट्रान्सलेशन्स पृ० २२१ । 
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कर्म तीन प्रकार के होते हैं। मानसिक, शारीरिक एवं वाचिक, याने वाणी के 
द्वारा किए हुए कमं । इन्हें बौद्ध दर्शन में कायिक, वाचिक व मानसिक शब्दों से पुकारा 
गया है ।' इन कर्मो का मूल चेतना व चेतना के साथ संलग्न प्रवृत्तियाँ हँ ।१ यदि कोई 
व्यक्ति पशुओं की हिसा करने की इच्छा से वन में जाता है और इस प्रबल - कामना से | 
वन में सारे दिन घुमता हुआ थक कर रात्रि को वापस घर श्रा जाता है और उसको 
कोई शिकार जंगल में नहीं मिलता तब यह निश्चित है कि उसने शरीर से कोई कर्म 
नहीं किया । परन्तु उसकी कामना मात्र से मानसिक कर्म और मानसिक हिसा 
सम्पूर्णं हो जाती है । फिर यदि वह व्यक्ति किसी को पशुओं को मारने की आज्ञा 
देता है तो स्वयं कमं न करते हुए भी वाणी द्वारा (वाचिक) कर्म पूर्ण हो जाताहै। 
यहाँ यह भी ध्यान रखना चाहिए कि मानसिक संकल्प के बिना शरीर भ्रथवा वाणी से 
किसी प्रकार का कमं नहीं हो सकता । किसी भी प्रकार के कर्म की उत्पत्ति के पहले 
मन में तद्विषयक कामना होना श्रावश्यक है । श्रहंत पद प्राप्त करते हुए व्यक्ति के 
मन में कोई कामना न होने के कारण उसके शरीर श्रथवा वाणी के द्वारा किए हुए कमं 
का कोई फल नहीं होता । | 

प्रभाव श्रथवा फल को दृष्टि से कर्मो को चार वर्गो में विभाजित किया गया है, 


७९१ ) ऐसे कमं जो अशुभ हैं और जिनका फल भी श्रशुभ होता है, (२) वे जो शुभ हैं 


जिनका फल शुभ होता है। (३) ऐसे कमं जो श्रांशिक रूप से शुभ व ग्रांशिक रूप 
से अशुभ हैं और जिनका फल भी आंशिक रूप से शुभ व अशुभ होता है। (४) ऐसे 
कमं जो अच्छे हैं न बुरे जिनके करने से न पाप होता है न पुण्य परन्तु जिनसे अन्ततः 
कर्मो का विनाश हो जाता है ।* १”; ४ 

क्लेशो से अन्तिम मुक्ति (निव्बाण) कामनाग्रों के लोप होने के फलस्वरूप प्राप्त 
होती है। बौद्ध दर्शन के विद्वानों ने इस प्रक्रिया के विभिन्न अंगों की व्याख्या करने का 
प्रयत्न किया है । प्रो० डी० ला० वेली पूसीन का मत है कि पाली ग्रन्थों में निब्बाण को 
एक आनन्दमय स्थिति के रूप में माना गया है। इस श्रस्तित्व में पुनर्जन्म की संभावना 
नहीं है। यह स्थिति श्रपरिवर्तनीय है। इसमें समस्त कर्मों का पूर्ण क्षय हो 
जाता है ।* 


१ ग्रत्यसालिनी, पृ० ८८। 

* वही, पृ० ६० । 

3 ग्रत्थसालिनी, पृ० सं० ८६ । 

४ निर्वाण पर निम्न ग्रन्थ देखिए-प्रो० डी० ला० वेली पूसीन का लेख, चुल्लवग्ग नवाँ 
खंड, पहला ग्रघ्याय, चतुर्थं पृष्ठ । मिसेज राइस डेविड्स का "'साम्स श्राव द अलि 
बुद्धिज्म,' खंड १ आर २, भूमिका पु० सं० २७। दीघ० दूसरा अध्याय पृ० सं० 
१५ । उदान० २५वां श्रध्याय, संयुक्त तीसरा खंड, पृ० सं० १०६। 
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पाली टेक्ट्स सोसाइटी जर्नल, १६०५, में निर्वाण की व्याख्या करते हुए लिखा 
गया है कि (धुद् के मतानुसार मृत्यु के पश्चात्‌ जो अनन्त भ्राकाश में व्याप्त आत्मा ग्रौर 
चेतन तत्व (विज्ञान) के साथ एकीभूत होना चाहते हैं, उनकी ग्रात्मा व्याप्त एवं 
श्रनन्त रूप धारण करती है और साथ ही उनके व्यक्तित्व का भी लोप नहीं होता । 
यह निर्वाण की व्याख्या मुझे एकदम नवीन और बौद्ध शास्त्रों के मत के प्रतिकूल लगती 
है । मेरे मतानुसार सांसारिक श्रनुभूतियों के श्रर्थ में निर्वाण की व्याख्या असंभव है। 
इसकी व्याख्या केवल इतना कहकर की जा सकती है कि यह वह अवस्था है जब सारी 
वेदनारों श्रौर क्लेशों की समाप्ति हो जाती है। उस श्रवस्था में जवकि संसार को 
सारी भावना और ग्रनुभूतियों का लोप हो जाता है तो उसके सम्बन्ध में किसी भी 
प्रकार की निश्चित श्रौर निपेधात्मक व्याख्या नहीं की जा सकती । निर्वाण के पश्चात्‌ 
हम अनन्त रूप में अ्रस्तित्व में रहते हैं श्रथवा नहीं यह बोद्ध दर्शन के अनुसार संगत तकं 
ही नहीं है। तथागत के सम्बन्ध में यह सोचना कि उनका अस्तित्व शाश्वत है प्रथवा 
श्रशाश्वत महान्‌ पाप है। यह सोचना भी पाप है कि इस समय उनका अस्तित्व है 
भ्रथवा नहीं। निर्वाण एक शाइवत श्रौर निश्चित स्थिति है ग्रथवा एक ऐसी स्थिति है 
जिसका कोई श्रस्तित्व नहीं है यह बौद्ध दर्शन के अनुसार विचार करने योग्य नहीं है 
एवं घर्म विरोधी भावना है। यह सत्य है कि हम आधुनिक युग में संतुष्ट नहीं हैं 
श्रौर यह भी जानना चाहते हैं कि इस सवका वास्तविक श्रथ क्या है परन्तु इन प्ररनों का 
उत्तर देना कठिन है क्योंकि बौद्ध दर्शन के भ्रनुसार ऐसी शंका करना उचित नहीं है। } 


परवर्ती बौद्ध लेखक नागाजु न और चन्द्रकीति ने इन प्रारंभिक बौद्ध घाराग्रों की 
प्रवृत्ति का लाभ उठाते हुए ऐसी व्याख्या की है कि [संसार में भस्तित्व मिथ्या है । 
किसी वस्तु का अस्तित्व नहीं है ग्रत: इस पर तक श्रथंहीन है कि किस वस्तु का अस्तित्व 
है और किस वस्तु का नहीं है। इस प्रकार सांसारिक अवस्था और निब्बाण में कोई 
भेद नहीं है; क्योंकि यदि सारा दृश्यमान जगत्‌ मिथ्या है ग्रौर यदि उसका संसार में 
कोई अस्तित्व नहीं है तो इस भ्रस्तित्व की समाप्ति का भी प्रश्न नहीं,उठता श्रतः निब्बाण 
का भी प्रश्न नहीं उठता । | 


उपनिषद्‌ एवं बौद्ध धर्म 


~ म 3 

|| उपनिषदों में इस तथ्य का निझूपण किया गया है कि ब्रात्मा झ्रानन्दमग्र है । 
हम ऐसा अनुमान लगा सकते हैं कि प्रारंभिक बौद्ध-धर्म में भी लगभग इसी प्रकार का 
विचार पाया जाता हे। उनके मतानुसार यदि आत्मा नाम की कोई वस्तु है (म्रत्ता) 
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तो वह श्रानन्दमय होनी चाहिए। उपनिषदों में इस बात पर बल दिया गया है कि 
आत्मा अनन्त है श्रौर उसका विनाश नहीं होता । बौद्ध-धर्म में अ्रन्तनिहित सिद्धान्त 
की व्याख्या करते हुए हम यह कह सकते हैं कि इनके श्रनुसार यदि श्रात्मा है तो वह 
भ्रनन्तमय होनी चाहिए क्योंकि वह शाश्वत है।' यह कारण-सम्बन्ध उपनिपदों में 
कहीं स्पष्ट रूप से नहीं बताया गया है परन्तु उपनिषदों को ध्यान से पढ़ने पर ऐसा 
आभास होता है कि ग्रात्मा को आनन्दमय इसलिए कहते हैं कि स्वयं श्रात्मा का विनाश 
नहीं होता है। परन्तु इसके विपरीत ऐसा कहीं भी नहीं कहा गया है कि जो शाश्वत 
नहीं है तथा जो नाशवान्‌ है वह सब दुःखमय है। परन्तु वौद्ध सिद्धान्त के भ्रनुसार जो 
कुछ परिवर्तनशील है नाशवान्‌ है वह सब दुःखमय है श्रौर जो कुछ दुःखमय है वह 
त्मा नहीं है ।' इस श्रात्मा की अनुभूतियों के सम्बन्ध में बौद्ध मत उपनिषदों से भिन्न 
हो जाता है। उपनिषदों के अनुसार ग्रात्मा पर प्रभाव डालने वाली अनेक श्रनुभूतियाँ 
हैं परन्तु ये भ्रनुभूतियाँ स्थायी नहीं हैं। उपनिषदों में यह विश्वास पाया जाता है कि 
इन अनुभूतियों का एक स्थायी भाव भी है और वह स्थायी भाव ग्रानन्दमय है। यही 
स्थायी भाव सत्य है और ग्रपरिवर्तनशील है । उनके मतानुसार यह शाश्वत आत्मा 
जो विशुद्धानन्द स्वरूप है श्रवर्णनीय है; इसकी कोई परिभाषा नहीं दी जा सकती। 
केवल यों कहा जा सकता है न तो यह है (नेति नेति) श्रौर न वह है ।* परन्तु पाली 
शास्त्रों के अनुसार हमको ऐसे किसी भी शाश्वत तत्व का बोध नहीं होता। हमारी 

नित्य प्रति परिवतंनशील अनुभूतियों के बीच किसी भी स्थायी श्रात्म-तत्व का पता 
नहीं चलता । जो कुछ दिखाई देता है वह एक परिवर्तनशील घटनाक्रम है श्रतः मिथ्या 
एवं दुःखमय है । ग्रतः यह सब आत्मा से कोई सम्बन्ध नहीं रखता और जो श्रात्मा से 
सम्बन्ध नहीं रखता वह मनुष्य से सम्बन्ध नहीं रखता । श्रतः आत्मा के रूप में भी 
मेरा इससे कोई सम्बन्ध नहीं है ।*[[ 


उपनिषदों के अनुसार आत्मा के सत्य स्वरूप का ज्ञान एक अलौकिक दिव्य अनुभूति 
है । क्योंकि इसका वर्णन कभी भी सांसारिक अनुभूति की भाषा में नहीं दिया जा सकता। . 
परिवर्तेनशील मानसिक परिकल्पनाओं से परे अति दूर यह श्रानन्दमय आत्मा है केवल 
इतना ही कहा जा सकता है। भगवान्‌ बुद्ध ने ताकिक दृष्टि से देखते हुए यह अनुभव 
किया कि ऐसी किसी वस्तु का अस्तित्व नहीं । परन्तु साथ ही इस तथ्य पर भी 


विचार किया कि इस श्रात्मा के सम्बन्ध में (यह श्रनुभूति के द्वारा जाना जाता है) ऐसा 





बृहदा० ४/५/१४; कठ ५/१३। 
संयुवत निकाय ३, पु० ४४-४५ से । 
देखें, बृहदा० ४/४/छान्दोग्य ८-७/१२ । 
संयुक्त निकाय ३,४५ पृ० । 
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जो बार वार कहा गया है इसका क्या कारण है ? बोढों के मतानुसार जव मनुष्य यह 
कहते हैं कि हमने उस आत्म तत्व की श्रनुभूति की, तब वे व्यक्तिगत मानसिक परि- 
कल्पनाश्रों के ग्रनुसार ऐसा कहते हैं । साधारण श्रज्ञानी मनुष्य महान्‌ सत्यों को न तो 
जानते हैं न वे विद्वानों की भाँति प्रशिक्षित होते हैं । इस प्रकार श्रज्ञानवश वे ऐसा 
सोच लेते हैं कि उन्हें “रूप” प्राप्त हो गया है या वे इन रूपों को अपने स्वयं (श्रात्म) 
में प्रतिभासित देखते हैं श्रथवा स्वयं. को इन रूपों में देखने लगते हैं उन्हें तात्कालिक 
भावों के अनुसार जो अनुभूति होती है उसे वे आत्मदर्शन समभते हैं श्रथवा ऐसी अनुभूति 


करते हैं कि उन्हें इन भावों का अनुभव हो रहा है; भ्रौर इस प्रकार वे भाव विशेषको. 


श्रात्मा में अथवा आत्मा को भाव विशेष में देखते हैं। इस प्रकार के अनुभवों को वे 
श्रात्मा' के अनुभवों के रूप में स्वीकार कर लेते हैं । 


उपनिषदों ने किसी विशेष दार्शनिक धारा अ्रथवा दर्शन के किसी विशिष्ट विषय 
को स्थापित करने का प्रयत्न नहीं किया है। उपनिषदों में सदैव एक ऐसे श्रनुभव को 
प्रकाश में लाने का प्रयत्न किया गया है जो मनुष्य की श्रात्मा के रूप में शाश्वत, 
नाशहीन वास्तविक सत्य है और जो सारे परिवतंनों के मध्य सदंव स्थिर रहने वाला 
महान्‌ सत्य (परम-ग्रात्मा) है (लिकिन बौद्ध मतानुसार मनुष्य का यह “नाशहीन ग्रात्म- 
तत्व” श्रसत्‌ है, वह मिथ्या कल्पना श्रौर मिथ्या ज्ञान परआधारित है। इस दशन 
का प्रथम सिद्धान्त है संसार क्षणभंगुर है भ्रतः दुःखमय है। इस दुःख के सम्बन्ध में 
अज्ञान, इसकी उत्पत्ति के सम्बन्ध में प्रज्ञान, इस दुःख को कंसे मिटाया जा सकता है 
इसका अज्ञान और इसको मिटाने के साघनों के बारे में अज्ञान यह चार प्रकार अविज्जा 
है। पाली शब्द श्रविज्जा के अनुरूप ही भ्रविद्या शब्द उपनिषदों में पाया जाता है। 


उपनिषदों में अ्रविद्या का अर्थ आत्म तत्व के सम्बन्ध में अज्ञान है श्रौर यह कई वार 


~ पी ~ जो 


विद्या (श्रथवा थ्रात्मार के सम्बन्ध में सत्य ज्ञान) के विपरीत श्रथ में प्रयोग में लाया 
जाता है। उपनिषदों के अनुसार सर्वोत्तम, उच्चतम सत्य शाश्वत श्रात्मा का अस्तित्व 
है जो ग्रानन्दमय है परन्तु बौद्ध मत ने के कै अनुसार संसार, में कोई भी स्थायी अथवा 
शाइवत नहीं है। सभी कुछ क्षणभंगुर एवं परिवतनशील है, भ्रतः दुःख का कारण है । 


इस प्रकार यह बौद्ध दर्शन का मुख्य तत्व है, श्रौर इस दुःख के सम्बन्ध में श्रज्ञान 
(चतुबंद्ध ग्रज्ञान) ही चार प्रकार की भ्रविज्जा है। यह चार प्रकार की श्रविज्जा हो 


संयुत्त निकाय ३/४६ । 

मज्मिमनिकाय, पहला अध्याय पृ० ५४। 

3 छान्दोग्य १-१-१० । वृहदा० ४-३-२० । कुछ ऐसे स्थल भी हैं जहाँ विद्या और 
अविद्या भिन्न और अस्पष्ट अर्थो प्रयोग किए गए हैं-(ईशोपनिषद्‌ ६-११) 

अंगु० निकाय, ३-८५ । 
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चार दृढ़ सत्यों के समझने में वाधक है। इन चार सत्यो को श्रार्यं सच्च कहा गया है 
| जो इस प्रकार वर्णित हैं-दुःख, दुःख की उत्पत्ति का कारण, दुःख का मोचन श्रोर दुःख 
को मिटाने का साधन । र 


ब्रह्म अथवा किसी महान्‌ आत्मा का कोई श्रस्तित्व नहीं है, न कोई श्रात्मा है। 
अविद्या अथवा ग्रज्ञान किसी ग्रात्मा से श्रथवा श्रात्म चेतना में निहित भ्रथवा सम्बन्धित 
नहीं है जेसा साधारणतया विश्‍वास किया जाता है ।॥ 


इस प्रकार बौद्धमतानुसार, विशुद्धिमार्ग में कहा गया है अज्ञान स्थायित्व से परे है 
क्योंकि श्रज्ञान का अस्तित्व एक समय होता है श्रौर दूसरे क्षण नहीं भी होता है। 
अत: यह अज्ञान स्वयं प्रेरित या स्वयंभू श्रहम्‌ चेतना से भी शुन्य (परे) हैं क्योंकि यह 
स्वयं किप्ती दूसरी वस्तु पर निर्भर नहीं है। दूसरे शब्दों में यह कहा जा सकता है कि 
अविद्या या ग्रज्ञान ग्रहम्‌ केन्द्रित नहीं है और इसी प्रकार कर्म श्रादि अन्य तत्वों के संबंध 
में कहा जा सकता है । प्रतः इससे यह समझना चाहिए कि अस्तित्व का यह जीवन 
चक्र सारहीन है, खोखला है, मिथ्या एवं निराधार है ।' वह बारह तरह की शून्यताग्रों 
से घिरा है। 4 


Ey ७ ५७, 
थेरवाद वाद्ग दशंन की शाखाए 


ऐसा विश्वास किया जा सकता है कि बुद्ध द्वारा दिए हुए मौखिक उपदेशों का 
संकलन उनकी मृत्यु के पश्चात्‌ कई शताब्दियों तक उचित रूप से नहीं किया जा सका 
होगा। उनके शिष्यों में अ्रथवा आगे ग्राने वाली शिष्यों की कोटियों में श्रनेक विवाद 
उनके सिद्धान्तों और ग्राश्रमों के नियमादि के सम्बन्ध में उठ खड़े. हुए । || इस प्रकार 
जब वंशाली में स्थित संघ ने वृजिन भिक्षुप्रों के विरोध में निश्चय किए तव इन भिक्षुग्रों 
ने जिनको वज्जिमपुत्तक नाम से भी पुकारा जाता है, एक महासंघ की विशाल सभा का 
आयोजन किया और आश्रम सम्बन्धी अपने नियम बनाए। इस प्रकार इन लोगों का 


नाम महासंधिक पड़ा ।* | वसुमित्र के श्रनुसार जिसका अनुवाद वैसिलिफ ने किया 


१ वारेनः 'बुद्धिज्म इन ट्रान्सलेशन्स (विसुद्धिमग्ग भ्रध्याय १७) पृ० १७५। 

* महावंश का मत द्वीपवंश के मत से भिन्न है। इस मत के अनुसार वज्जिपुत्तक महा- 
संघिक के रूप में परिवर्तित नहीं हुए वरन्‌ पहले महासंघधिक भिक्षु अलग हुए भ्रौर 
वज्जिपुत्तक स्वतंत्र रूप से मुख्य शाखा से घ्रलग हुए । “महाबोधिवंश' जो प्रो० 
गिंगर के अनुसार सन्‌ ६७५ से १००० तक लिखा गया है महावंश का अनुसरण _ 
करता है श्रौर इसका भी मत है कि महासंघिक मुख्य शाखा से श्रलग हुए और 
वज्जिपुत्तक वाद को स्वतंत्र रूप से श्रलग हुए । 
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है महासंघिक भिक्षु ४०० ई० पू० में मुख्य संघ से प्रलग हो गए । अगले १०० वर्षों 
में इन्होंने तीन नयी शाखाश्रों को जन्म दिया जो एक व्यावहारिक, लोकोत्तरवादी और 
कुक्कुलिक नाम से जानी जाती हैं। तत्पश्चात्‌ एक श्रोर नवीन शाखा उत्पन्न हुई 
जिसको बहुश्रुतीय नाम से जाना जाता है । श्रगले १०० वर्षों में इन्हीं शाखाओं से 

श्रन्य प्रशाखाएँ उत्पन्न हुई जैसे प्रज्ञप्तिवादी, चंत्तिक, श्रपरशेल रोर उत्तरशेल । थेरवाद 
अथवा स्थविरवाद शाखा से जिसने वैशाली संघ का भ्राह्वान किया था । उसकी ईसा 
पूर्व की द्वितीय एवं प्रथम शताब्दी में श्रनेक शाखाएँ उत्पन्न हुई जिनमें हैमवत, घर्म- 
गुप्तिक, महीशासक, काइ्यपीय, संक्रान्तिक (जिनको सोत्रान्तिक रूप से अधिक जाना 
जाता है) और वात्सीपुत्रीय श्राती हैं। वात्सीपुश्रीय से निम्न प्रशाखाएँ उत्पन्न हुई : 
घर्मोत्तरीय, भद्रयानीय, सम्मितीय, छन्नागरिक। थेरवाद की मुख्य शाखा द्वितीय 
शताव्दी के पश्चात्‌ हेतुवादी भ्रथवा सर्वास्तिवादी नाम से प्रख्यात हुई।' महावोधिवंश 
थेरवाद शाखा और विभज्जवादी शाखा को एक ही मानता है। कथावत्थू का भाष्य 
कार जो राइज डेविड्स के मतानुसार सम्भवतः ५वीं शताब्दी में रहा होगा बोड़ों की 
अन्य दर्शन शाखाप्रों का विवरण देता है लेकिन इन सब बौद्ध शाखाओं केसम्बन्ध में बहुत 
कम जानता है। वसुमित्र (प्रथम शताब्दी) के द्वारा दिए हुए विवरण अस्पष्ट हैं। 
उसने महासंधिक, लोकोत्तरवादी, एक व्यावहारिक, कुक्क्रुलिक प्रज्ञप्तिवादी भ्रौर सर्वास्ति- 
वादी शाखाश्रों का बहुत अपूर्ण सा विवरण दिया है उसमें भी उसके द्वारा दिया हुआ 
दाशंनिक विवरण नगण्य सा ही है । उसने जिन विषयों का उल्लेख किया है उसमें से 
कुछ रोचक विषय ये हैं ॥) (१) महासंघिक दर्शन के भ्रनुसार शरीर चित्त से ओत प्रोत 
रहता है ग्रौर यह चित्त शरीर में बैठा रहता है। (२) प्रज्ञप्तिवादी ऐसा मानते हैं 
कि मनुष्य शरीर में अन्य कोई प्रेरक शक्ति नहीं है। असमय मृत्यु नहीं होती क्‍योंकि 
मृत्यु मनुष्य के पूर्व कर्मानुसार निश्चित समय पर ही होती है। (३) सर्वास्तिवादी 
यह विश्वास करते थे कि संसार में सभी वरतुश्रों का अपना श्रस्तित्व है। कथावत्थु में 
पाए जाने वाले वाद-विवाद से हमको यह मालूम होता है कि इन शाखाओं के अनेक 
मत दाशंनिक महत्व रखते हैं परन्तु इन शाखाओं के दशन का ज्ञान देने वाले विस्तृत 
विवरण कहीं नहीं मिलते । ऐसा सम्भव है कि बौद्ध मत की ये सब शाखाएँ एक 
दूसरे से केवल छोटे मोटे नियमों और सिद्धान्तों की ही विभिन्नता रखती थीं | इन 
शाखाओं के मतावलम्बियों के प्रनुसार संभवतः इनका मत बहुत भारी सैद्धान्तिक महत्व 


वसुमित्र भ्रमवश वैशाली सभा को पाटलिपुत्र में हुई तीसरी सभा के रूप 
में अनुमान करते हैं इस सम्बन्ध में श्रीमती राइज डेविड्स के द्वारा कथावत्थु के 
श्रनुवाद की भूमिका देखिए । 
१ इन शाखाओं के श्रलग होने के सम्बन्ध में भी श्री ओोंग और श्रीमती राइज डेविड्स 
के कथावत्थु के भ्रनुवाद का भ्रवलोकन करें पृ० ३६ से ४५। - 
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का रहा हो परन्तु हम लोगों के लिए इनका पारस्परिक श्रन्तर विशेष महत्वपूर्ण नहीं है 
क्यों कि हमको इन शाखाग्रो से सम्बन्ध रखने वाला साहित्य उपलब्ध नहीं है। इसलिए 
इनके सम्बन्ध में केवल मोटे अनुमान लगाना उचित नहीं होगा । वसे भी भारतीय 
दर्शन के इतिहास में इन दर्शनों का विशेष महत्व नहीं है क्योंकि भविष्य के भारतीय 
दर्शन में इनका प्रसंग कहीं प्राप्त नहीं होता । बोद्ध धर्म के निम्न मत ही भारतीय 
दर्शन के सम्पक में ग्रा पाए हैं-सर्वास्तिवादी, जिनके साथ सौत्रांतिक और वेभाषिक भी 
सम्मिलित हुँ, योगाचार श्रथवा विज्ञानवादी श्रौर माध्यमिक अथवा शून्यवादी । यह 
कहना कठिन है कि इन चार विशाल शाखाओं में श्रन्य किन शाखाश्रों के मतों का 
समन्वय ग्रथवा मेल है। सोत्रांतिक, वेभाषिक, योगाचार श्रौर माध्यमिक मुख्य शाखाएँ 
मानी गई हैं। क्योंकि भारतीय दर्शन के विकास में इन मतों का विशेष स्थान रहा है 
श्रतः यह आवश्यक है कि हम इन बौद्ध मतों के विषय में जानकारी प्राप्त करें । 


जब हिन्दू दार्शनिक वौद्ध सिद्धान्तों का वर्णन करते हैं और कहते हैं कि बोद्धों का 
मत ऐसा है तब वे सर्वास्तिवादी शाखा के सिद्धान्तों की ओर साधारणतया संकेत करते 
हैं। इस शाखा के सोत्रांतिक ग्रौर वेभाषिक उपमतों की ओर हिन्दू दर्शन विशेष ध्यान 
नहीं देता। यहाँ यह वात ध्यान देने योग्य है कि ऐसा कोई प्रसंग नहीं मिलता 
जिससे यह सिद्ध किया जा सके कि हिन्दू दार्शनिक थेरवाद के सिद्धान्त से परिचित थे 
जो पाली ग्रन्थों में मिलते हैं । वैभापिक श्रौर सोत्रांतिक मत एक दूसरे से मिलते हैं। 
वेभाषिक वसुबंधु के द्वारा लिखे हुए ग्रन्थ श्रभिधम्मकोश शास्त्र की टीका सोत्रांतिक 
वसुमित्र के द्वारा लिखी गई है । वेभाषिक श्रोर सोौत्रांतिक मतों के उस विशेष अन्तर 
का, जिसका हिन्दू लेखकों ने वर्णन किया है, स्वरूप यह है कि वेभाषिक यह विश्वास 
करते हैं कि वाह्य पदार्थ प्रत्यक्ष दिखाई देते हैं जवकि सोत्रांतिक लोगों की यह मान्यता 
है कि वाह्य वस्तुओं का ग्राभास मनुष्य के विस्तृत ज्ञान के फलस्वरूप होता है। 


गुणरत्न (चौदहवीं शताब्दी) "षड्दर्शन समुच्चय” की टीका (तर्क रहस्य 
दीपिका” में लिखते हैं कि वेभाषिक केवल प्रार्यसंमितीय शाखा का ही दूसरा नाम है। 


~ 


१ माधवाचायं द्वारा लिखित सर्वदर्शन-मंग्रह, दूसरा श्रव्याय । “शास्त्रदीपिका-प्रत्यक्ष' 
पर दिया हुआ वाद विवाद । भ्रमलानन्द का भामती पर भाष्य वेदान्त कल्पतरु', 
प० २८६ । “वैभाषिकस्य बाह्योर्थः प्रत्यक्षः । सौत्रांतिकस्य ज्ञानगताकार वेचित्र्य 
अनुमेय: ।” सौत्रांतिक द्वारा दिए हुए मत का विवरण श्रमलानंद (१२४७-१२६० 
सन्‌) ने इस प्रकार दिया है-“'ये यस्मिन्‌ सत्यपि कादाचित्का: ते तदतिरिक्तापेक्षाः । ` 
जिन वस्तुध्रों का संज्ञान एक ही स्थिति में होते हुए भी श्रनेक प्रकार का दिखाई देता 
है उनके लिए यह श्रावइयक है कि उनका प्रकाश बाह्य वस्तुओं के भ्रलावा प्रन्य 
पर निर्भर होना चाहिए । वेदान्तकल्पतरु, पृ० सं० २८६ । 
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गुणरत्न के अनुसार वैभाषिक शाखा में वस्तुओं का भस्तित्व केवल चार क्षणों के लिए 
रहता है। ये चार क्षण हैं-उत्पत्ति का क्षण, अस्तित्व का क्षण, क्षणिता का क्षण और 
नष्ट होने का क्षण । वसुबन्धु के द्वारा लिखे हुए श्रभिधम्मकोष में ऐसा उल्लेख मिलता 
है कि वैभापिक इन क्षणो को चार प्रकार की शक्तियों के रूप में देखते थे जो शाइवत 
प्रकृति के सत्व के साथ मिलकर जीवन की क्षणभंगुरता की उत्पत्ति करते हैं। (इस 
सम्बन्ध में प्रो० इचेरवात्सगी के द्वारा प्रनुवादित यशोमित्र की अ्रभिधमंकोशकारिका को 
टीका, पांचवाँ श्रध्याय, पृ० २५ देखना उचित होगा) । स्वीय तत्व (जीव) जिसको 
'पुदू्गल” नाम से पुकारा गया है उसमें भी यही गुण पाए जाते हैं। ज्ञान का कोई 
स्वरूप नहीं है। इसकी उत्पत्ति वस्तु विशेष के साथ उन्हीं अ्रवस्थाओं में होती है 
(श्रथंसहभासी, एक सामग्रयघीन:) । गुणरत्न के ग्रनुसार सौत्रांतिक मत यह मानता 
था कि आत्मा नाम की कोई वस्तु नहीं है। केवल पंच स्कंब पाए जाते हैं। ये स्कन्ध 
शरीर परिवर्तन करते रहते हैं। भूत, मविष्य, विनाश, कारण, श्राधार, ग्राकाश् और 
पुदूगल केवल नाम मात्र हैं (संज्ञामात्रम्‌) वल देने के लिए केवल उक्तिमात्र हैं (प्रतिज्ञा- 
मात्रम्‌) पारिभाषिक शब्द मात्र हैं (संत्रत्तमात्रम्‌) भ्रौर घटना मात्र हैं (व्यवहार- 
मात्रम्‌) । पुद्गल के द्वारा वे उस तत्व का वर्णन करते थे जिसे अन्य लोग अनन्त 
व्यापक आत्मा के रूप में मानते हैं। बाह्य वस्तुश्रों को प्रत्यक्ष रूप में नहीं देखा जा 
सकता, केवल ज्ञान में बहुविध रूप के श्रर्थ को सिद्ध करने के लिए परोक्ष ग्रनुमान से 
जाना जाता है। संज्ञान विशेष (निश्चित संज्ञान) सत्य है परन्तु संस्कार क्षणिक हैं 
(क्षणिकाः सवंसंस्फाराः) रंग, रूप, स्पर्श, गंध एवं स्वाद इन सबके अ्रणु प्रतिक्षण नष्ट 
होते रहते हैं। शब्दों का अर्थ, जिस अर्थ की विवेक्षाईहोती है उसके अतिरिक्त सभी 
शब्दों का निषेध भी करता है । अर्थात्‌ प्रत्येक शब्द का अर्थं निषेवात्मक है (श्रन्यापोहः 
दाव्दार्थः) । इसी प्रकार सत्‌ ध्यान की प्रक्रिया से, “ग्रात्मा का कोई प्रस्तित्व नहीं है" 
ऐसा सोचते हुए जब संसार के प्रति ज्ञान का अस्तित्व समाप्त हो जाता है श्रर्थात्‌ बोध 
ज्ञान का विनाश हो जाता है तब मोक्ष को प्राप्ति होती है ।' 


. विभाज्जवादी सोत्रांतिक और वेभाषिक श्रथवा सर्वास्तिवादी दर्शनों में काल के 
विपय में विशेष विभेद पाया जाता है । काल ग्रथवा समय की भावना बौद्ध दशन का 
एक विशेष रोचक अंग है । ्रभिधम्मक्रोष (पांचवा ग्रध्याय, पृ० २४) में लिखा है 
कि सर्वास्तिवादी यह मानते हैं कि भूत, वर्तमान और भविष्य में प्रकृति को सभी 
वस्तुओं का शाश्वत अस्तित्व है। विभज्जवादी मानते हैं कि भूत व वर्तमान के वे 
सब तत्व जो भ्रपना कार्य समाप्त नहीं कर सके हैं श्रथवा जिनका पूर्ण निरूरण, विकास 
श्रथवा फलन नहीं हो पाया है वे सब विद्यमान हैं; परन्तु जिन तत्वों ने पूणता प्राप्त . 


^ गुणरत्न द्वारा लिखी हुई तकं रहस्यदीपिका, पृ० ४६-४७ । 
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कर अपना कायं समाप्त कर दिया है उनका अस्तित्व समाप्त हो जाता है और भविष्य 
में उनकी कोई स्थिति नहीं रहती श्रर्थात्‌ सरल शब्दों में यह कहा जा सकता है कि 
प्रकृति के तत्व उत्पन्न होते हैं, पूर्ण बिकास को प्राप्त होते हैं और फिर समाप्त हो जाते 
हैं। इस दर्शन की चार प्रशाखाएँ है जिनके प्रतिनिधि धर्मत्रात, घोष, वसुमित्र और 
बुद्धदेव हैं। घमंत्रात के भ्रनुसार एक तत्व जब विभिन्न कालों में प्रवेश करता है तो 
इसके अस्तित्व में परिवर्तन हो जाता है परन्तु सत्य रूपेण वह स्थित रहता है जेसे दूध 
का जब दही वन जाता है ग्रथवा स्वर्ण पात्र टूट जाता है तो इसका वाह्य रूप बदल 
जाता है परन्तु तत्व रूप वही रहता हैं। घोष के मतानुसार जब एक तत्व विभिन्न 
कालों में प्रकट होता है तब भूतकाल का तत्व अपने पूर्व रूप में स्थित रहता है और 
इसका भविष्य और वतमान से भी सम्बन्ध विच्छेद नहीं रहता । इसी प्रकार वर्तमान 
में जो तत्व दिखाई देता है वह भूत व भविष्य दोनों में श्रपनी स्थिति रखता है। 
श्रर्थात्‌ प्रत्येक तत्व की स्थिति, भूत, वतमान श्रौर भविष्य में विद्यमान रहती है। 
रूप में परिवर्तन सम्भाव्य है । जसे एक मनुष्य किसी स्त्री के साथ घनिष्ठ प्रेम होते 
हुए भी भविष्य में किसी दूसरी स्त्री से प्रेम करने की क्षमता को नहीं खो देता। 
वसुमित्र के अनुसार किसी वस्तु का वर्तमान, भूत श्रौर भविष्य, क्रमशः क्षमता की 
उत्पत्ति, उसकी समाप्ति और क्षमता की उत्पत्ति उस समय न होकर भविष्य में होने 
की प्रवस्था पर निर्भर करता है श्रर्थात्‌ यदि क्षमता पूर्व काल में उत्पन्न हो चुकी है वह 
उस वस्तु का भूतकाल है। यदि क्षमता की स्थिति विद्यमान है तो वह वतंमान है 
प्रौर यदि वस्तु विशेष की क्षमता की उत्पत्ति प्रभी नहीं हुई परन्तु होने की सम्भावना 
है तो वह उसका भविष्य है। बुद्धदेव के भ्रनुसार जिस प्रकार एक ही स्त्री माता, पुत्री 
भ्रौर पत्नी कही जाती है उसी प्रकार एक ही वस्तु में पूवं क्षणों के ग्रथवा थाने वाले 
क्षणों के सम्बन्ध के अनुसार वतमान, भूत और भविष्य का बोध होता है। 


ये सारी दर्शन शाखाएँ किसी न किसी भ्रथं में सर्वास्तिवादी हैं क्योंकि ये सभी 
एक व्यापक प्रस्तित्व को मान्यता प्रदान करती हैं। परन्तु वैभाषिक वसुमित्र के मत 
के अतिरिक्त सभी मतों में विकार मानते हैं। धमंत्रात का दर्शन सांख्य सिद्धान्त का 
ही भ्रस्पष्ट रूप है। घोष का मत एक काल में एक श्रस्तित्व के सभी रूपों की स्थिति 
एक साथ मानकर चलने से काल की इस भावना को एकदम भश्रस्पष्ट कर देता है जिसके 
कारण इसको समझना कठिन हो जाता है। बुद्धदेव का मत भी एक ऐसी असम्भव 
कल्पना है जिसमें तीनों काल एक साथ एक ही समय एक ही वस्तु में समाविष्ट कर 
दिए गए हैं। वेभाषिक वसुमित्र के मत को स्वीकार करते हैं श्रौर ऐसा मानते हैं कि 
किसी भी काल का भ्रन्तर किसी भी सत्ता के कार्यो के भेद पर निर्भर करता है। 
कोई भी सत्ता जब तक श्रपने कार्य का कार्य प्रारम्भ नहीं करती है तब तक वह भविष्य 
के गर्भ में होती है जब वह भ्रपना कार्य प्रारम्भ कर देती है तो इसका वतमान होता है 
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श्रोर कार्य की समाप्ति हो जाने पर इसका भूतकाल हो जाता है। ` इस प्रकार भूत व 
भविष्य का अस्तित्व उतना ही सत्य है जितना वर्तमान का । उनके अनुसार यदि भूत 
की स्थिति नहीं होती श्रथवा भूतकाल में किसी कार्यक्षमता का प्रारम्भ नहीं होता तो 
यह ज्ञान को परिधि में भी नहीं आता ग्रर्थात्‌ इसका ज्ञान ही नहीं होता और पुनः 
भूतकाल में किए हुए किसी भी कार्य का फल वर्तमान में प्राप्त नहीं होता । सोवांतिकों 
के मतानुसार वेभाषिकों का यह सिद्धान्त वर्म-विरोबी है क्योंकि यह शाश्वत अनन्त 
भ्रस्तित्व को स्वीकार करता है। उनके मतानुसार वस्तु अपनी सत्ता को नहीं खोती 
केवल काल-परिवतंन से रूपान्तर हो जाता है । उनके अनुसार सही दृष्टिकोण यह है कि 
किसी भी सत्ता की क्षमता, सत्ता तथा उस वस्तु के प्रकट होने का समय इन तीनों में 
कोई अन्तर नहीं है। कोई भी वस्तु श्रथवा पदार्थ श्रनस्तित्व (स्थितिहीनता) से 
उत्पन्न होती है। कुछ समय के लिए उसका अस्तित्व रहता है और फिर उसका 
भ्रस्तित्व समाप्त हो जाता है। वेभापिक शाखा के इस मत से वे सहमत नहीं हैं कि 
भूत के अस्तित्व को विशेष रूप से इसलिए माना जावे कि वह उस समय वर्तमान के 
लिए क्षमता की उत्पत्ति का प्रादुर्भाव करता है श्रर्थात्‌ भूतकाल में यदि किसी क्रिया का 
प्रारंभ नहीं होता तो वर्तमान में उसकी स्थिति सम्भव नहीं होती । परन्तु सोत्रांतिकों 
के श्रनुसार यदि यही स्थिति सत्य है तो भूतकाल श्रौर वरतंमान में कोई अन्तर नहीं 
रहेगा क्योंकि क्षमता की उत्पत्ति के लिए दोनों ही एक समान महत्व रखते हैं। यदि 
भुत, वतमान श्रौर भविष्य का अन्तर केवल किसी वस्तु की क्षमता के स्तर पर निर्भर 
करता है तो फिर हमको भुत, वतमान ग्रादि की स्थिति को निरंतर अनन्त काल तक 
मानते रहना पड़ेगा और इस विचित्र श्रृंखला का कहीं श्रन्त नहीं होगा । हमको जिन 
वस्तुञ्रों की सत्ता निरुद्ध हो गयी है और जिन वस्तुग्रों की सत्ता भ्रवस्थित है 
इन दोनों का भान होता ही है। भूत के हमारे ज्ञान का अर्थ यह नहीं है कि 
भूत किसी प्रकार का प्रभाव क्षमता के हेतु इस समय डाल रहा है। यदि 
हेम किसी पदार्थं की सत्ता और क्षमता के बीच प्रन्तर मान लें तब यह 
समभना कठिन हो जायगा कि किसी वस्तु विशेष को क्षमता का प्रारम्भ कब्र और क्यों 
हुआ और किस कारण किस समय समाप्त हो गया । यदि यह स्वीकार कर लिया 
जाए कि किसी वस्तु व उसके गुण में कोई ब्रन्तर नहीं है तो यह स्पष्ट हो जाता है कि 
वह पदार्थ, उस पदार्थं की क्षमता अथवा गुण और उसके अस्तित्व का गुण, ये तीनों एक 
ही हैं। (अर्थात्‌ वस्तु की स्थिति ही उसका काल है और उसके गुण धर्म द्वारा ही 
उस वस्तु की सत्ता का श्रस्तित्व है) । जब हम किसी वस्तु की स्मृति करते है तव 
हम यह नहीं जानते कि यह किस भूतकालिक समय में रही थी। हम इसको उसी 
भ्रवस्था में जानते हैं जिस समय उस अत्रस्था में यह विद्यमान थी । हम पूर्ववर्ती 
` वासनाश्रों की श्रोर कोई ध्यान नहीं देते हैं जेसाकि वेभाषिक बताते हैं। लेकिन ये 
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वासनाएँ अपनी भ्रस्पष्ट छाप छोड़ जाती हैं। इसके कारण वर्तमान में नई वासनाश्रों 
का जन्म होता है ।' 

वसुबंधु ने भ्रभिधर्मकोष में श्रात्मा की स्थिति के सम्बन्ध में प्रकाश डाला है। 
इस ग्रन्थ के भ्रध्ययन से हमें वत्सीपुत्रीय श्रौर सर्वास्तिवादी मतों की एक झलक मिल 
सकती है । वसुबन्धु के श्रनुसार यह सत्य है कि इन्द्रियों के द्वारा हमें प्रकृति का ज्ञान 
होता है परन्तु इससे यह सिद्ध नहीं होता कि श्रात्मा की कोई स्थिति है । यदि श्रात्मा 
वास्तविक रूप में विद्यमान है तो पंचभूतों से भ्रथवा व्यक्तिगत जीवन की सत्ता से इसका 
भ्रलग भ्रस्तित्व होना चाहिए। फिर यदि कोई अनन्त ग्रपरिवर्तनशील श्रोर जिसको 
उत्पत्ति का कोई कारण नहीं है ऐसी कोई वस्तु है भी, तो वह अर्थहीन है क्योंकि उसकी 
कोई व्यावहारिक क्षमता नहीं हो सकती (ग्रर्थ क्रियाकारित्व) जिसके कारण ही किसी 
वस्तु के ग्रस्तित्व का पता हमें चलता है। ग्रतः श्रात्मा का अस्तित्व नाम मात्र के 
रूप में है । यह केवल शाब्दिक प्रयोग है। श्रात्मा नाम की कोई वस्तु नहीं है । केवल 
व्यक्तिगत जीवन के कुछ तत्व श्रवश्य हैं। इसके विपरीत, वत्सीपुत्रियों के भ्रनुसार 
श्रग्नि जव काष्ठ को जलाती है तब यह भेद करना कठिन है कि जलता हुआ काष्ठ 
प्रगिनि से भिन्न है परन्तु श्रग्नि का अपना स्वयं एक भ्रस्तित्व है जो काष्ठ से भ्रलग है। 
इसी प्रकार ग्रात्मा का भी स्वतंत्र अस्तित्व है। इसका भ्रलग व्यक्तित्व है। यद्यपि 
व्यक्तिगत जीवन के तत्वों से प्रभावित होने के कारण इसका अस्तित्व व्यक्तिगत तत्वों से 
किस प्रकार पूर्णतः श्रलग निकाल कर देखा जाए यह कठिन है इसीलिए यह 
जीवन तत्वों से भिन्न है या भ्रभिन्न इसकी विशिष्ट परिभाषा करना कठिन है। लेकिन 
इसके अस्तित्व से इन्कार नहीं किया जा सकता । किसी भी कार्य के लिए यह श्रावश्यक 
है कि उस कार्य को करने वाला कोई कर्ता होना चाहिए । उदाहरण के लिए “देवदत्त 
चलता है” इस वाकय में। इसी प्रकार किसी वस्तु का संज्ञान भी एक क्रिया है । 
उसके होने के लिए यह आवश्यक है कि संज्ञान का कर्ता भी कोई हो जिसको कि यह 
ज्ञान होता है। इस प्रकार ज्ञान और जिसको यह ज्ञान होता है ये दोनों पृथक्‌ पृथक्‌ 
हैं। इध तक का उत्तर वसुवंधु इस प्रकार देते हैं। देवदत्त (ब्यक्ति विशेष का नाम) 
का एक इकाई के रूप में ग्रस्तित्व नहीं है । यह क्षणिक शक्तियों के श्रनन्त प्रवाह का 
एक क्षण है (जो ग्रस्तित्व के रूप में प्रकट होता है) जिसको साधारण लोग (श्रज्ञानी) 
एकात्मक सत्ता के रूप में मानते हुए देवदत्त नाम रख देते हैं। 'देवदत्त चलता है' 
उनका यह विशवास भ्रपने भ्रनुभव के श्राधार परे अनुबन्धित व (कन्डीझान्ड) है । कृत्रिम 
साम्यानुमान के कारण हैं। परन्तु उनके स्वयं के जीवन का प्रवाह एक स्थान से दूसरे 





° उपरक्त संदर्भ में पेट्रोग्राड निवासी प्रो० इचेरवात्स्की के द्वारा भ्रनुवादित अभिधम्म- 
कोष के आधार पर विवरण दिया गया है जो अ्रभी तक अप्रकाशित है । इसके प्रयोग 
के लिए मैं प्रोफेसर महोदय का भ्राभारी हूं । 


] 
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स्थान की झोर गतिशील है । यह गतिशीलता एक शाश्वत अस्तित्व के रूप में समझी 
जाती है लेकिन वरतुतः विभिन्न स्थानों में हर वार हुई नवीन उत्पत्तियों की एक 
शृंखला या सातत्य मात्र है। इस प्रकार 'ग्ग्नि जलती है' अथवा "फैलती है' जैसे पदों 
से विभिन्‍न ग्रस्तित्वो के एक प्रवाह का भ्र्थ होता है (नए स्थानों पर नई उत्पत्तियों का 
प्रवाह) । इसी प्रकार यह पद कि 'देवदत्त देखता है' केवल इस तथ्य का सूचक है कि 
यह संज्ञान वर्तमान के इस क्षण में होता है जिसका एक कारण है जो पूर्ववर्ती क्षणों में 
उत्पन्न होता है भौर इन पूर्वकालिक क्षणों के एक दूसरे के निकट प्रवाह के रूप में शाने 
के कारण उस संज्ञान के कारण को देवदत्त संज्ञा दी जाती है । 


स्मृति की समस्या से भी कोई कठिनाई नहीं होती । चेतना का प्रवाह निरन्तर 
चलता रहता है। जिस वस्तु का ध्यान किया जाता है उसके सम्बन्ध में पूर्वज्ञान होने 
से उसकी स्मृति-चेतना जागृत होती है। यह चेतना उस झोर ध्यान देने की श्रवस्था 
झौर चेतना को नष्ट करने वाले दूसरे तत्वों के न होने पर निर्भर है जैसे शरीर में कण्ट, 
शूल झ्रादि । स्मृति के ब्यापार फे लिए किसी अन्य कारक प्रथवा अभिकर्ता की 
झावश्यकता नहीं है। इस स्मृति के लिए केवल मस्तिष्क की उचित अवस्था को 
भ्रावद्यकता है। जव भगवान्‌ वुद्ध ने झपने जीवन भौर जन्म के सम्बन्ध में कथाएँ 
सुनाते हुए यह कहा कि अमुक जन्म में वे अमुक रूप में थे तव - उनका तात्पयं यह था 
कि विभिन्न जन्मों में उनका अ्रस्तित्व विभिन्न क्षणिक अस्तित्वों के एक ही प्रवाह का 
सातत्य था प्रर्थात्‌ उनके वर्तमान शौर पहले हुए जन्मों की मुखा एक थी। जब हम 
यह कहते हैं फि भ्रग्नि जलते हुए इस वस्तु तक पहुँच गई है तभी हम यह जानते हैं कि 
अग्नि दो स्थानों पर एकसी नहीं है । प्रलग-प्रलग दो क्षणों में इसका प्रस्तित्व ्लग-ग्रलग 
है परग्तु फिर भी वास्तविवता में हम इस अन्तर की झोर ध्यान नहीं देते ग्रौर हम यह 
मानते हैँ कि इन दोनों में कोई अन्तर नहीं है, यह वही अग्नि है ्रौर यही वास्तविक 
सत्य है । इसी प्रकार से हम जव किसी एक व्यक्ति के बारे में कुछ कहते हैं तो उस 
व्यक्ति को हम उसके जीवन के विभिन्न क्रियाओ्रों के प्रवाह से ही पहिचानते हैँ । जेसे 
यह भद्र पुरुप, जिसका यह नाम है, जो भ्रमुक जाति, भ्रवस्था या परिवार का व्यक्ति है, 
ऐसे भोजन व ऐसे कार्यों में रुचि लेता था जो इस प्रवस्था में भर जाएगा । ” केवल 
उसके नाम धाम भादि के वर्णन से हम व्यक्ति विशेष को जान सकते हूँ लेकिन वास्त- 
विक व्यक्ति से हमारा कोई प्रत्यक्ष परिचय नहीं होता । जो कुछ हम देखते हैं वे रूप, 
प्रनुभव प्रादि के क्षणिक तत्व होते हैं और ये तत्व ग्रागे भाने याले तत्वों पर प्रभाव 
डालते हुँ । इस प्रकार एक व्यष्टि या इकाई का भ्रस्तित्व तो केवल नाम मात्र का 
ग्रस्तित्व है, कल्पना की वस्तु है, जिससे वास्तविकता में कोई परिचय नहीं है। इस 
व्यक्ति को इन्द्रियों से भ्रथवा बुद्धि के व्यापार से नहीं माना जा सकता हम केवल बाह्य 
झावरण को पहचानते हैं। दूसरे क्षेत्रों से उदाहरण सेने से यह स्पप्ट हो जाता है। 
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जेसे हम दूध नाम की संज्ञा का प्रयोग करते हैं तव हम रूप रस प्रादि के गुणों के वर्णन 
द्वारा ही दूध को समभते है। वह वस्तु जिसका क्षणिक रूप से ग्रस्तित्व है वह केवल 
रंग, रूप भ्रोर रस हैँ उन सबके समुदाय को दूध का नाम देना कल्पना मात्र ही है। 
“जिस प्रकार दूध व जल रूप, रस, गन्धादि के तत्वों के समुच्चय की केवल संज्ञा मात्र 
है इसी प्रकार व्यक्ति भी एक संज्ञा मात्र है जो विभिन्न तत्वों के समुच्चय मात्र का 
बोध कराती है ।” 

बुद्ध ने इसी लिए इस प्रश्न को कभी सुलभझाने का प्रयत्न नहीं किया कि जो जीवन 
तत्व है वह शरीर से भिन्न है श्रथवा एक ही है क्योंकि किसी जीवित सत्ता का व्यक्ति 
या श्रलग इकाई के रूप में कोई अस्तित्व नहीं है जेसा कि सामान्यतः माना जाता है। 
किन्तु उसने यह भी नहीं कहा कि प्राणी का कोई प्रस्तित्व नहीं है क्योंकि तब प्रश्नकर्ता 
यह समभझता कि जीवन के तत्वों के सातत्य का भी कोई अस्तित्व नहीं माना जा रहा । 
वास्तविक सत्य यह है कि यह जीवित ग्रस्तित्व नित्य परिवर्तेन होते हुए कुछ तत्वों के 
योग का परम्परागत नाम ही है ।* 

सम्मितीय शाखा की पुस्तक सम्मितीय शास्त्र का अनुवाद चीनी भाषा में सन्‌ 
३५० से ४३१ के बीच में हुआ है। इस शाखा का और कोई ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है 
श्रौर सम्भवतः इस शाखा का मूल ग्रन्थ श्रब लुप्त हो गया है। दीप वंश के पांचवे 
अध्याय ४७वें पृष्ठ के श्राधार पर तकाकुसु महोदय ने बताया है कि वैभाषिक श्रौर 
सर्वास्तिवादी लगभग एक ही शाखा के नाम हैं। थेरवाद दर्शन की एक शाखा मही- 
शासक को प्रशाखा के अन्तर्गत वेभाषिक प्रथत्रा सर्वास्तिवादी माने जाते हैं ।* 


१ प्रो० इचेरबात्सकी (वुलेटिन दे श्रकादमी दे साइंस दे रूसे, १६१६) ने भ्रभिवर्म- 
कोष के श्राठवें श्रव्याय के एक त्रिशिष्ट परिशिष्ट का श्रनुवाद क्रिया है। इस 
परिशिष्ट का नाम 'श्रष्टमकोशस्थाननिबद्धः पुद्गलबिनिश्‍्चयः'' है । उपर्युक्त वर्णन 
इस परिशिष्ट के ग्राधार पर है। 


3 प्रो० डीला वेल्ली पूसीं ने इस सिद्धान्त के ऊपर एक लेख सम्मितीय शाखा के ऊपर 
लिखा है (ई. श्रार. ई.) । उसमें उन्होंने बताया है कि 'श्रभिधम्मकोश व्याख्या में 
सम्मितीय श्रौर वात्सीपुत्रीय शाखाश्रों को एक ही माना गया है। वंभाषिकों ने 
इनके दर्शन के बहुत से शास्त्रों को भ्रागे चलकर श्रपना लिया था । उनके दर्शन के 
कुछ विचार इस प्रकार हुँ: (१) जिस प्रर्हत को निर्वाण प्राप्त हो गया है वह 
पदच्युत भी हो सकता है। (२) मृत्यु श्रोर पुनर्जन्म के बीच में एक भ्रवस्था है 
जिसको भ्रन्तराभव कहते हैं। (३) पुण्य केवल त्याग से ही प्राप्त नहीं होता 
(त्यागान्वय) । परन्तु प्राप्त हुई वस्तुभ्रों के उपयोग तथा लाभ आदि से प्राप्त 
होता है (परिभोगान्वयपुण्य) । (४) भ्रशुभ कर्मो के न करने से ही श्रथवा केवल 
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कथावशथ्थु के आधार पर हमें पता चलता है: ( (१) सव्बात्थिवादी (सर्वास्ति- 
वादी) यह विश्वास रखते थे कि प्रत्येक वस्तु का अस्तित्व है । अहँत्‌ तत्व का उदय 
एक क्षणिक आन्तरिक प्रकाश की चमक नहीं है वरन्‌ इसकी प्राप्ति के लिए दाने: शने: 
सतत प्रयत्न करना पड़ता है । (२) ज्ञान भ्रथवा समाधि एक प्रवाह है। (३) यह 
सम्भव है कि अहेत्‌ अपने पद से पथभ्रष्ट हो जाए अथवा वह निम्न श्रेणी को प्राप्त हो 
` जाए ।* थेरवाद दर्शन के अ्रभिधम्म॑ साहित्य से सर्वास्तिवादियों के अभिषमं साहित्य में जो 
चीनी भाषा के श्रनुवादों में मिलता है काफी भिन्नता है ।.. सर्वास्तिवादियों के लिए ये 
ग्रन्थ इस प्रकार हैं : (१) कात्यायनीपुत्र द्वारा लिखित ज्ञान प्रस्थान शास्त्र जिसका 
कालान्तर में नाम महाविभाषा हुघ्रा । जो सर्वास्तिवादी इस ग्रन्थ को मान्यता देते हैं 
चे वंभापिक के रूप में जाने जाते हैं। इस ग्रन्थ को साहित्य का स्वरूप श्रश्व घोष ने 
दिया ।. (२) शारिपुत्र द्वारा लिखा हुआ धमंस्कन्ध (३) पूर्ण लिखित धातुकाय 
(४) प्रज्ञप्तिशास्त्र (प्रज्ञप्तिशास्त्र) लेखकः मौद्गल्यायन (५) विज्ञानकायः लेखक 





संयम से ही पुण्य प्राप्त नहीं होता परन्तु ऐसा करने की इच्छा मात्र से और उस 
निश्चय की घोषणा मात्र से भी पुण्य की प्राप्ति होती है। (५) उनके अनुसार 
पुद्गल (आत्मा) स्कन्धों से भिन्न एक वस्तु है। पुद्गल को भ्रनित्य नहीं कहा जा 
सक्ता लेकिन स्कन्ध श्रनित्य हैं क्योंकि ये श्रपने भार को एक स्थान पर छोड़कर 
दूसरा भार ग्रहण करने के लिए पुनर्जन्म लेते रहते हैं। इनको नित्य इसलिए नहीं 
कहा जा सकता किये तत्व क्षणिक हैं। सम्मितीय शाखा के पुद्गल सिद्धान्त की 
जो व्याख्या की गई है वह गुणरत्न की शाखा से मेल नहीं खाती । 


मिसेज राइज डेविड्स के द्वारा किया हुश्रा कथावथ्थु का श्रनुवाद देखिए, पृ० सं० 
१९ श्रोर उपखंड १/६/७, दूसरा ग्रव्याय & और ११वां अ० उपखंड ६ । 


सर्वास्तिवाद के लिए 'महाव्युत्पत्ति' ग्रन्थ दो नाम देता है-(१) मूल सर्वास्तिवाद 
(२) ग्रार्य सर्वास्तिवाद । इत्सिग (सन्‌ ६७१ से ६६५ ई०) आये मूल सर्वास्तिवाद 
श्रौर मूलसर्वास्तिवाद का उल्लेख करते हैं। उनके समय में ये दरशन, मगघ, गुजरात 
सिध, दक्षिण भारत और पूवं भारत में पाया जाता था। डा० तकाकुसु महोदय 
कहते हैँ-(पी० टी० एस० १६०४ श्रौर १६०५) में परमार्थं ने वसुबंधु की जीवनी 
के सम्बन्ध में लिखते हुए उल्लेख किया है कि वसुभद्र नामक बौद्ध भिक्षु ने काइमीर 
में श्रध्ययन किया और वहाँ से इसका प्रचार मध्य भारत तक हुआ । 


तकाकुसु (पी० टी० एस० १६०४-१६०५) कहते हैं कि कात्यायनी पुत्र का ग्रन्थ 
सम्भवतः अन्य विभाषा ग्रन्थों का संकलन मात्र है । ये विभाषा ग्रन्थ चीनी भ्रनुवाद 
श्रौर ३८३ सन्‌ में प्राप्त होने वाले विभाषा शास्त्रों से पुवंतर होने चाहिए । 


ee 
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देवक्षेम (६) संगीति पर्यायः लेखक शारिपुत्र एवं प्रकरणपाद: लेखक वसुमित्र । 
वैभापिक' दर्शन के ऊपर वसुबंधु (४२० से ५००) ने पद्यों में एक कारिका ग्रन्थ लिखा 
जिसका नाम अभिवमंकोप हैं। इस ग्रन्थ के साथ उन्होंने एक टीका भी सम्मिलित 
की जिसको “ग्रभिधर्मकोष-भाष्य” के नाम से जाना जाता है इसमें वंभापिक शाखा 
आर सोत्रांतिक शाखा के मतों में कुछ विभेदों का उल्लेख किया गया है । इस शास्त्र 
की ब्याख्या वसुमित्र श्रौर गुणमति ने की श्रौर उसके पश्चात्‌ यशोमित्र ने इसकी टीका 
लिखी जो स्वयं सात्रांतिक थे और उन्होंने श्रपने ग्रन्थ का नाम 'श्रभिघर्मकोप-च्याख्या' 
रखा । वसुवंधु के समकालीन संघभद्र ने 'समय प्रदीप' एवं 'न्यायानुसार' बॅभाषिक 
दर्शन के सिद्धान्तो के अनुसार लिखे इनके श्रनुवाद चीनी भाषा में उपलब्ध हैं । 
इनके अतिरिक्त श्रन्य वेभाषिक लेखकों का वर्णन मिलता है जैसे समब घोपक, 
वसुमित्र और भदन्त जिन्होंने 'सम्म्युत्त श्रभिधर्मशास्त्र' और 'महाविभापा' ग्रन्थ लिखेहैँ । 
दिङनाग (सन्‌ ४८०) अपने युग के प्रसिद्ध ताकिक थे । ये वभापिक अथवा सोत्रांतिक 
मत को मानने वाले थे और वसुबन्धु के ख्यातिप्राप्त शिष्यों में से एक थे । इन्होंने 
प्रमाण समुच्चय' नाम का ग्रन्थ लिखकर बौद्ध सिद्धान्तों की व्याख्या की श्रोर न्याय सूत्र 
के भाष्यकार वात्सायन के मत का खंडन किया लेकिन खेद यह है कि इनमें से कोई भी 
ग्रन्थ संस्कृत में नहीं मिलता । इन ग्रन्थों का अनुवाद चीनी श्रथवा तिब्बती भाषा से 
किसी भी पाश्‍चात्य अथवा भारतीय भाषा में नहीं किया जा सका है | 
प्रसिद्ध जापानी विद्वान्‌ यामाक्रमी सोजिन ने जो कलकत्ता विश्वविद्यालय में 
प्राध्यापक थे सब्बात्थिवादी सिद्धान्तों का वर्णन चीनी ग्रन्थों के आधार पर किया है। 
उन्होंने श्रभिवम्मकोप ग्रौर महाविभाषा शास्त्र का चीनी भाषा में श्रध्ययन किया है ।* 
इनके द्वारा प्रस्तुत वर्णन के आधार पर इन सिद्धान्तों की रूप रेखा संक्षेप में इस प्रकार 
से है । ४ 
सव्वात्थिवादी निम्न तत्वों को स्वीकार करते हैं :१पंचस्कन्ध, बारह श्रायतन, 
अठारह घातु, तीन अप्तस्कृत घर्म-प्रति-सांख्य-निरोघ, अ्रप्रतिसांख्य निरोध एवं ग्राकाश, 
श्रौर संस्कृत धमं (वे तत्व जो एक दूसरे पर निर्भर या योगिक हैं) ज॑से रूप, प्रकृति 
तत्व, चित्त, चत्त (चित्त सम्बन्धी) और चित्त-विप्रयुक्त (जो चित्त से सम्बन्ध नहीं 
रखते) । सारी घटनाएं अनेक कारणों के योग (संस्कृत) से घटित होती हैं! पाँच 


3 ताकाकुसु का लेख रोयल एशीयाटिक सोसायटी के १६०५ के जरनल में देखिए । 

* वेभाषिक भ्रभिघम्मं ग्रन्थों को सौत्रांतिक मान्य नहीं समझते थे । वे सुत्तपिटक में दिए 
हुए सुत्तंत (सूत्रान्त) सिद्धान्तों के ऊपर बल देते थे । 

सिस्टम्स ग्रांत्र बुद्धिस्टिक थॉट: कलकत्ता विश्वविद्यालय द्वारा प्रकाशित । 

शंकर ने अपने ब्रह्मसूत्र भाष्य (२) में सर्वास्तिवादियों के सिद्धान्त का संकेत करते 
हुए, सोजिन द्वारा सूचित कुछ तत्वों का उल्लेख किया है । 


७८ 
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सस्‍्कन्ध-रूप, चित्त श्रादि संस्कृत घर्म कहे जाते हैं क्योंकि इनका एक दूसरे से मूल 
सम्बन्ध है (संभूयकारी) । रूप, धर्म, संख्या में ग्यारह हैं। चित्त घर्म एक है । चैत्त 
धर्म छियालीस और चित्त-विध्रयुक्त संस्कार घर्म (चित्त से सम्बन्ध न रखने वाली 
यौगिक वस्तुएँ) चौदह हैं। इनमें तीन अ्रसंसक्षत घर्म जोड़ने से ७५ घमं जाने जाते 
हैं। रूप वह है जिन पर इन्द्रिय चेतनाग्रों का संघात होता है। रंग, गंध, स्पशं एवं 
रस इन चार तत्वों से मिलकर वनी हुई अंगीय संरचना, खूप, भ्रथवा प्रकृति (द्रव्य 
उपादान) के रूप में मानी गई है। सरल शब्दों में रूप वह जड़ उपादान है जो रूप, 
रंग, रस, गंध, स्पर्श प्रादि के संयोग से वना हुग्नाहै। इन चारों वस्तुप्रो के योग से 
बनी हुई इकाई के परमाणु को विभाजित नहीं किया जा सकता न इसको श्रलग किया 
जा सकता है न इसको फेंका जा सकता है। यह अविभाज्य है, इसका विश्लेषण नहीं 
हो सकता । इसको देखा या सुना नहीं जा सकता । यह स्वादहीन है एवं अमूर्त है । 
लेकिन यह फिर भी स्थायी नहीं है। एक क्षणिक चमक के समान इसका अस्तित्व 
क्षणिक है। साधारण अंग द्रव्य परमाणु कहलाते हैं श्रीर योगिक संघात परमाणु 

हलाते हैं। प्रो० झ्चेरबात्स्की के ग्रनुसार “द्रव्य के व्यापक तत्व उनको क्रियाओ्रों 
में अथवा कार्यों में स्पष्ट होते हैं अतः इनको द्रव्य के स्थान पर ऊर्जा कहना अधिक 
उचित होगा ।” चेतना की इन्द्रियाँ भी अ्रणु तत्व के श्राधार पर बनी हुई मानी गई 
हैं। सात परमाणु से मिलकर एक श्रणु बनता है भ्रौर इन परमाणुग्रो के मिलने पर 
जो ग्रण बनता है केवल उसे ही देखा जा सकता है। यह योग ऐसे समूह के रूप में 
बनता है जिसमें एक श्रणु केन्द्र में एवं ग्रन्य श्रणु उसके चारों ओर होते हैं। इन द्रव्य 
उपादानों के सम्बन्ध में यह बात याद रखने की है कि महाभूतो के सारे गुण परमाणुग्रों 
में निहित हैं । प्रत्येक तत्व में सभी महाभूतों के गुण जेसे तरलता, उष्णता, प्रवाह 
आर ठोस जड़ता विद्यमान रहती है जो क्रमशः जल, अ्रग्नि, वायु प्रोर पृथ्वी की 
विशेषता है । विभिन्न तत्वों में केवल इतना ही अन्तर है कि इनमें से प्रत्येक में कोई 
एक गुण विशिष्ट होता है प्रौर श्रन्य गुण श्रज्ञात रूप में विद्यमान रहते हैं । सभी द्रव्यो 
का एक दूसरे से प्रतिरोध इसलिए रहता है, क्योंकि सभी तत्वों में पृथ्वी तत्वों का 
ठोसपन विद्यमान है । एक दूसरे से पारस्परिक श्राकर्पण का कारण जल तत्व की 
तरलता है ग्रादि श्रादि। इन चार भूतों को तीन दुष्टियों से देखना चाहिए । (१) 
वस्तु विशेष, (२) उनके गुण श्रथवा प्रकृति जैसे तरलता प्रादि। (३) उनको क्रिया 
जैसे धृति श्रथवा श्राकर्षण संग्रह, मेल, पंक्ति रासायनिक ऊष्मा श्रोर व्यूहन (समूह्‌ में 
एकत्रित होना) । ये अन्य श्रवस्थाग्रों अथवा कारणों के कारण स्वाभाविक रूप से 
एकत्रित होते हुँ । वैभाषिक सर्वास्तिवादियों में और बौद्ध दर्शन के अन्य मतों में 
विशेष अन्तर यह है कि सर्वास्तिवादी पंच स्कन्ध और द्रव्यों को शाश्वत श्रोर स्थायी 
मानते हैं। वे क्षणिक केवल इस दृष्टि से माने जाते हैं कि वे अपने स्वरूप का निरंतर 
परिवर्तन करते रहते हैं क्योंकि इनके विभिन्न संयोग बनते रहते हैं। प्रविद्या 
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प्रतीत्यसमुत्पाद की कारण-श्यृंछला की एक कड़ी के रूप में नहीं मानी जाती है। यहाँ 
यह अज्ञान व्यक्ति विशेष का नहीं माना जाता वरन्‌ यह श्रज्ञान मोह का ही अंग माना 
जाता है जिसके श्रन्तर्गत यह मोह प्रकृति की एक श्रन्तिम दशा के रूप में माना गया 
है। यह अविद्या जो व्यक्ति विशेष में संस्कारों के माध्यम से नाम रूप की उत्पत्ति 
करती है उसके वर्तमान अस्तित्व में उत्पन्न श्रविद्या नहीं परन्तु पूर्ववर्ती श्रस्तित्व को 
अविद्या है जिसका फल वर्तमान में मिलता है। | 


“कारण तत्व का कभी नाश नहीं होता । केवल इसके नाम में (संज्ञा) में 
परिवर्तन हो जाता है जब यह कारण से अपनी स्थिति को बदल कर क्रिया वन जाता 
है।” उदाहरण के लिए मिट्टी से घड़ा बन जाता है श्रौर इस दशा के परिवतंन-स्वरूप 
मिट्टी नाम का लोप होकर घडा (घट) नाम की उत्पत्ति हो जाती है ।" कारण ग्रौर 
कार्य के एक साथ करने की स्थिति को सर्वास्तिवादी केवल उन वस्तुओं के लिए मानते 
थे जो समयोगिक वस्तुएं हैं (सम्प्रयुक्त हेतु) श्रौर उन अ्रवस्थात्रों में मानते थे जिसमें 
चेतन श्रौर पाथिव पदार्थों की एक दूसरे पर प्रतिक्रिया होती है। चेतना (विज्ञान) 
का मूल आभ्यन्तर तत्व स्थायी वस्तु माना जाता था और पंचेन्द्रियों की सामूहिक 
चेतना के रूप में समभा जाता था जो सभी वस्तुओं का संज्ञान प्राप्त करता है। यह 
स्मृति में रखने योग्य है कि इन्द्रियां पाथिव होने कारण उनका एक स्थायी मूल 
श्रान्तरिक स्तर अलग से माना जाता था और उनके द्वारा उद्भूत चेतनाग्रों के समुह 
का स्तर भी भिन्न था । 
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दुष्टि-चेतना, चार मुख्य रंग एवं उनके मिश्रणों को ग्रहण करती है। ये चार रंग 
नीलां, पीला, लाल श्रौर श्वेत हैं। इसके अतिरिक्त बाह्य दृष्टि से पहिचाने जाने वाले 
पार्थिव रूप को भी ग्रहण करती है जिसे संस्थान की संज्ञा दी है। यह बाह्य रूप 
लम्बा, छोटा, गोल, चौकोर, ऊँचा, नीचा, सीधा, टेढ़ा आदि पाथिव रूप हैं। स्पशं 
चेतना (कायेन्द्रिय) भी चार तत्वों (भूतों) से बने पदार्थों के संस्पर्श में आती है। 
'यह हल्का, भारी, नरम, कड़ा, साफ, खुरदरा, भूख व प्यास की चेतना-को ग्रहण करती 
है। यह गुण, इन्द्रिय संवेदना वाले व्यक्तियों में भूख प्यास श्रादि के द्वारा उत्पन्न 
अनुभूतियों को प्रकट करती है। जब वायु का श्रन्य शक्तियों के ऊपर प्राधान्य होता 
है तब शरीर में हुई उत्तेजना के फलस्वरूप भूख की श्रनुभूति होती है और जत्र अग्नि 
श्रथवा तेज का प्राधान्य होता है तब प्यास की अनुभूति होती है। इन्द्रियाँ बाह्य 
पदार्थों की चेतना को ग्रहण करने के पश्चात्‌ विज्ञान की उत्पत्ति करती है। पंचेन्द्रियों 
के माध्यम के बिना पंच विज्ञान बाह्य वस्तुश्रों को देखने में श्रसमर्थ रहते हैं। इन्द्रियों 


१ यह उद्धरण माध्यमिक शास्त्र श्रध्याय २० कारिका & की टीका जो श्रायंदेव ने लिखी 
है उसके चीनी श्रनुवाद से सोजिन महोदय द्वारा उद्धृत है । 
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का तत्व पार्थिव है । प्रत्येक इन्द्रिय के दो उप भाग हैं जिनको मुख्य चेतना एवं गोण 
चेतना के रूप में कह सकते हैं। मुख्य चेतना परमाणुग्रों के योग के श्राघार पर स्थित है । 
ये परमाण शुद्ध एवं सूक्ष्म रूप में रहते हैं। गौण चेतना का श्राधार स्थूल शरीर एवं 
अन्य पदार्थ हैं। ये पंच चेतनाएँ एक दूसरे से श्राण्विक् योग से वने हुए पदार्थो के 
स्वरूप, गुण घर्मादि के श्राधार पर विभिन्न क्षेत्रों में कार्य करती हैं । चेतना का जितना 
व्यापार हैं उसमें जैसे ही एक क्रिया सम्पुर्ण होती है उस चेतना की सूक्ष्मतम छाप हमारे 
व्यक्तित्व पर अंकित हो जाती है जिसे हम श्रविज्ञप्तिरूप कहते हं। इसका रूप 
इसलिए कहते हैं कि यह रूप सम्पर्क का फल है (रूप विशेष से संसर्ग में ग्राने का फल 
है) । इसको श्रविज्ञप्ति इसलिए कहते हैं, क्योंकि यह गुप्त और (निगृढ) अचेतन रूप 
से स्थित है। यह गुप्त शक्ति प्रागे पीछे चलकर कर्म फल के रूप में अपने ग्रापको 
प्रकट करती है श्रौर इस प्रकार यह कर्म के कारण और क्रिया को मिलाने वाली संधि 
है। इस दशन के प्रनुसार कर्म दो प्रकार का माना जाता है-कर्म का मानसिक विचार 
(चेतन कर्म) श्रौर तदनुकूल वास्तविक क्रिया (चेतसिक कर्म) । यह चैतसिक्र कर्म 
पुनः दो प्रकार का होता है-(१) जो स्थूल शरीर की क्रिया के द्वारा सम्पादित होता 
है (कायिक कर्म) और (२) जो वचन द्वारा क्रिया जाता है (वाचिक कर्म) । ये दोनों 
कर्म गुप्त और प्रकट दोनों प्रकार से हो सतते हैं जिन्हें विज्ञप्ति और ग्रविज्ञप्त 
संज्ञा दी गई है। पहले को कायिक विज्ञप्ति कर्म श्रौर कायिक» श्रविज्ञप्ति कमं तथा 
दूसरे को वाचिक विज्ञप्ति कर्म श्रौर वाचिक श्रविज्ञप्ति कमं कहते हैं । श्रविज्ञप्ति रूप 
और श्रविज्ञप्ति कर्म को हम आधुनिक भाषा में अ्रघं-चेतन (अवचेतन) विरार, अनुभूति 
एवं क्रिया कहते हैं । प्रत्येक चेतन श्रनुभूति, वेदना, विचार अथवा क्रिया के साथ-साथ 
ही उसी प्रकार की श्रवचेतन स्थिति है जो भविष्य के विचारों श्रौर क्रिया के रूप में 
प्रकट होती है। क्योंकि ये श्रवचेतन संस्कार गुप्त रहते हैं इसलिए इनको श्रविज्ञप्ति 
कहते हैं यद्यपि ये संस्कार उसी से मिलते जुलते होते हैं जिनको हम जानते हैं | 


वसुवन्धु महोदय कहते हैं इसे चित्त की संज्ञा इसलिए दी गई है कि यह कर्म करने 
का संकल्प करता है (चेतति) । मानस संज्ञा इसलिए दी है कि वह करता है-( मन्वते) 
श्रौर विज्ञान इसलिए कि यह वस्तुश्रों के श्रन्तर को बताता है (निदिशति) । यह 
निर्देश श्रथवा विभेद इसलिए हो सकता है (१) स्वभाव निर्देश (स्वाभाविक रूप से 
'वस्तुश्रों को देखकर उनके अन्तर को जानना) । (२) प्रयोग निर्देश (वर्तमान, भूत 
और भविष्य के सम्बन्ध में वास्तविक जानकार प्रयोग द्वारा रूप में विभेद करना विवेक 
करना) । (३) श्रनुस्मृति निर्देश (भूत के सम्बन्ध में स्मृति के श्राधार पर विवेक 
करना) । इन्द्रियों द्वारा केवल स्वभाव निर्देश सम्भव है। अन्य दो निर्देश मनोविज्ञान 
के क्षेत्र में आते हैं। प्रत्येक विज्ञान श्रपनी विशेष चेतना के द्वारा वस्तु विशेष के 
सम्बन्ध में विवेक करता है और उसके सामान्य गुण कर्म को पहिचानता है। इन ६ 
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विज्ञानों के योग से विज्ञान-स्कन्ध बनता है जो मन का स्वामी है। चैत्त संस्कृत धर्म 
४६ हैं। ३ भ्रसंस्कृत धर्मों में प्राकाश, बन्धन से मुक्ति को देने वाला तत्व है ग्रौर यह 
स्थायी, सर्वत्र व्याप्त और श्रपाथिव तत्व है । (निरुपाख्य, अरूप) । दूसरे श्रसंस्कृत ध 
प्रतिसंख्यानिरोध का अर्थ है कि प्रत्ययों (गुण अथवा अवस्था) की ध्रनुपस्थिति में 
दूसरे कमों का ज्ञान नहीं होना । जेसे यदि किसी एक वस्तु पर एकाग्रतापुर्वक ध्यान 
देने से अन्य वस्तुएँ दिखाई नहीं देतीं तो इसका कारण यह नहीं है कि वें विद्यमान नहीं 
हुँ परन्तु कारण यह है कि उन स्थितियों का लोप हो जाता है जिनके कारण बह 
दिखाई देती है। तीसरा असंस्कृत धर्म प्रतिसंख्या-निरोध है जिसका श्रर्थ है बन्धन से 
अन्तिम मुक्ति । इसका मुख्य गुण स्थायित्व है। यह शाश्वत अवस्था है। इन धर्मों को 
ग्रसंस्कृत इसलिए कहते हैं क्योंकि इनका रूप निषेधात्मक है। ये संस्थिति रहित होते 
हैं प्रत: इनकी उत्पत्ति एवं विलीनता का पता नहीं चलता । इस स्थिति के लिए निम्न 
८ गुण श्राबश्यक हैं। सम्यक्‌ विचार, सम्यक्‌ श्रभिलाषा, सम्यक्‌ भाषा, सम्यक्‌ 
आचरण, सम्यक्‌ जीवन, सम्यक्‌ प्रयत्न, सम्यक्‌ चित्त और सम्यक्‌ ग्रानन्द ।")) 


महायान शाखा 


यह कहना कठिन है कि महायान शाखा का प्रारम्भ कब हुआ लेकिन यह ग्रनुमान 
किया जाता है कि१थेरवाद शाखा से जब महासंघिक शाखा श्रलग हुई उस समय ये 
शाखाएँ ८ विभिन्न दर्शन शाखाश्रों में बंट गई । सम्भवतः इसी युग में महायान दर्शन 
का सूत्रपात हुआ ।) महायान दशन के अनेक ग्रन्थ पहली शताब्दी में लिखे हुए मिलते 
है। इससे पूर्व ईसा पूर्व तीसरी चोथी शताब्दी में लिखे हुए ग्रन्थ मिलते हैं। ईसा से 
चोथी शताब्दी पूर्व थेरवाद ग्रौर महासंधिक शाखाएँ भ्रलग हुई थीं। ये ग्रन्थ जो 
महायान सूत्र श्रौर वेपुल्य सुत्र नामों से जाने जाते हैं। बुद्ध द्वारा दिए हुए उपदेशों में 
मिलते हैं। इन सूत्रों के संकलनकर्ता श्रथवा लेखकों का कोई पता नहीं चलता है । 
ये ग्रन्थ सभी संस्कृत में लिखे हुए हैं ्रौर संभवतः उन विद्वानों ने लिखे होंगे जो 
थेरवाद शाखा से ग्रलग हुए ।१ 








“ सोजिन महोदय एक बौद्ध हीनयान विचारक का उल्लेख करते हैं जिनका नाम 


हरिवर्मा है जो सन्‌ २५० के श्रास-पास हुए हैं। इन्होंने सत्य सिद्धिं शाखा की 
स्थापना को श्रोर उन्हीं सिद्धान्तो का प्रचार किया जिनका उपदेश नागाजुन ते 
किया था। इनके कोई भी ग्रन्थ संस्कृत में उपलब्ध नहीं हैं परन्तु संस्कृत लेखकों 
ने उनके नाम का उद्धरण यत्र तत्र किया है । 

इन सूत्रों के उद्धरण नागाजुन द्वारा लिखी हुई माध्यमिक कारिका की चन्द्रकीति 
द्वारा लिखी हुई टीकाग्रो में मिलते हैं। जिनमें से मुख्य ये हैं-(१) श्रष्टसाहसिका 
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| थेरवाद दर्शन की शाखाएं हीनयान के नाम से सम्बोधित की गई हैं। इस प्रकार 
हीनयान महायान से विपरीत है। इन शब्दों का साधारण श्रर्थ छोटा वाहन 2- 
हीन=छोटा, यान= गाड़ी और बड़े वाहन के रूप में महा =बड़ा, यान गाड़ी ) क्न 
इन शब्दों से महायान और हीनयान शब्दों की व्याख्या नहीं होती । | प्रसंग सन 
(४००) अपने ग्रन्थ महायान सूत्रालंकार में महायान एवं हीनयान संज्ञाग्रों के सम्बन्ध 
में निर्देश करता है । उसके अ्रनुसार उपदेश, प्रयत्न, निर्वाण और काल के दृष्टिकोण 
से हीनयान का स्थान महायान से निम्न है इसलिए इसको हीनयान कहा गया हैँ। | 
| हीनयान दर्शन के अनुसार हीनयानवादियों का दृष्टिकोण केवल स्वयं निर्वाण प्राप्त 
करना है। महायानवादी सारे प्राणियों के निर्वाण का लक्ष्य रखते हैं। इस प्रकार 
हीनयान का लक्ष्य निम्न कोटि का है एवं उसके उपदेश ग्रादि भी । हीनयानवादी मनुष्य 
का कार्य संकुचित है भौर इसलिए यह केवल तीन जन्मों में समाप्त किया जा सकता है 
इसके विपरीत महायानवादी श्रावकों का कार्ये महान्‌ ग्रौर विशाल है प्रौर अनेक, अनन्त 





प्रज्ञापारमिता (चीनी भाषा में भ्रनुवाद सन्‌ १६४, १६७ ई० में हुआ) । (२) 
शतसाहस्तिका प्रज्यापरिमिता, गगनगंजा, समाधि सूत्र, तथागत गुह्य सूत, दुढा या. 
शमसंचोदना सूत्र, ध्यायितमुष्टि सूत्र, पितापुत्रसमागम सूत्र, महायान सुत, मारदमन 
सूत्र, रत्नकूट सूत्र, रत्नचूड़ापरिपृच्छा सूत्र, रत्नमेघ सूत्र, रत्नराशि सूत्र, रत्ताकर 
सूत्र, राष्ट्रपालपरिपृच्छा सूत्र, लंकावतार सूत्र, ललितविस्तर सूत्र, वञ्रछेदिका सूत्र, 
विमलकीति निदेश सूत्र, शालिस्तम्भ सूत्र, समाधिराज सूत्र, सुखावमीव्यूह सवणंप्रभास 
सूत्र, सद्धमंपुण्डरीक (चीनी भाषा में सन्‌ २५५ में ग्रनुवादित) अमितायुर्‌ध्यान सूत्र, 
हस्तिकाख्य सुत्र आदि । | 

१ यान शाब्द का भ्रनुवाद साधारण रूप से वाहन के रूप में किया गया है परन्तु इस 
सम्बन्ध में अनेक प्रसंगों और संदर्भो को देखने से पता चलता है कि इसका श्रर्थ मागे 
श्रथवा वृत्तांत है (देखिए ललितविस्तर, पृ० २५, २०, प्रज्या परिमिता, पृ० २४, 
३१६, समाधिराजसूत्र पृ० १, करूणापु डरीक, पृ० सं० ६७, लंकावतारसूत्र, पु० ६८, 
१०८,१३२) यह शब्द यान उपनिषदों में भी पाया जाता है, जहाँ देवयान, सि 
शब्दों को पाते हैं । फिर उससे विभिन्‍न अर्थ में यहाँ यान शब्द को क्यों लिया 
जाए इसका कोई प्रमाण नहीं है। लंकावतार में श्रावकमान ( आज वृत्तांत) 
प्रत्येक बुद्धयान (बुद्ध के जन्म के पूर्व संतों की कथा ), बुद्धयान (बुढो का दृता ) 
एकयान (एक वृत्तांत) देवयान (देवताओं का शाख्या ) ब्रह्मयान (ब्रह्मा का 
वृत्तांत) तथागतयान (तथागत का वृत्त) शब्दों में वृत्तात ही इसका अर्य है र 
एक स्थान पर लंकावतार में कहा है कि साधारणतया तीत वृत्तांतों में एक नु | 

प्रौर कोई वृत्तांत न होते में भेद किया गया है लेकिन यहाँ यात शब्द का अर्थे जीवतः 

वृत्त से लिया है। 





१३२८ ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


काल तक जन्म लेकर सारे प्राणियों के निर्वाण के लिए वे प्रयत्नशील हैं। इस प्रकार 
थोड़े से समय के लिए जिनका कार्य क्षेत्र है उनको हीनयानवादी कहा गया है। ) 


| इसके भ्रतिरिक्त भी महायान आ्रर हीनयान के मतों में एक दार्शनिक अन्तर पाया 
जाता है। महायान दर्शन के भ्रनुसार संसार के सारे पदार्थ निस्सार, मायामय एवं 
थोथे हैं जबकि हीनयानवादी यह विश्‍वास करते थे कि संसार की सभी वस्तुएँ क्षणिक- 
मात्र हैं लेकिन इसके आगे उन्होंने कोई व्याख्या नहीं की ।] 


कभी-कभी भ्रमवश ऐसा सोचा जाता है कि शून्यवाद सिद्धान्त का प्रचार सबसे 
पहले नागाजुन ने किया । शून्यवाद से अर्थ सत्वहीनता श्रौर सांसारिक वस्तुग्रों की 
निस्सारता से है। परन्तु वास्तव में महायान दर्शन के सारे ही सूत्र शून्यवाद का समर्थन 
करते हैं अथवा उसका स्थान-स्थान पर उद्धरण देते हैं। इस प्रकार जिन सूत्रों को 
नागार्जुन ने ग्राकाट्य तर्को द्वारा सिद्ध करने का प्रयत्न किया है वह महायान मत में 
एक सत्य के रूप में विना किसी तकं के मान लिया गया है। एक स्थान पर सुभूति 
बुद्ध से कहते हैं कि वेदना (ग्रनुभूति), संज्ञा (किसी वस्तु से सम्वन्धित विचार श्रथवा 
कल्पना) और संस्कार सभी माया है ।' सारे स्कंध धातु (भूत श्रथवा तत्व) श्रौर 
भ्रायतन थोथे ग्रौर भ्रस्तित्वहीन हैं। ये सब तत्वों की शून्यता से प्रतिबद्ध हैं। 
सांसारिक महाशून्य में इसका उच्चतम ज्ञान स्कंध-घातु-श्रायतन सम्बन्धी ज्ञान से भिन्न 
नहीं है क्योंकि इन सब घर्मो का लोप हो जाने पर ही महान्‌ ज्ञान की प्राप्ति होती है 
जिसको प्रज्यापारमिता कहते हैं ।। क्योंकि प्रत्येक वस्तु का कोई अस्तित्व नहीं है, 
सभी कुछ थोथी व शून्यमय हैं श्रत: संसार की न कोई वास्तविक प्रक्रिया है श्रोर न 
उसकी समाप्ति होती है। सत्य न शाश्वत है और न ग्रशाशवत । यह केवल एक शुन्य 
मात्र है । श्रर्थात्‌ जिसको कोई स्थिति नहीं है वह न शाश्‍वत हो सकता है और न 


भ्रशाइवत हो संकता है । | ग्रतः भिक्षु का यह प्रयत्न होना चाहिए कि संसारं की इस | 


शून्यता को पहचानकर तथाभूत कर्म करे श्रौर इस (तथता) का साम्य स्थापित कर 
सारे संसार को शून्य समभे । ग्रतः भिक्षु (वोधिसत्व) के लिए सारे गुणों का 
(पारमिता) धारण करना ग्रावशयक है, दानशीलता (दानपरमिता), शील-परमिता, 
संयम (शांतिपारमिता) शक्ति (वीय-पारमिता) श्रौर ध्यान (ध्यान पारमिता) । 
वेधिसत्व का यह दृढ़ निश्चय होता है कि वह श्रनन्त आत्मा की निर्वाण प्राप्ति में 
सहायक हो । | वास्तव में न कोई प्राणी है न कोई बन्धन है, न कोई निर्वाण है। 
बोधिसत्व इस बात को भली भांति जानते हुँ।" बौद्ध इस तथ्य से श्रातंक्रित न होते 


१ ग्रष्टसाहत्रिका प्रज्ञापारमिता पृ० १६। 
5 वही, qo १७७ | 
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हुए शान्तिपूर्वक इन सव मायामय प्राणियों के लिए मायामय बन्धन से छुटकारा दिलाकर 
मायामय निर्वाण की प्राप्ति के लिए प्रयत्नशील होते हैं। बोधिसत्व इसी भावना से 
प्रेरित होकर श्रपनी पारमिताश्रों के बल पर भ्रपने कां में प्रग्रसर होता है-वेसे वास्तव 
में निर्वाण प्राप्त करने वाला भी वस्तुसत्ता में नहीं है, उसे निर्वाण को प्राप्ति में सहायता 
करने वाला भी वस्तुसत्ता में नहीं है। सच्ची प्रज्ञापारमिता समस्त प्रतिभासों की पूर्ण 
समाप्ति ही है। (नः श्रनुपलम्भः सर्वेघर्माणां स प्रज्ञापारमिता इत्युच्यते) । 


\\महायान-वाद दो प्रणालियों में विकसित हुम्रा है, एक तो शून्यवाद या माच्यमिक- 
सिद्धान्त, दूसरा विज्ञानवाद । शुन्यवाद तथा विज्ञानवाद (जो यह मानता है कि ये 
समस्त दृश्य चैतन्य के ही प्रतिभास हैं) में कोई तात्विक भेद नहीं है,| केवल प्रणालीगत 
भेद है। दोनों इस बात पर विशवास करते हैं कि कोई भी वस्तु सत्य नहीं है, यह सव 
परिवर्तनशील दृश्य प्रपंच स्वप्न या इन्द्रजाल की भांति है, किन्तु झून्यवादियों ने भ्रपना 
ध्यान दृश्य जगत्‌ के कार्यकलापों की श्रपरिभाष्यता की श्रोर भ्रधिक दिया जवकि 
विज्ञानवादियों ने शून्यवादियों द्वारा की गई सत्य की विवेचना को मानते हुए चैतन्य के 
प्रतिभासों की व्याख्या श्रनादि मायामय मूल प्रत्ययों अथवा वासनाग्रों के रूप में करते 
हुए अपने सिद्धान्त का प्रतिपादन किया ।५” 


विज्ञानवाद के इस नए स्वरूप का जिसे तथता-दशंन का नाम दिया जा सकता है, 
श्रश्वघोष (१०० ई०) सम्भवतः सबसे महत्वपूर्ण विचारक था । सुजुकी की इस 
स्थापना को सत्य मानते हुए कि श्रश्‍वघोष के श्रद्धोत्पादशास्त्र में दिया गया एक उद्धरण 
लंकावतार-सूत्र का है, हम लंकावतारसूत्र को विज्ञानवाद की प्राचीनतम कृतियों में मान 
सकते हैं।? विज्ञानवाद का सबसे बड़ा परवर्ती विचार भ्रसंग (४०० ई०) था जिसको 
कृतियाँ सप्तदश भूमिसूत्र, महायानसूत्र, उपदेश, महायानसंपरिग्रहशास्त्र, योगाचारभूमि- 
शास्त्र तथा महायानसूत्रालंकार बताई जाती हैं। इनमें से श्रन्तिम ग्रन्थ के भ्रतिरिक्त 
भ्रन्य समस्त ग्रन्थ संस्कृत में अनुपलब्ध हैं, सम्भवतः सूल ग्रन्थ नष्ट हो चुके है-चीनी 
ग्रौर तिब्बती हस्तलेखों तक जिनकी पहुँच नहीं है, उनके लिए ये नितान्त श्रलभ्य ही हो 
गए हैं। हिन्दू लेखकों में विज्ञानवाद को एक भ्रन्य नाम 'योगाचार” से भी पुकारा में विज्ञानवाद को एक भ्रन्य नाम 'योगाचार” से भी पुकारा 
जाता है और यह प्रनुमान शायद गलत न हो कि इस नए नाम का मूल कारण असंग का 
“योगाचारभूमि शास्त्र” शीर्षक ही है। जैसाकि परमार्थ (४६६-५६६) का कहना है, 
भ्रसंग का छोटा भाई वसुबन्धु पहले एक उदार सर्वास्तिवादी था, पर वाद में असंग ने 
उसे विज्ञानवादी बना दिया । इस प्रकार वसुबन्धु ने जिसने भ्रपने जीवन के प्रारंभिक 
भाग में सर्वास्तिवादियों के महान्‌ ग्रन्थ 'अभिधमंकोष' की रचना को थी, अपना परवर्ती 





१ डा० एस० सी० विद्याभूषण का विचार है कि लंकावतार का समय ३०० ई० है। 


१४० ] [ भारतीय दशंन का इतिहास 


जीवन विज्ञानवाद को समर्पित कर दिया ।' कहा जाता है कि उसने “अ्रवतंसक', 
“निर्वाण', 'सद्धमंपुण्डरीक', 'प्रज्ञापारमिता', 'विमल कीति' तथा “श्री माला सिहनाद 
भादि महायानसुत्रो की टीकाएँ लिखीं तथा कुछ महायान सूत्रों की रचना की जिनमें 
विज्ञानमात्रासिद्धि, की परम्परा चली किन्तु उसके बाद के किसी लेखक की इस वाद की 
रचना का हमें पता नहीं चला है। 


हमने पहले बतलाया है कि महायान की विविध प्रणालियों में शून्यवाद एक 
आ्राधारभूत सिद्धान्त के रूप में निहित है। इस सिद्धान्त का एक श्रत्यन्त शक्तिशाली 
विवेचक नागाजुन (१०० ई०) था जिसके सिद्धान्तों की संक्षिप्त व्याख्या हम श्रन्यत्र 
करेंगे। नागाजुंन की कारिकाग्रों (इलोकों) की टीका श्रार्यदेव ने की, जो कुमारजीव 
(३८३ ई०) वुद्धपालित एवं चन्द्रकीति (५५० ई०) का शिष्य था । इस टीका के 
भ्रलावा शभ्रायंदेव ने कम से कम तीन भ्रन्य ग्रन्थ लिखे-चतुःशतक, हस्तबालप्रकरणवृत्ति 
तथा चिन्तविशुद्धिप्रकरण ।' हस्तबालप्रकरणवृत्ति में, जो एक लघु ग्रन्थ है, श्रायंदेव 
की स्थापना है कि जो कोई भी वस्तु ग्रपने भ्रस्तित्व के लिए अन्य किसी पर निर्भर 
होती है उसे श्रमात्मक कहा जाता है। दृश्य जगत्‌ के सभी पदार्थो के वारे में हमारा 
सारा ज्ञान दिशा के प्रत्यक्षों पर तथा समग्र श्रौर भाग की घारणाग्रों पर निर्भर होता है 
अतः वे सब केवल प्रतिभास मात्र माने जाने चाहिए । अ्रतः यह जानते हुए कि जिसकी 
सत्ता अन्य पर निर्भर होती है वह भ्रमात्मक ही होता है, इन सब जगत्‌ के श्राभासों के 
प्रति ज्ञानी व्यक्ति को न तो कोई लगाव होना चाहिए न वितृष्णा । | अपने ग्रन्थ चित्त 
विशुद्धिप्रकरण में उसने बतलाया है कि जिस प्रकार किसी रंगीन पदार्थ के प्रतिबिम्ब 
पड़ने के कारण स्फटिक रंगीन दिखता है उसी प्रकार चित्त जो निविकल्प है विकल्पों के 
रंगों में रंगकर विभिन्न रंग धारण किए हुए प्रतीत होता है। वस्तुतः किसी भी 
कल्पना के स्पर्श से रहित चित्त ही शुद्ध सत्य है। ) 

लगता है चन्द्रकीति के बाद शून्यवादियों में कोई बड़ा लेखक नहीं हुग्रा। 
विभिन्न सन्दर्भो से यह प्रतीत होता है कि श्राठवीं शताब्दी में हुए महान्‌ मीमांसक 
कुमारिल भट्ट के समय तक यह एक विख्यात एवं जीवंत दर्शन के रूप में पनपता रहा। 
किन्तु उसके बाद यून्यवादियों का स्थान महत्वपूर्ण एवं सक्रिय दार्शनिकों के लिहाज से 
नगण्य सा ही हो गया । 


3 देखें, तकाकुसुः “ए स्टडी श्राव द परमार्थज लाइफ प्राव वसुबन्धु'' (जे० श्रार० ए० 
एस० १६०५) । 

~ आयंदेव की 'हस्तवालप्रकरणवृत्ति' का डा० एफ० डब्लू ° आमस ने पुनरुद्धार किया । 
उसके चित्तविशुद्धिप्रकरण के कुछ खंडित ग्रंश महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री द्वारा 
एशियाटिक सोसाइटी श्राव बंगाल के जर्नल में (१८६८) प्रकाशित किए गए थे । 
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अश्वघोष (८० ई०) का तथता दशंन' | 


श्रश्वघोष संइगुह्य नामक एक ब्राह्मण का पुत्र था जिसने भ्रपना ग्रारम्भिक जीवन 
भारत के विभिन्न स्थानों में यात्रा करने तथा श्षास्त्रार्थों में बौद्धों को को हराने में 
लगाया । सम्भवतः उसे पाश्व ने बौद्ध घमं में दीक्षित किया । यह पाइवे तृतीय 
बौद्ध संगति का एक महत्वपूर्ण सदस्य था । यह संगीति किन्हीं विद्वानों के मत में 
काइमीर नरेश ने बुलाई थी श्रौर कुछ के मत में पुण्ययश्षा ने ।* 


(उसका सिद्धान्त था कि श्रात्मा के दो लक्षण प्रमुख हैं, भूततयता (तथात्व) एवं 
जन्म मरण का चक्र (संसार) । भूततथता लक्षण का श्रथं है समस्त पदार्थो के तथात्व 
की समानता (घरमंधातु) । इसका घर्म ग्रक्गत तथा वाह्य है। व्यक्तियों के विभिन्न 
रूपों में पूर्वं जन्मों की स्मृतियों की भ्रन्तनिहित और'* श्रचेतन वासनाग्रों के प्रनादि 
संस्कारों के कारण भिन्नता भासित होती है। यदि इस स्मृति पर विजय पाई जा 
सके तो व्यक्तियों के लक्षण भ्रन्तहित हो जाएंगे तथा पदार्थं जगत्‌ का कोई चिन्ह वाकी 
न वचेगा। समस्त पदार्थ प्रकृत्या श्रनि्वंचनीय एवं श्रवर्णनीय हैं। किसी भी भाषा में 
उनका पूर्णतः वर्णन नहीं किया जा सकता । उन सबमें पूर्ण समानता होती है वे न 


१ यह विवेचन अश्वघोष के 'श्रद्धोत्पादशास्त्र' के चीनी अनुवाद के सुजुकी द्वारा कृत 
अनुवाद “अन भ्रवेकनिग ्राव फेथ” पर आधारित है। मूल संस्कृत ग्रन्थ नष्ट 
प्रतीत होता है । सुजुकी ने श्रश्‍वघोष को कनिष्क के समकालीन सिद्ध करने के लिए 
अनेक प्रमाण दिए हैं । 

“ तारानाथ के अनुसार उसे नागाजुन के शिष्य ग्रार्यदेव ने बौद्ध बनाया था (गैशिशे- 
देस बुद्धिस्मस:' श्रूनोकर द्वारा जर्मन ग्रनुवाद (पृ० ८४-८५) देखें सुजुकी : “श्रवेक- 
निग श्राव फेथ” (पृ० २४-३२) । श्रश्वघोष ने सुप्रसिद्ध महाकाव्य 'बुद्धचरित' भी 
लिखा ओर महालंकारशास्त्र भी। वह संगीतकार भी था, उसने रास्तवर नामक 
एक वाद्य की रचना भी की थी जिससे वह नागरिकों को घर्मोपदेश करना चाहता 
था। इसका संगीत शास्त्रीय, गम्भीर, द्दंभरा और सुरीला था जिससे जीवन की 
दुःखमयता, ग्रनात्मता श्रौर शून्यता पर विचार करने की प्रेरणा होती थी” (सुजुकी, 
पृ० ३५ ) || 

मैंने स्मृति को सुजुकी के “भ्रमात्मक विपयिनिष्ठता” (कन्फ्यूज्ड एव्जेक्टिविटी) 

की बजाय वासना के रूप में ्रनृदित करने का उपक्रम इसलिए किया कि लंकावतार 

जेसे बौद्ध ग्रन्थों के अध्येताग्रों के लिए स्मृति की वासना के रूप में घारणा अपरि- 
चित नहीं होगी । वेसे भी विषयिनिष्ठता (सब्जेक्टिविटी) इतनी योरपीय लगने 
वाली संज्ञा है कि उसका बौद्ध दर्शन के संदर्भ में प्रयोग संगत नहीं लगता । 


७) 
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तो परिवर्तन श्रौर न विनाश के विषय हैं। वे सभी एक ही ग्रात्मा के ग्रंश हैं । 
यही भूततथता है। इस तथात्व का कोई लक्षण नहीं है, शब्दों में इसे तथात्व के रूप में 
ही समभा जा सकता है । | इस ज्ञान के साथ ही ,क्रि सत्ता का समग्र रूप वतलाते समय 
न तो कोई वक्ता है न कोई वाच्य है, न कोई विचारक है न विचायं है, तथता की 
स्थिति शुमू होती है। यह भूत-तथता न तो सत्ता है न असत्ता है, न एक साथ सत्ता 
श्रौर भ्रसत्ता का समवाय है। न सत्ता और असत्ता का असमवाय है, यह न तो बहुत्व 
है न एकत्व और न बहुत्व और एकत्व का समवाय, न एकत्व और बहुत्व का 
असमवाय। यह इस दृष्टि से निषेधात्मक है कि यह सव स्थितियों से परे है श्रौर इस 
दृष्टि से स्वीकारात्मक है कि यह सबको समाहित कर लेती है। किसी भी लक्षण अथवा 
विशेषीकरण द्वारा यह बोधगम्य नहीं है। इन्द्रियगम्य वस्तुग्रों के ज्ञान की सीमा से बद्ध 
ज्ञेय पदार्थों की परिधि से ऊपर उठकर ही इसका ग्रवभास किया जा सकता है। सब 
जीवों की विशेषीभूत चेतना द्वारा इसका वोध नहीं हो सकता श्रतः हम इसे नकारात्मक 
या 'शुन्यता' का नाम दे सकते हैं । | सत्य वह है जो विषयिनिष्ठ रूप से अपने आप में 
स्वतंत्र अस्तित्व नहीं रखता, शून्यता भी अपने भाव में शुन्य ही है, वह जो निषेध करता 
है तथा वह जिसका निषेध किया जाता है दोनों में से कोई भी स्त्रतंत्र सत्ता नहीं रखते । 

| विशुद्ध श्रात्मा ही श्रनादि, भ्रनन्त, अ्रभेद्य, अपरिवर्ती एवं सर्वव्यापक है। इस दृष्टि से 
उसे स्वीकारात्मक (विध्यात्मक) कहा जा सकता है । फिर भी उसमें विधि (स्वीकार) 
का कोई चिन्ह नहीं है क्योंकि वह प्रत्ययात्मक चिन्तन की सर्जनात्मक, सहज स्मृति 
द्वारा गम्य नहीं है। उस सत्य के बोध का एकमात्र उपाय है समस्त बोधात्मक सृष्टि 
की सीमा से ऊपर उठकर तथता का ग्राभास । | 


संसार के रूप में आत्मा, तथागत गर्भ जो परम सत्य है से श्राती है। मत्यं श्रौर 
श्रमत्यं परस्पर समानुपाती हो जाते हैं। यद्यपि वे अभिन्न नहीं हैं तथापि उनमें भेद 
भी नहीं है। जत्र परम आत्मा स्व-प्रक्रटीकरण द्वारा सापेक्ष रूप घारण कर लेती है 
तब इसे सवंधारक श्रात्मा कहा जाता है (ग्रालयविज्ञान) । \ इसमें दो सिद्धान्त निहित 
हं-(१) संबोब (२) असंबोध । संबोध या ज्ञान की प्राप्ति तब होती है जब सृष्टि- 
जन्य सहज स्मृति के दोषों से मुक्त होकर बुद्धि पूर्णता को प्राप्त कर लेती है। यह 
सर्वान्तर्यामी है एवं सबका एकत्व है (धमंघातु) अर्थात्‌ सृष्टि के चरम आधार के रूप में 
यह सब तथागतों का सामान्य धमंकाय है ।) 


“जब यह कहा जाता है कि समस्त चैतन्य इसी ग्राघारभूत सत्य से श्रारम्भ होता 
है तो इसका अर्थ यह नहीं समझा जाना चाहिए कि चैतन्य का कोई वास्तविक उत्स 
है। यह तो केवल ग्राभासात्मक अस्तित्व है, भ्रमात्मक स्मृति के वशीभूत होकर द्रष्टा 
द्वारा की गई एक कल्पना मात्र है। 'बहुजन' बोघहीन होते हैं क्योंकि जगत्‌ में भ्रज्ञान 
(भ्रविद्या) भ्रनादि काल से है क्योंकि निरन्तर चली भ्रा रही “्मृति’' (भूत को सदोष 


~ 
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स्सृति जो सहज रूप से सवमें रहती है) के बन्धन से वे मुक्त नहीं हो पाते। किन्तु 
जव इस स्मृति से वे मुक्त हो जते हैं तो उन्हें मालूम हो जाता है कि उनके बोघ की 
कोई भी स्थिति, जेसे इनका श्राभास, इनको सत्ता, परिवर्तन और विलय, सत्य नहीं है। 
आत्मा के साथ उनका काल या दिक्‌ में कोई भी सम्बन्ध नहीं है-क्योंकि वे स्वतः 
सत्तात्मक हैं ही नहीं । 

(इस परम संवोध का श्रपूर्ण रूप कभी-कभी हमें हमारे सदोष जागतिक अनुभवों में 
भी दिखलाई देता है जेसे प्रज्ञा (वुद्धि) कमं (श्रपरिज्ञेय जीवन क्रिया) के खूप में। 
पुर्ण प्रज्ञा से हमारा तात्पर्यं है कि जब हम घमं की सौरभमयी पावनी शक्ति से, घर्म- 
विहित विधि से हम यथार्थतः भ्रपने श्रापको श्रनुशासित कर लेते हैं तथा सम्यक कर्म 
करते हैं तो बुद्धि (ग्रालयविज्ञान) जो जीवन श्रौर मृत्यु के बन्धन में रहती है, विलीन 
हो जाती है, सृष्ट्यात्मक चैतन्य की वृत्तियाँ निरस्त हो जाती हैं और घर्मकाय को शुद्ध 
प्रौर सत्य प्रज्ञा प्रकट हो जाती है। यद्यपि मन और चैतन्य को समस्त वृत्तियाँ भ्रज्ञान 
के ही उद्गम हैं, भ्रज्ञान भी अन्ततोगत्वा ज्ञान से भिन्न ग्रौर अभिन्न दोनों ही है। इस 
प्रकार एक दृष्टि से श्रज्ञान नश्वर है, श्रौर एक दृष्टि से अनश्वर । इसे समुद्र में ._ 
उठती हुई तरंगों के दष्टान्त से समझाया जा सकता है। तरंगों और जल का भेद है 
या श्रभेद ? एक दृष्टि से तरंग जल से भिन्न है, एक दृष्टि से अभिन्न । जल ही वायु 
की क्रिया द्वारा तरंगों के रूप में (भिन्न रूप में) प्रकट होता है। जब वायु का व्यापार 
शान्त हो जाता है तो तरंग अदृश्य हो जाती है किन्तु जल वहीं रहता है। इसी प्रकार 
जव प्राणियों का मन जो अपने श्राप में शुद्ध श्रोर स्वच्छ होता है भ्रविद्या की वायु द्वारा 
गालोडित होता है तो वृत्तियां (विज्ञान) रूपी तरंगे उठती हँ । इन तीनों (मन, 
अज्ञान ग्रौर वृत्तियों) का श्रपने श्राप में कोई प्रस्तित्व नहीं है। इनमें न तो एकत्व हैं, 
न बहुत्व। जब भ्रज्ञान का नाश हो जाता है तो जागृत मनोवृत्तियां शान्त हो जाती 
हैं, ज्ञान का तत्व अक्षण्ण रहता है । सत्य भ्रथवा सम्बोध किन्हीं भी सापेक्ष वृत्तियों 
अथवा ज्ञान के किसी बाह्य साधन से प्रप्राप्य है । दृश्य जगत्‌ की सभी घटनाएँ ज्ञान 
में इस प्रकार भासित होती हैं कि वे तो उसके बाहर जाती हैं न उसके भ्रन्दर, वे न 
तो विलीन होती हैं, न नष्ट ।' मानस और वौद्धिक दोनों प्रकार के विघ्नो-क्लेदावरण 
श्रौर ज्ञेयवरण-से तथा जन्म और मृत्यु के विषय ग्रालय विज्ञान से वे सदा के लिए 
विमुक्त हो जाती हैं क्योंकि अपने वास्तविक स्वरूप में ज्ञान शुद्ध, स्वच्छ, ग्रनादि, शान्त 
ग्रविनाशी सत्य भी इसी प्रकार का है, वह अपने परिवतंमान स्वरूप में उचित 
अवसर पर तथागत के रूप में या अन्य स्वरूपों में प्रकट होता है जिससे कि श्रन्य जीवों 
को भी यह प्रेरणा मिल सके कि वे अपने गुणों की चरमपरिपति द्वारा उस ऊंचाई तक 
उठ सके । 

अनुभव निरपेक्ष ज्ञान से असंवद्ध एवं पृथरभूत रूप में अज्ञान का कोई प्रस्तित्व 
नहीं है किन्तु प्रागनुभव ज्ञान का वर्णन भी सदा ही 'म्रज्ञान से विभिन्‍न के रूप में ही 
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किया गया है ओर चूँकि ग्रज्ञान की स्वतः सत्ता नहीं है ग्रतः ज्ञान का भी पृथक्‌ महत 
नहीं रहता । उनकी पहिचान परस्पर विभिन्न पदार्थो-ज्ञान और श्रज्ञान के रूप में ही 
की गयी है। श्रज्ञान का प्रकटीकरण तीन प्रकार से होता बतलाया गया है-(१) मन 
के विक्षोभ के खूप में (्ालय-विज्ञान) भ्रविद्याकर्म (श्रज्ञानात्मक कमे) द्वारा, दुःखजनक 
स्थिति (२) अहं की सृष्टि श्रथवा द्रष्टा के द्वारा (३) वाह्य जगत्‌ की सृष्टि द्वारा 
जिसका द्रष्टा से परे, भ्रपने श्राप में, कोई अस्तित्व नहीं है। अ्रसत्‌ बाह्य जगत्‌ के - 
कारण छः प्रकार की स्थितियाँ एक-एक करके पैदा होती हैं-पहली है बुद्धि (संवेद.), 
बाह्य जगत्‌ के प्रभाव से बुद्धि में अनुकूल और प्रतिकूल का भेद ज्ञात होने लगता है। 
दूसरी है-अनुक्रम, बुद्धि की भ्रनुगामिनी होकर स्मृति ग्रनुकूल ग्रौर प्रतिकूल संवेदनाग्रों 
को विषयिगत स्थितियों के एक श्रनुक्रम में घारण करती है । तीसरी है-संश्लेषण । 
भ्रनुकल भ्रौर प्रतिकूल संवेदनाग्रों के घारण श्रौर ग्रनुक्रम द्वारा संश्लेषण (चिपकने) की 
इच्छा उद्भूत होती है। चौथी है-ब्रभिधानों श्रौर संज्ञाश्रों से सम्बद्ध होना। संश्लेषण 
द्वारा मन विभिन्न संज्ञाश्रों का वस्तुकरण या पदार्थीकरण करता है और शब्दों को 
परिभाषाम्रों से जोड़ता है। पाचवी है-कर्मो का आचरण । संज्ञात्रों से सम्बद्ध होने 
के कारण विभिन्न प्रकार के कर्मो का उद्भव होता है जिनसे व्यक्तिता का उद्गम 
होता हैं। “छठी है-कर्मो के बन्धन के कारण वेदना । कर्मों से ही वेदना उत्पन्न 
होती है जिसके कारण मन ग्रपने ग्रापको बन्धन में पाता है श्रौर उसकी स्वतंत्रता जकड़ 
जाती है ।” इस प्रकार ये सभी स्थितियाँ ग्रविद्या से जन्मी हैं । 


t इस सत्य प्रौर भ्रविद्या-में पारस्परिक सम्बन्ध एक दृष्टि से हमें समता की भ्रोर 
ही ले जाता है जिसे हम इस निदशेन से स्पष्ट कर सकते हैं कि मिट्टी के विभिन्न पात्र 
देखने में भिन्न-भिन्न होते हुए भी एक ही मिट्टी के बने हुए होने के नाते एक ही हैं ।* 
इसी प्रकार ध्नास्रव भोर अविद्या तथा उनके विविध नाशवान्‌ स्वरूप एक ही सत्ता के 
उद्गम हैं। इसीलिए बुद्ध का उपदेश है कि समस्त जीव भ्रनादिकाल से निर्वाण में 
ही स्थित रहते हैं |] 

रविद्या के सम्पक से ही एकमात्र सत्य सत्ता सृष्टि के विविध दृश्य-प्रपंच के 
स्वरूप ग्रहण कर लेती है । / 


आलयविज्ञान में श्रविद्या प्रकट होती है, इसी श्रज्ञान के कलेवर में द्रष्टा, उसका 
भअभिघान, वस्तुगत जगत्‌ का प्रत्यक्ष (श्रम) करने वाला तथा निरन्तर विशेषीकरण 
करने वाला ज्ञानाभास जन्म लेता है। इसे ही 'मनस्‌' का नाम दिया गया है-इसके 
पाँच नामों का विवरण है-(पाँच प्रकार के इसके कार्यों के भ्राघार पर) । पहला नाम 
है-कर्म विज्ञान जिससे ्रप्रकाशित बुद्धि में संचलन श्रथवा जागृति उत्पन्न होती है, 


१ देखें छान्दोग्यो० ४/१/४ । 
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(अविद्या के द्वारा) । दूसरा नाम है-प्रवृत्तिविज्ञान जिससे जागृत बुद्धि में बाह्य जगत्‌ 

का प्रत्यक्ष करने वाला-द्रष्टा उद्गत होता है। तीसरा नाम है प्रतिभास का विज्ञान 

जिससे मन में वाह्य जगत्‌ का प्रतिविब प्रतिफलित होता है--ठीक उसी प्रकार जिस 

प्रकार स्वच्छ दपंण में समस्त दृश्य पदार्थों के प्रतिबिम्ब दिखलाई देते हैं। पाँचों 

ज्ञानेन्द्रियों के गम्य पदार्थों के अभिमुखीकरण के अनन्तर इसमें उस ज्ञानेन्द्रिय का 

प्रत्यक्षीकरणीय पदार्थ प्रतिविम्बित हो जाता है, स्वतः और प्रनायास। चौथा है 

विशेषीकरण-तिज्ञान जिसके द्वारा विविध पदार्थों में भेद, परिभाषा सम्भव होती है चाहे 

वे शुद्ध हों अथवा अशुद्ध । पाँचवा नाम है श्रानुपूर्वी का विज्ञान जिसका श्रथ है 
मनस्कार (श्रवघान की चेतना) जागृत होने पर उसके द्वारा मन प्रेरित होता है और 
तभी यह सभी कर्मानुभवों को क्रमिक रूप से वारण करता है। किसी भी पूवं में 
श्राचरित कर्म का प्रभाव नष्ट नहीं होता चाहे वह अच्छा हो या बुरा, उसका अच्छा 
या बुरा परिपाक होता ही है--इस क्रिया द्वारा यह क्रम बना रहता है--चाहे कर्म 
वर्तमान में हो या भविष्य में । पूवे में भ्राचरित कर्मों को स्मृति के रूप में यह घारण 
करता है श्रौर भविष्य में होने वाले कर्मों का संस्कार भी इसमें बीज रूप में निहित 
रहता है। श्रतः तीनों लोक जिन्हें काम लोक (अनुभवों का लोक) रूपलोक (पदार्थो) 
का लोक) और श्ररूपलोक (श्रमूर्तता का लोक) का नाम दिया गया है मन के ही 
स्वतः प्रकटीकृत स्वरूप हैं-- यही श्रालयविज्ञान है और यही भूततथता है। चूँकि सभी 
पदार्थ बुद्धि में ही अवस्थित होने के सिद्धान्त के श्रनुसार स्मृति के ही जन्य हैं ग्रतः सभी 
विशेषीकरण बुद्धि के स्व-विशेषीकरण ही हैं। बुद्धि श्रथवा आत्मा स्वयं में सभी 
विशेषीकरणों और गुणों से परे है श्रत: उसे विशेषीकृत नहीं किया जा सकता । इस 
सबसे हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि दृश्य जगत्‌ के सभी पदार्थ ग्रोर सभी स्थितियाँ 
श्रविद्या के कारण ही स्मृति में पदार्थीक्कत एवं श्रवस्थित होती हैं अतः उनका श्रस्तित्व 
नहीं है ठीक उसी प्रकार जसे दर्पण में प्रतिफलित प्रतिविम्बों का कोई श्रस्तित्व नहीं है । 
विशेषीकरण करने वाली बुद्धि के ही प्रत्यय हैं। जब बुद्धि विचलित होती है तो पदार्थो 
का वैविध्य प्रकट हो जाता है किन्तु जब बुद्धि शान्त होती है तो वह वेविध्य विलीन हो 
जाता है। मनोजिज्ञान से तात्पर्यं यही है कि बुद्धि अज्ञानवश 'ग्रहम्‌' श्रौर 'ग्रनहम्‌' के 
विचार से संश्लिष्ट हो जाती है श्रौर इन्द्रियो के छ: विषयों का मिथ्या ज्ञान करने 
लगती है । मनोविज्ञान को विभेद का विज्ञान भी कहा जा सकता है क्योंकि बुद्धि और 
भावना के विविध आस्रवों के गन्ध से लिप्त होने के कारण ही इसमें भेद बोघ प्रकट 
होता है। तब स्मृति द्वारा उत्पादित बाह्य जगत्‌ पर विश्वास करते हुए बुद्धि उस 
समता के सिद्धांत को भूल जाती है जिसके अनुसार समस्त पदार्थ एक ही हैं, सम ही हैं, 
पूर्ण शान्त एवं श्रविकारी हैँ और उनमें सत्ता का चिह्न नहीं है। 


संसार का श्रस्तित्व और भ्राधार केवल श्रविद्या में है। इसके विनाश के साथ 
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स्थितियों-बाह्य जगत्‌-का भी विनाश हो जाता है क्योंकि उसी के साथ परस्पर सम्वद्ध 
बुद्धि का भी विनाश हो जाता है। इस विनाश का श्र्थ बुद्धि का विनाश नहीं है, 
बुद्धि की वृत्तियों का विनाश ही है। वह वृत्तियों के विनाश के बाद उसी प्रकार 
शान्त हो जाती है जिस प्रकार तरंगों का विचलन पैदा करने वाली वायु के विनाश के 
बाद समुद्र शान्त ग्रौर भ्रविचल हो जाता है। 


प्रविद्या (भ्रज्ञान), कर्मविज्ञान (कर्म की चेतना श्रथवा विपयीमन), विषय 
(वाह्य जगत्‌, इन्द्रियों द्वारा प्रत्यक्षीकृत) एवं तथता के पारस्परिक सम्बन्धों का वर्णन 
करते हुए श्रदरघघोष का कहना है कि इन तत्वों में परस्पर संस्कार होता है। इस 
सम्बन्ध में उनका कथन इस प्रकार है 'संस्कार से हमारा तात्पर्यं है कि वस्त्र जिन्हें 
(हम पहनते हैं) अपने श्राप में कोई गंध लेकर पैदा नहीं होते, कपड़े में भ्रपने श्राप 
कोई सुगन्ध या दुर्गन्ध नहीं होती किन्तु जिस पदार्थं के साथ रखकर उन्हें गंध-संस्कारित 
किया जाता है उसी सुगन्ध ग्रथवा दुर्गन्ध को वे ग्रहण कर लेते हें। उसी प्रकार तथता 
पवित्र धर्म है जिसमें श्रविद्या के संस्कारों का कोई दोष लिप्त नहीं है जबकि प्रविद्या 
का शुद्धता से कोई सम्बन्ध नहीं है। तथापि उसे भी हम कई वार शुद्धता का कार्य 
करते हुए बता देते हैं क्योंकि तथता के संस्कार से उसमें शुद्धता का गंध श्रा जाता है। 
तथता द्वारा निर्धारित ग्रविद्या ही समस्त प्रकार के दोषों का कारण है। यही ग्रविद्या 
तथता को गंध देती है और स्मृति को जन्म देती है। स्मृति का संस्कार भ्रविद्या में 
भ्रा जाता है। इस पारस्परिक संस्कार के कारण ही सत्य का भ्रमात्मक, प्रतिभास 
होता है। इस श्रमात्मक ज्ञान के कारण विषय के बाह्य जगत्‌ की प्रतीति होती है। 
इसके श्रलवा स्मृति के संस्कार के कारण विषयों के स्वरूपों ग्रौर वृत्तियों का जन्म 
होता है। उन वृत्तियों के सम्पक से कर्मो का उद्भव होता है श्रौर उनसे मानसिक 
भ्रौर कायिक क्लेश परिणमित होते हैं। जब तथता से ग्रविद्या संस्कारित होती है तो ' 
विषयी व्यक्ति को जन्म मरण के क्लेश से घृणा होती है और निर्वाण की प्राप्ति की 
प्रेरणा होती है। विषयिगत मन में ऐसी प्रेरणा और निर्वेद तो जन्म के कारण तथता 
संस्कारित हो जाती है। तथता के इस संस्कार के कारण ही हमें यह विश्वास होने 
लगता है कि हमारे श्रन्दर तथता है जिसकी प्रकृति शुद्ध एवं. श्रविकारी है, तभी हमें 
ज्ञान होता है कि यह जगत्‌ ग्रालयविज्ञान का ही भ्रमात्मक प्रतिफलन है श्रौर वस्तुतः 
इसकी कोई सत्ता नहीं है। जब इस प्रकार हम सत्य का सही ज्ञान कर लेते हैं तब 
हम मुक्ति के उपाय कर सकते हैं घर्मविहित कार्यो का आचरण कर सकते हैं। हमें 
न तो विशेषीकरण करना चाहिए न विषयों की इच्छा से सम्पकं रखना चाहिए। 
इस प्रकार के ग्रनुशासन आर श्रसंख्येय कल्पों (श्रनेक युगों का निरवधि काल) तक 
निरन्तर ग्रभ्यास से इस ग्रविद्या का नाश हो सकता है। जब इस प्रकार भ्रविद्या का 
नाश हो जाता है तो श्रालयविज्ञान (बुद्धि) का विचलन नहीं होता जिससे कि उसमें 
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विषयभेद पैदा हो । जब बुद्धि श्रविचलित होती है तो बाह्य जगत्‌ का विशेषीकरण 
समाप्त हो जाता है। इस प्रकार जव दोष अनेक विषय, उनकी स्थितियां और वुद्धि 
के विकार नष्ट हो जाते हैं तब निर्वाण प्राप्त होता है और विविध क्रियाकलापों के 
सहज प्रकार इस तरह पूर्ण हो जाते हैं। तथतादशंन में निर्वाण का तात्पर्ये शून्य से 
नहीं है किन्तु तथता (तथात्व) को अपने शुद्ध रूप में ही देखा गया है जिसमें कि अनुभव 
के विविध प्रकारों के दूषणों का कोई सम्पर्क नहीं है 


भ्रव यह प्रश्न उठता है कि जब समस्त प्राणी एक समान तथता रखते हैं ग्रौर 
इससे समान रूप से संस्कारित होते हैं तो फिर ऐसा क्यों है कि कुछ उस पर विव्वास 
नहीं करते, कुछ करते हैं। ग्रश्वघोष इसका उत्तर यां देता है कि-यद्यपि सारे प्राणी 
समान रूप से तथता रखते हैं फिर भी अज्ञान और व्यक्ति विभाजन का सिद्धान्त, जो 
श्रनादि है, इतने वेविध्य पैदा कर देता है कि गंगा के तीर की मिट्टी में जितने कण हैँ 
उनकी संख्या भी उनसे कम ही पड़ती है। इसीलिए ऐसा भेद होता है स्वयं की सत्ता 
में यह संस्क्रारुक तत्व इस प्रकार निहित होता है कि जब उसमें बुद्ध और बोधिसत्व की 
मंत्री और करुणा संपृक्त हो जाती है तो जन्म-मरण के कष्टों से घृणा हो जाती है, - 
निर्वाण में विश्वास होता है, कुशलमूल की प्राप्ति की कामना होती है तथा उसका 
भ्रभ्यास ग्रोर परिपाक होता है। इसके फलस्वरूप सव बुद्धों ग्रौर बोधिसत्वों का दशन 
करने की शक्ति पदा होती है, उनके उपदेश प्राप्त कर वह उनसे लाभ, प्रसाद प्राप्त 
करता है, शुभ कार्य करता है और ग्रन्त में बुद्धत्व प्राप्त कर निर्वाण का लाभ करता 
है । इससे यह अनुमान होता है कि सब प्राणियों में ऐसे संस्कार होते हैं कि वे सम्यक्‌ 
मार्ग पर ले जाने हेतु बुद्धों श्रौर वोघिसत्वों के आशीर्वाद से प्रभावित हो सकं । तभी 
तो वोधिसत्वों का दर्शन कर, कभी उनसे श्रवण कर, “प्राणियों को हितता को प्राप्ति 
होती है” श्रीर “वे शुद्ध समाधि में प्रविष्ट होकर समस्त विघ्नों पर विजय प्राप्त कर 
पाते हूँ, उनमें सवंलोकसमता का ज्ञान करने की अन्तद्‌ ष्टि पदा हो जाती है तथा वे 
श्रनेक बुढो और वोधिसत्वों का दर्शन कर पाते हैं । 


जो संस्कार तथता से तादात्म्य नहीं रखते वे भिन्न होते हैं जेसा कि श्रावकों 
(थेरवादी भिक्षूश्रों), प्रत्येक बुद्धों तथा अपक्व बोविसत्वों के साथ होता है जो धर्मा- 
चरण तो करते रहते हैं किन्तु तथता के तत्व से सम्पृक्त ्रविशेषीकरण को स्थिति तक 
नहीं पहुंचते । किन्तु जो बोधिसत्व तथता से संस्कारित होते हैं वे भ्रविशेषीकरण की 
स्थिति पा लेते हैं श्रौर उन पर केवल घमं की शक्ति का ही प्रभाव होता है। दूषित 
घमं द्वारा (भ्रनादि भ्रज्ञान द्वारा) हो रहा गन्घ-संस्कार निरन्तर कार्यं करता रहता है 
किन्तु जब बुद्धत्व प्राप्त हो जाता है तो उसकी समाप्ति हो जाती है। शुद्ध घर्म 
(तथता) का संस्कार भ्रनन्त काल तक कार्य करता रहता है। यह तथता महान्‌ बुद्धि 
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का फल है, धर्म-धातु का विश्वजनीन प्रकाश है, यह सत्य और सम्यक्‌ ज्ञान है, शुद्ध 
» सहज मति है श्रनादि, श्रनन्त, देवी, शुद्ध, स्वयम्भू, शान्त, अनुपम श्रौर स्वतंत्र है, इसी 
को तथागत-गर्भ श्रथवा धघमंकाय कहते हैं। यहाँ यह श्रापत्ति उठ सकती है कि तथता 
लक्षण-रहित श्रौर निगुण बताई गई है फिर इसके इतने गुण वताना स्वविरोधी है पर 
इसका उत्तर यह है कि ये गुण होते हुए भी यह अपने आप में समस्त भेदों से रहित है 
क्योंकि विश्व की सभी वस्तुएँ एक ही स्वाद की हैं, एक ही सत्ता के अंग होने के कारण 
उनमें विभेद विशेषीकरण श्रौर इन्द्र नहीं होता । “यद्यपि वस्तु-सत्ता में समस्त वस्तुएँ 
ग्रात्मा से ही उद्गत हैं श्रोर विशेषीकरण से परे हैं फिर भी भ्रज्ञानवश श्रालयविज्ञान का 
उद्भव हो जाता है जिससे बाह्य जगत्‌ की प्रतीति होती है ।” इसे अज्ञान या ग्रविद्या 
कहते हैं। तथापि वुद्धि का शुद्ध तत्व पूर्ण एवं शुद्ध है श्रौर उसमें भ्रज्ञान का स्पशं 
नहीं है। इसीलिए तथता में महत्‌ बुद्धि के फल का गुण वतलाया गया है। इसीलिए 
इसे स्वयं प्रकाश कहा गया है क्योंकि इसके श्रलावा श्रौर कोई वस्तु प्रकाइय है ही नहीं । 
इस तरह तथता का संस्कार शाश्वत रहता है जब कि ग्रविद्या के संस्कार की स्थिति 
निर्वाण प्राप्त कर बुद्ध बन जाने पर समाप्त हो जाती है। बुद्धों को धर्मानुशासन की 
स्थिति में सभी प्राणियों के लिए महाकुरुणा का श्रनुभव होता है [रमिताग्रों का 
भ्राचरण करते हूँ, श्रन्य सम्यक्‌ कमे करते हैं, सबको भ्रपने समान देखते हैं और सदा के 
लिए प्राणीमात्र को सर्व-कल्याण और म॒क्ति का मार्ग दिखाना चाहते हैं, श्रनेक कल्पों 
तक ऐसा वे करते हँ । प्राणियों में समता का सम्यक ज्ञान वे करते हैं तथा प्राणी की 
विशिष्ट जीवसत्ता से सम्पृक्त नहीं होते। तथता के क्रिया-कलाप का यही ्र्थ है। 
जब तक श्रविद्या का पर्दा अथवा संस्कार रहता है तव तक जगदाभास रहता है, किन्तु 
भ्रविद्या में भी जव शुद्ध तथता का सांस्कार होता है तो शुभ के लिए प्रयत्न की प्रेरणा 
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होती है। भ्रविद्या की स्थिति समाप्त होने पर शुद्ध तथता का प्रकाश चमकने लगता 
है क्योंकि वही चरम सत्ता है जो केवल जगत्‌ में श्रनेक रूपों में भ्रमात्मक रूप से 
भ्राभासित होती है। 


। स्‌ सिद्धान्त लंकावतार के गुन्यवादी प्रत्यय-वाद सिद्धान्त की बजाय चरम, 
अपरिवर्तनीय सत्ता को ही परम सत्य मानने वाले सिद्धान्त के श्रधिक निकट लगता है। 
५ चूंकि अश्वघोष प्रारम्भिक जीवन में एक विद्वान्‌ ब्राह्मम था, यह स्पष्टतः अनुमानित 
किया जा सकता है कि. उसके द्वारा किए गए बौद्ध दर्शन के निवंचन में शंकर द्वारा 
४ विवेचित वेदान्त से साम्य और उपनिषदों का प्रभाव मिलना ही चाहिए ॥ लंकावतार 
i ने केवल तेथिकों को संतुष्ट करने के लिए (जो अ्रपरिवतंनीय श्रात्मा के सिद्धान्त में 
hr it बहुत विश्वास ग्रौर पुर्वाग्रह रखते थे) चरम सत्ता का सिद्धान्त ऊपर से मान लिया था। 
IFES किन्तु श्रशवघोष ने एक अनिवंचनीय सत्ता को ही स्पष्टतः परम सत्य माना है । 
Ut नागाजुन के माध्यमिक सिद्धान्त जिन्होंने श्रश्वघोष के गहरे दर्शन को दबा लिया 
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पारस्परिक दरशन के तथा लंकावतार में वणित बौद्ध विज्ञान-वाद के भ्रधिक निकट और 
प्रनुरूप लगते हैं ।* £ 


माध्यमिक सिद्धान्त अथवा शून्यवाद 


नागाजुंन की माध्यमिक कारिकाश्रों का टीकाकार चन्द्रकीति नागाजुन वणित 
प्रतीत्यसमुत्पाद की व्याख्या करते हुए इस शब्द के दो निर्वेचनो से विवेचन प्रारम की व्याख्या करते हुए इस शब्द के दो निवचना से विवेचन प्रारम्भ 
करता है-एक तो यह है कि प्रत्ययो के द्वारा भ्रभाव की उत्पत्ति, हेतु प्रत्ययों पर ही 
प्रतीति निर्भर है, उससे श्रभाव का समृत्पाद होता है। दूसरा यह कि प्रतीत्य से 
तात्पर्य है प्रत्येक विनाशी पदार्थ श्रथवा व्यक्ति और प्रतीत्य-समृत्पाद से तात्पर्य है प्रत्येक 
विनाशी पदार्थं की उत्पत्ति। परन्तु इन दोनों निवंचनों का वह खण्डन कर देता है। 
दूसरा निर्वचन पाली-प्रन्थों के प्रतीत्य समृत्पाद के विवेचन से मेल नहीं खाता । (जेसे 
चक्षुः प्रतीत्यरूपाणि च उत्पद्यन्ते चक्षविज्ञानम्‌) वहाँ प्रत्येक विनाशी पदार्थ की उत्पत्ति 
से तात्पर्य नहीं है किन्तु विशिष्ट व्यक्तिगत संवृतियों (जसे-चाक्षष प्रत्यक्ष द्वारा श्राँख 
के व्यापार से पदार्थ की प्रतीति) की उत्पत्ति से है जो विशिष्ट स्थितियों पर निर्भर 
होती है । | 
| प्रथम निवंचन भी उतना ही भ्रयुक्त है। उदाहरणार्थं यदि हम किसी समुत्पाद 
को लें, जसे किसी चाक्षप पदार्थ को, तो हम देखेंगे कि दृश्य ज्ञान और भौतिक इन्द्रिय 
(श्रां) के वीच कोई सम्बन्ध नहीं हो सकता और इसलिए वह वात प्रमेय नहीं हो 
सकती कि दृश्य ज्ञान भ्रां परनिर्भर है। यदि हम प्रतीत्य समुत्पाद के सिद्धान्त का 
यह निवंचन करें कि उसका श्रथ वह घटना है जो हो रही है तो उससे किसी भी 
समुत्पाद की परिभाषा नहीं हो सकेगी । समस्त समुत्पाद मिथ्या हैं क्योंकि कोई पदार्थे 
न तो अपने आप समुत्पन्न होता है न भ्रन्यों के द्वारा, न किसी की सहायता से, न किसी 
कारण के विना, क्योंकि, यदि कोई चीज पहले से अस्तित्व में है तो वह पुनः श्रपने आप 
समुत्पन्न नहीं हो सकती । यदि हम मानें कि वह अन्य के द्वारा समृत्पन्न है तो इसका 
ग्रथे होगा कि वह पहिले से विद्यमान किसी पदार्थ का समृत्पाद है। यदि क्रिप्ती अन्य 
विशेषण के विना हम कहें कि एक पर निर्भर होते हुए इसकी चीज अस्तित्व में श्राती है 
तो उसका अर्थ होगा किसी भी एक चीज पर निर्भर होते हुए दूसरी चीज अस्तित्व में 
ग्रा सकती है। तो फिर प्रकाश से अन्धकार अस्तित्व में श्रा जाएपा । जब एक चीज 
न स्वयं पेदा होती है न अन्यो के द्वारा तो वह इन दोनों के समवाय से भी पैदा नहीं 
होती । कोई पदार्थ किसी कारण के बिना भी पैदा नहीं होता, अनन्यथा सब पदार्थे 


* मुझे अशवघोष का “श्रद्धोत्पादशास्त्र” उपलब्ध नहीं है अतः मेरा यह विवरण उसके 
सुजुकीकृत अनुवाद पर ही आधारित है । 
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सब समयों में श्रस्तित्व में आ्ा जाएंगे । इसलिए यह मानना पड़ेगा कि जहाँ-जहाँ। बुद्ध ने 
तथाकथित प्रतीत्यसमत्पाद की वात कही है उनका तात्पर्यं है उन भ्रमात्मक प्रत्यक्षो से 
जो वुद्धि श्रौर इन्द्रियों (जो भ्रज्ञान से श्रावत्त हैं) को प्रतीत होते हैं । इस प्रकार प्रतीत्य 
समृत्पाद कोई वास्तविक नियम नहीं किन्तु श्रविद्या के कारण हुई प्रतीति ही है ॥ 
अविनाशी पदार्थं (अ्मोष-धमं) केवल निर्वाण है, ग्रन्य समस्त ज्ञान के विषय और 
संस्कार मिथ्या हैं और प्रतीति के साथ समाप्त हो जाते हैं (सवेसंस्काराइच मृषा- 
मोषःधर्माणः) । ) 

कभी-कभी इस सिद्धान्त पर यह आपत्ति की जाती है फि यदि सभी प्रतीतियाँ 
मिथ्या हैं तो इनका कोई अस्तित्व नहीं होना चाहिए । तो फिर अच्छे बुरे काम भी 
नहीं होने चाहिए और सृष्टिक्रम भौ नहीं। जब यह सब कुछ नहीं तो इनके बारे में 
दार्शनिक विचार क्यों ? इसका उत्तर यह है कि शुन्यवाद का उद्देश्य है वस्तुग्रों को 
भ्रम के कारण सत्य मानने वाले लोगों की धारणा का खण्डन करना । जो वेस्तुतः 
विद्वान्‌ हैं वे किसी भी वस्तु को सत्य या मिथ्या नहीं मानते । उनके लिए किसी वस्तु 
का प्रस्तित्व नहीं है इसलिए उनके सत्य व मिथ्या होने के चक्कर में वे नहीं पड़ते । 
ज्ञानी पुरुष के लिए न कोई कमं है न संसार । इसलिए वह प्रतीतियो की सत्ता अ्रसत्ता 
के चक्कर में नहीं पड़ता । रत्नकट सुत्र में कहा गया है कि चाहे कितनी भी गहरी 
खोज करो, चित्त को नहीं खोजा जा सकेगा । \ जिसका प्रत्यक्ष नहीं हो सकता उसको 
सत्ता नहीं कही जा सकती, जिसकी सत्ता नहीं है उसका कोई भूत, भविष्य, वतमान 
नहीं, और इसीलिए उसका कोई स्वभाव भी नहीं कहा जा सकता, जिसका स्वभाव नहीं 
उसका समृत्पाद या समाप्ति भी नहीं हो सकती ।/ जो भ्रपने ज्ञान-विपर्यास के कारण 
प्रती तियो के मिथ्यात्व का बोध नहीं कर पाता, उसे सत्य समझता है वह संसारचक्र की 
यन्त्रणा भोगता है। समस्त भ्रमों की तरह मिथ्या होने पर भी ये प्रतीतियाँ पुनजँन्म 
आर यन्त्रणा का कष्ट दे सकती हैं । 


= 


यहाँ यह आपत्ति भी हो सकती है कि शून्यवादियों के मत जब कोई वस्तु 
सत्य नहीं तो उनका यह कथन कि सम॒त्पाद श्रोर समाप्ति नहीं है भी, सत्य नहीं होगा । 
इसके उत्तर में चन्द्रकीति कहता है कि सत्य चरम दांति है (मौन) । जब शून्यवादी 
भिक्ष विमश करते हूँ तो सामान्य जनों के तर्को को कुछ समय के लिए स्वीकार करके 
उन्हें समभाने के लिए, उनकी भाषा में, समस्त प्रतीतियों को वास्तविकता बतलाने हेतु 
इन शब्दों का प्रयोग करते हैं। समस्त प्रतीतियों की मिथ्यात्व बताने वाले तको के 
बावजूद यह कहना युक्तिसंगत नहीं होगा कि प्रतीतियाँ अनुभव से परीक्षित हैं क्योंकि 
जिसे हम भ्रनुभव कहते हैं वह केवल भ्रम है, मिथ्या है, इन कार्यों का कोई 
ध्रस्तित्व नहीं । 


जब प्रतीत्यसमृत्पाद सिद्धान्त की परिभाषा “वह जैसा कि वह है” के रूप में की 
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जाती है तो उसका श्रथं होता है कि वस्तुएं प्रतीतियों के रूप में एक के बाद एक 
संकेतित की जा सकती हैं किन्तु उनकी वास्तविक सत्ता श्रथवा स्वभाव नहीं होते। 
शून्यवाद का भी यही मतलव है (देखें माघ्यमिकवृत्ति पृ० ५६) । | प्रतीत्यसमुत्पाद 
और शून्यवाद का वास्तविक भ्रथं है कि घटनाएँ जो प्रतीत होती हैं सत्य नहीं हैं. 
जब वे सत्य नहीं हैं तो न उत्पन्न होती हैं न नष्ट होती हँ, न श्राती हैं न जाती हैं, वे 
माया की प्रतीतियाँ हैं । ) शुन्य का मतलव_शुद्ध_श्रभाव से नहीं क्योंकि वह किसी 
वस्तु या स्थिति से जुड़ा हुआ होता है। उसका तो ग्रर्थ है, वस्तुओं का कोई स्वभाव 
नहीं (निःस्वभावत्वम्‌) । ज 
माध्यमिक और शून्यवादी नहीं मानते कि वस्तु में सत्य या स्वभाव होता है। 
उष्णता को श्रग्नि का स्वभाव नहीं कहा जा सकता क्योंकि श्रग्नि श्रौर ताप अनेक 
स्थितियों के समवाय के परिणाम हैं और जो अनेक स्थितियों पर निर्भर है वह वस्तु का 
स्वभाव नहीं हो सकता । वस्तु का स्वभाव तो वह होता है जो किसी अन्य पर निर्भर 
न हो श्रौर चूँकि ऐसा कोई भी स्वभाव नहीं होता जो अपने श्राप में ग्रनिर्भर रूप से 
सत्ता में हो। इसलिए उसका अस्तित्व हम केसे मान सकते हूँ। जब किसी वस्तु में 
सार या सत्ता नहीं है तो उसमें भ्रन्य वस्तुओं का सार (परभाव) भी हम नहीं मान 
सकते जब किसी वस्तु में किसी वस्तु का स्वीकार नहीं हो सकता तो किसी वस्तु में 
किसी वस्तु का नकार भी नहीं हो सकता । जब पहले कोई किसी वस्तु का भाव 
मानता है, वाद में समझता है कि वे नहीं हँ, तव वह उसका श्रभाव जानता है, किन्तु 
वस्तुतः हम किसी चीज का भाव ही नहीं मानते तो उसका ग्रभाव भी नहीं मान 
सकते ।' 
यहाँ यह आपत्ति होती है कि फिर भी हम एक प्रक्रिया को चलते केसे पाते हैं ? 
माध्यमिक इसका उत्तर उस प्रकार देता है कि स्थायी वस्तुओं में परिवर्तन की प्रक्रिया 
नहीं मानी जा सकती । इसी प्रकार क्षणिक वस्तुश्रों में भी क्रम नहीं मान सकते क्योंकि 
क्षणिक वस्तु प्रतीति के अगले क्षण नष्ट हो सकती है, फिर क्रम कहाँ रहेगा? जो 
उत्पन्न प्रतीत होती है वह न तो कहीं से श्राती है न जाती है, जो नष्ट प्रतीत होती है 
वह भी न श्राती है न जाती है, इसलिए उनको प्रक्रिया (संसार) भी नहीं मानी जा 
सकती । ऐसा नहीं हो सकता कि जव दूसरा क्षण श्राया तो पहले क्षण का संसार 
बदल गया, क्योंकि वह दूसरा क्षण था पहला उसके समान नहीं था, क्योंकि कार्यं कारण 
सम्वन्ध नहीं होता । वस्तुतः इन दो में कोई सम्बन्ध नहीं होता श्रतः सभी जागतिक 
निर्धारण पूर्व और पर के, गलत हैं। यह मानना कि एक आत्मा है जिसमें परिवर्तन 
होता है, भी गलत है। क्योंकि हम कितना भी खोजें ग्रात्मा नहीं पाएंगे, पाँच स्कंघ 
ही पाएंगे । यदि श्रात्मा एक है तो इनमें कोई क्रम या वृद्धि नहीं होगी भ्रन्यया यह 
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मानना पड़ेगा कि एक ही क्षण में श्रात्मा एक स्वभाव छोड़ती है दूसरा धारण करती है 
जो कि नहीं माना जा सकता ।') 


\श्रब प्रश्न उठता है कि यदि कोई क्रम नहीं है और संसार का अनेक यंत्रणाग्रों 
वाला चक्र भी नहीं है तो फिर निर्वाण क्या है जिसे समस्त क्लेशों से मुक्ति वतलाया 
गया है? इसका माध्यमिक यह उत्तर देते हैं कि वे निर्वाण की यह परिभाषा नहीं 
मानते । उनके भनुसार निर्वाण समस्त घटनाश्रों के सार का ग्रभाव है उसे किसी 
वस्तु की समाप्ति या निरोध के रूप में या किसी वस्तु की उत्पत्ति के रूप में नहीं माना 
जा सकता वह “श्रनिरुद्धम्‌ श्रनुत्पन्नम्‌” है । निर्वाण में सब घटनाएँ समाप्त हो जाती 
हैं (हम कहते हैं कि निर्वाण में वे समाप्त हो जाती हैं, वैसे वस्तुतः रज्जु में सर्प की 





भाति, वे रहती ही, नहीं । निर्वाण की कोई वस्तु-सत्ता श्रथवा कोई भाव नहीं है 


क्योंकि वस्तुएँ और सत्ताएँ. कारणों के कार्य (संस्कृत) होती हैं और विनाश-गोचर भी 
होती हैं। यह ग्रभाव भी नहीं है। क्योंकि जब भाव ही नहीं हो ग्रभाव कसा ? 
प्रतीतियाँ और घटनाएँ एक के बाद एक परिवर्तन की प्रक्रिया के रूप में प्रतीत होती हैं 
किन्तु इससे परे उनमें कोई सार सत्ता या सत्य नहीं कहा जा सकता । घटनाएँ कभी 
उत्पन्न प्रतीत होती हुँ कभी नष्ट, किन्तु उन्हें सत्तात्मक या श्रसत्तात्मक नहीं कहा जा 
सकता । निर्वाण का तात्पर्यं है इस प्रतीत होने वाली प्रपंच प्रवृत्ति की समाप्ति । 
उसे भाव या श्रभाव नहीं कहा जा सकता, ये शब्द प्रपंचों के लिए ही प्रयुक्त हो सकते 
हैं। (न चाध्रवृत्तिमात्रं भावाभावेति परिकल्पितु' पार्यते एवं न भावाभावनिर्वाणम्‌ । 
मा० वृ० १६७) ऐसी स्थिति में कोई ज्ञान नहीं होता, यह ज्ञान भी नहीं कि प्रपंच की 
समाप्ति हो गई है। स्वयं बुद्ध भी एक प्रपंच, श्राभास या स्वप्न ही हैं, इसी प्रकार 
उनके उपदेश भी ।/ - 


यह स्पष्ट हो जाता है कि इस सिद्धान्त में कोई बन्धन या मुक्ति जैसी चीज नहीं 
मानी जा सकती । समस्त प्रपंच प्रतिविव, मृगतृष्णा, स्वप्न, माया आदि के समान 
निःस्वभाव हैं, यह मानना कि किसी को वास्तविक निर्वाण प्राप्त हो सकता है, भ्रज्ञान 
ही है । यह मिथ्या भ्रहंकार ही ग्रविद्या माना जाता है। ध्यान से देखने पर स्पष्ट 
होता है कि किसी वास्तविक सत्ता की कोई भी स्थिति नहीं है। इससे यह भी स्पष्ट 
होता है कि यदि भ्रविद्या नहीं होती तो संस्कार भी नहीं होते ग्रौर यदि संस्कार नहीं 


होते तो चित्त भी नहीं होता इत्यादि । | किन्तु श्रविद्या के बारे में यह नहीं कहा जा 


१ देखें, माध्यमिकवृत्ति (प० १०१-१०२) । 
* वही, पृ० १६४। 

3 मा० वृ० (पृ० १६२ तथा २०१) । 

४ मा० व्‌० (पृ० १० १-१०८) ] 


92 


बौद्ध दर्शन ] [ १५३ 


सकता कि, 'मैं संस्कार पैदा कर रही हूं', परन्तु संस्कारों के वारे में यह कहा जा सकता 
है 'हम अ्रविद्या के द्वारा उत्पन्न हो रहे हैं ।” श्रविद्या है इसलिए संस्कार हीते हैं ।/ 
इसी प्रकार अन्य पदार्थों के बारे में भी कहा जा सकता है । प्रतीत्य-समुत्पाद की यह 
प्रकृति ही हेतूपनिवंघ कही जाती है । 

(इसे एक दूसरे पहल से भी देखा जा सकता दै, वह है समवाय श्रथवा सम्बद्धता 
पर निर्भरता (प्रत्ययोपनिवन्ध) । चार तत्वों एवं श्राकाश तथा विज्ञान के समवाय से 
ही मनुष्य बनता है। पृथ्वी तत्व से शरीर ठोस होता है, जल तत्व से चर्बी बनती है, 
अग्नि तत्व से पाचन होता है, वायु तत्व से श्वास प्रश्वास चलते हैं, ग्राकाश तत्व से 
शरीर में अवकाश, छिद्र या कप बनते हैं श्रौर विज्ञान तत्व से मन, मस्तिष्क या चैतन्य 
बनता है। इन सवके समवाय के कारण ही हम मनुष्य को वेसा पाते हैं जैसा वह है ।४ 
किन्तु इन तत्वों में से कोई यह नहीं जानता कि वह वे कार्य सम्पन्न कर रहा है जो उसे 
आवंटित हैं। इनमें से कोई तत्व, स्वयं कोई सार आत्मा, या प्राणी नहीं है। अज्ञान 
के कारण इनको अपने श्राप में एक सत्ता मानकर हम उनके प्रति एक मोह पदा कर 
लेते हैं। इस प्रकार अज्ञानवश संस्कार जन्मते हैं, जिनमें रांग, द्वेष, मोह थ्राते हैं, 
उनके बाद विज्ञान श्रौर चार स्क्घ आते हैं। ये सब चार तत्वों से मिलकर नामा 
श्रौर रूप देते हैं, इन सबसे इन्द्रिय (षडायतन) बनते हैं। .इन तीनों के समवाय से 
स्पर्श पैदा होता है, उससे भावना, उससे तृष्णा, श्रौर इस प्रकार यह क्रम चलता है। 

एक नदी के प्रवाह की तरह चलता है' परन्तु इन सबके पीछे कोई वास्तविक सार 
भ्रथवा इसके नीचे कोई ठोस श्राधारभूमि नहीं है। इस प्रकार प्रपंचों को सत्‌ या 
भ्रसत्‌-कुछ नहीं कहा जा सकता श्रौर शाइवतवाद प्रौर उच्छेदवाद में से किसी को भी 
| सत्य नहीं ठहराया जा सकता । इसी कारण इन दोनों के वीच के इस सिद्धान्त को 
| मध्यमक (माध्यमिकवाद) कहा गया है ।* (सत्ता और भ्रसत्ता में केवल एक सापेक्ष 
सत्य है (संवृतिसत्य) जेसा कि प्रपंचों में है, परमार्थं सत्य नहीं है। वह कहीं नहीं है। 
सद्घर्माचरण (नैतिकता या शील) को इस सिद्धान्त में भी, भ्रन्य भारतीय घर्मो की 
भाँति बहुत महत्व दिया गया है । | यहाँ नागाजुंन की “सुहल्लेखा” के तिब्बती श्रनुवाद 
से वेन्प्त्रेल द्वारा किए गए अनुवाद से कुछ उद्धरण दिए जा रहे हैं- 
(पी० टी० एस०, १८८६) । 


६. यह जानकर कि संपत्ति विनाशी श्रौर निःसार है, घर्मानुसार भिक्षुओं, ब्राह्मणों, 
गरीबों भ्रौर मित्रों में दान करो, दान से श्रेष्ठतर मित्र कोई नहीं । 





१ मा० वृ० पृ० २०६-२११ में शालिस्तम्भासुत्र से उद्वृत। इसी को वाचस्पतिमिश्र 
ने शंकर के ब्रह्मसूत्र पर भ्रपनी टीका 'भामती' में से भी उद्धृत किया है । 
^ माध्यमिकवृत्ति पृ०, १६० । 
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७. निर्दोष और ऊंचा पवित्र और निष्कलंक शील धारण करो, शील ही श्रेष्ठता 
का ग्रावार है जेसे कि पृथ्वी चराचर का श्राधार है। 


८.- धमं, शील, दम, शक्ति, ध्यान, ज्ञान श्रादि उच्च एवं ग्रशोच्य शीलों का 
प्राचरण करो जिससे कि जन्म के दूसरे छोर पर पहुंचकर तुम जिन वन सको । 


&. परिजन, शरीर, कीति, यौवन श्रथवा सत्ता के साथ जुड़े हुए मात्सय, शाढ्य, 


- माया, काम, कोषीद्य, मान, राग, देष, मद श्रादि को शत्रु मानो । 


१५. शम से श्रधिक कोई चीज दुःसाध्य नहीं है इसलिए क्रोध को स्थान मत दो। | 
बुद्ध का वचन है कि जिसने क्रोध पर विजय पा ली वह श्रनागामित्व (अपुनजंच्मा 
भिक्षुत्व) को प्राप्त होता है। 


१६. परस्त्री की श्रोर दृष्टि न न डालो श्र यदि उस पर दृष्टि पड़ जाय .तो उसे 
भ्रायु के श्रनुसार श्रपनी माता, बहिन या पुत्री समझो । 


२४. जिसने छहों इन्द्रियों के चंचल एवं अस्थिर विषयों पर विजय पा ली तथा 
जिसने युद्ध में शत्रु की सेनाश्रों को विजय कर लिया, इन दोनों में से ज्ञानी लोग प्रथम 
विजयी को श्रेष्ठ मानते हैं । 

२६. विश्वास को हानि श्रौर लाभ, हर्ष श्रौर विषाद, कीति और श्रपकीति, 
निन्दा और स्तुति इन श्राठों के प्रति समान भाव रखना चाहिए । इनमें भेद का 
विचार मत करो । 

३७. केवल एक ही स्त्री परिवार की रक्षिका देवी के समान पुज्य है जो वहिन 
के समान शीलवती, सुहृद्‌ के समान श्राकर्षक, माता के समान शुभेच्छ और सेवक के 
समान ग्राज्ञाकारिणी हो । 


४०. दया, क्षमा, प्रसन्नता एवं प्रौदासीन्य इनका सदा ध्यान रखो । इससे यदि 


तुम्हें उच्चता नहीं मिली तो ब्रह्मविहार श्रवस्य मिलेगा । 


४१. काम, विचार, प्रीति तथा सुख-दुःख को चार घ्यानों द्वारा निरस्तर करके 
ही तुम ब्रह्मत्व का फल प्राप्त कर सकोगे । 

४६. यदि तुम समझो कि यह कलेवर तुम नहीं हो तो तुम्हें भान होगा कि यह 
कलेवर तुम्हें नहीं मिला, तुम्हारा नहीं है, तुम इसमें नहीं रहते, यह तुम में नहीं रहता । 
इसी प्रकार तुम चारों तत्वों की निःसारता का बोध कर सकोगे । 


५०. तत्वों की उत्पत्ति इच्छा से नहीं, काल से नहीं, प्रकृति से नहीं, स्वभाव से 


भी नहीं। न ईश्वर से वे जन्मे हैं वे भ्रकारण भी नहीं हैं। वे श्रविद्या प्रोर तृष्णा 
से जन्मे हैं यह जान लो । 
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५१. घारमिक रीति रिवाज (शील व परामर्श), गलत घारणाएँ (मिथ्यादृष्टि) 
आर शंका (विचिकित्सा) ये तीन बन्धन हैं । 


५३. सर्वोच्च घमं, सर्वोच्च ज्ञान श्रौर सर्वोच्च विचारों का सदा श्रनुशीलन करते 
हो क्‍योंकि प्रातिमोक्ष के १५० नियम इन्हीं तीन में निहित हैं । 


५८. हे पुरुष श्रेष्ठ, संसार के इस श्रसार कदली वृक्ष से निःसंग हो जाओ क्योंकि 
तुमने देख लिया है कि यह सव श्रनित्य है, अनात्म है, अशरण है, श्रनाथ है प्रौर 
भ्रस्थान हैं। 


१०४. जैसे सिर में या कपड़ों में श्राग लग जाने पर तुम उसे तुरन्त बुझाना 
चाहते हो, उसी प्रकार इच्छा को तुरन्त बुझाश्रो, क्योंकि इससे वड़ा कोई श्रावश्यक 
कार्यं नहीं । ह 

१०५. घमं, ज्ञान और ध्यान के द्वारा शमात्मक, शान्त, काल-रहित, भ्रमर, भ्रजर 
तथा पृथ्वी, जल, अ्रग्नि, वायु, सूर्य, चन्द्र से रहित निर्वाण की श्रेष्ठता प्राप्त करो । 


१०७. जहाँ प्रज्ञा नहीं है वहाँ ध्यान नहीं, जहाँ ध्यान नहीं है वहाँ प्रज्ञा नहीं है । 
जिसने इन दोनों को प्राप्त कर लिया है उसके लिए संसार सागर गोपद के समान है । 


कट्टर प्रत्ययवाद अथवा वोद विज्ञानवाद 


विज्ञानवाद अथवा योगाचार के नाम से प्रसिद्ध बौद्ध दर्शत का उल्लेख कुमारिल 
श्रौर शंकर जैसे वरिष्ठ हिन्दू दार्शनिकों ने भी किया है। यह शून्यवादियों से, जिनका 
वर्णन हम ऊपर कर चुके हैं, बहुत हद तक मिलता जुलता है । समस्त धमं, (गुण और 
सार) श्रज्ञानी दिमागों की नकली उपज है। बाह्य जगत्‌ में कोई गति या जीवन नहीं 


, है जंसाकि हम समभते हैं, क्योंकि उसकी कोई सत्ता नहीं है। इसका निर्माण हम ही 


करतें हूँ श्रौर हमें ही “यह है” ऐसा मोह हो जाता है (निर्मितप्रतिमोही ) ।' हमारे 
मन में दो क्रियाएँ होती हैं। एक वह जो प्रत्यक्ष करती है (ख्यातिविज्ञान), दूसरी 
वह जो उन्हें काल्पनिक निर्मितियों में रखती है (वस्तु-प्रतिविकल्प विज्ञान) । ये दोनों 
व्यापार परस्पर-संवद्ध हैं, निर्भर हैं श्रौर श्रविभाज्य हैं (प्रभिन्‍नलक्षणे, अन्योन्यहेतुके) । 
दृष्य जगत्‌ के सम्बन्ध से जो श्रनादि, सहज प्रवृत्तियाँ निहित होती हैं उनके कारण ये 
व्यापार होते हैं (अनादिकाल-प्रपंच-वासना-हेतुकं च) ।' 


जानकी Sen कक न को लक 


१ लंकावतारसूत्र, २१-२२ । व्‌ 
२ लंकावतार, पृ० ४४। “ हर उड 
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जब विभिन्न गूढ़ कल्पना प्रवृत्तियाँ बन्द हो जाती हैं तभी ऐन्द्रिय ज्ञान समाप्त हो 
सकता है (शभ्रभूत-परिकल्प वासना-वेचित्र्य-निरोधः) ।* । हमारा समस्त वाह्य ज्ञान 
निस्सार श्रौर निस्स्वभाव है, वह माया-जन्य है, मृगतृष्णा है, स्वप्नवत्‌ है। कोई चीज 
बाहरी नहीं है, सब कुछ मन (स्वचित्त) की काल्पनिक रचना है। श्रनादि काल से 
मन काल्पनिक रचना करने का ग्रम्यासी हो गया है। यह मन जिसके व्यापार से ये 
रचनाएँ विषय या विषयी के रूप में जन्मती हैं, अपने श्राप में कोई वस्तु नहीं हैं, यह 
उत्पत्ति-स्थिति और विनाश-रहित है (उत्पादस्थिति भंगवजंम्‌) । इसे ही श्रालय-विज्ञान 
कहा गया है। श्रालय-विज्ञान को आपत्तिस्थिति-नाश-रहित बताने का कारण शायद 
यह है कि इसकी सत्ता इस रूप में काल्पनिक है कि यह प्रपंच की स्थितियों का, जैसी 
वे प्रकट होती हैं, ज्ञान कराता है, इसकी स्वयं की कोई सत्ता नहीं है, सही मायनों में 
हम इसकी कोई वस्तु-सत्ता नहीं बता सकते ।| 

हमें यह ज्ञान नहीं होता कि दृश्य-प्रपंच कोई बाहरी वस्तु नहीं, बल्कि स्वचित्त के 
अन्दर ही है। फिर, भासमान बाह्य जगत्‌ पर विश्वास करने और मानने की एक 
श्रनादि प्रवृत्ति चली श्रा रही है। ज्ञान का स्वभाव है कि (ज्ञाता श्रौर ज्ञेय के रूप में) 
वह जानता है तथा मन की प्रवृत्ति है कि विभिन्‍न विषयों का भ्रनुभव करता है । 
इन चारों कारणों से श्रालय-विज्ञान (मन) में भ्रनुभव की रेखाएं प्रकट होती हैं (प्रवृत्ति 
विज्ञान) जैसे जलाशय में लहरें । ऐन्द्रिय भ्रनुभवों की ये लहरें भ्रनुभूतियों के रूप में 


प्रकट होती हैं। इस प्रकार पाँचों स्कंध (पंच विज्ञान काय) भ्रपने मिले-जुले स्वरूप 


में प्रकट होते हैं। बाह्य ज्ञान को हम भ्रालय विज्ञान से भिन्न भी नहीं कह सकते 
श्रौर श्रभिन्न भी नहीं, जेसे समुद्र को लहरों से भिन्न भी नहीं कह सकते श्रौर भ्रभिन्न 
भी नहीं कह सकते । जसे हम समद्र का लहरों के रूप ल हैं वस ही 
चित्त भ्रथवा श्रालय-विज्ञान को विभिन्न प्रः वृत्तियों के रूप में देखते हैं। चित्त के रूप 
में यह समस्त कर्मो को ग्रहण करता है, मन के रूप में संयोजन करता है (विधीयते), 
विज्ञान के रूप में पांचों प्रत्यक्षों का निर्माण करता है (विज्ञानेन विजानाति दृश्यं 
कल्पते पंचभिः) । 

[ माया के कारण प्रपंच विषय और विषयों के रूप में द्विधा दिखते हैं। ये सब 
भ्राभास मात्र माने जाने चाहिए (सम्वृतिसत्यता) । वास्तव में इनकी कोई सत्ता है 
या नहीं है (भाव या अभाव) यह नहीं कहा जा सकता ।३| 

सत्‌ और भ्रसत्‌ सभी संवृत्तियाँ मायाक्कत हैं (सदसतः मायोपमाः) ध्यान से देखने 
पर मालूम होता है कि समस्त श्राभासों का नितांत श्रभाव है, भ्रभावों का भी, क्योंकि 


१ लंकावतार पृ० ४४। 
* बही, पृ० ५०-५५ | 
5 असंग का महायानसूत्रालंकार (प० ५८-५६) । 
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चे भी आभास हैं। इससे चरम सत्य भावस्वरूप होना चाहिए। पर ऐसा नहीं है 
क्योंकि वह तो भाव और अभाव दोनों में समान है (भावाभावसमानता) ।' ऐसी 
स्थिति, जो अपने श्राप में पूर्ण है, अनाम है ग्रोर ग्रसार है, लंकावतार सूत्र में तथता* 
कही गई है । इसी सूत्र में ग्रन्यत्र इसे शून्यता कहा गया है जो एक है, अजन्मा है और 
असार है ।* एक अन्य स्थान पर इसे तथागत गर्भ भी कहा गया है।* 


(यह सोचा जा सकता है कि निगुण चरम सत्य का यह सिद्धान्त वेदान्त के प्रात्मा 
या ब्रह्म के सिद्धान्त के बहुत निकट है, जसे कि थ्रश्वघोष का तथता-सिद्धान्त । 
लंकावतार में रावण बुद्ध से पूछता है-“ग्राप कंसे कह सकते हैं कि, आपका तथागतगरभं 
सिद्धान्त भ्रन्य दर्शनों की ग्रात्मा से भिन्न है? वे विरोधी भी श्रात्मा को प्रनादि, 
कारण भूत, निगुण, सर्वव्यापी, श्रविनाशी मानते हैं ।” बुद्ध इसका उत्तर यों देते हैं- 
“हमारा सिद्धान्त उनसे भिन्न है । यह मानते हुए कि ऐसे दर्शन का उपदेश जो समस्त 
जगत्‌ का कोई आत्मा या सार नहीं मानता (नेरात्म्य), शिष्यों को भयावह लगेगा, 
मैं यह कहता हूं कि यह सव कुछ केवल, वस्तुसत्ता में तथागतगर्भ है। इसे भ्रात्मा नहीं 
समझना चाहिए। जसे मृत्तिका के एक ड़ेले से विभिन्न भ्राकार बन जाते हैं उसी 
प्रकार यह निस्सार प्रपंच है जो निगुन है, निलंक्षण है (सर्व-विक्रल्प-लक्षण-विनितृत्तं) । 
इसे कहीं गर्भ श्रोर कहीं नैरात्म्य कहा गया है। चरम सत्य और वस्तु-सत्ता के खूप में 
तथागत गर्भ की यह ब्याख्या इसलिए की गई है कि वे विरोधी प्रन्वविशवास के कारण 
आत्मा के सिद्धान्त को मानते हैं हमारे मत की ग्रोर श्राकृष्ट हों ।”£ / 


जहाँ तक संवतियो (दृश्य प्रपंचों) को प्रतीति का प्रश्न है, प्रत्ययवादी (विज्ञान- 
वादी) बौद़ दार्शनिक प्रतीत्यसमृत्पाद के सिद्धान्त को ही थोड़े परिवतंनों के साथ मानते 
हुं । वे एक वाह्य प्रतीत्यसमृत्पाद (जैसा कि विषयगत दृष्टि से वह देखा जा सकता हू) 
तथा एक भ्रान्तरिक प्रतीत्यसमुत्पाद दोनों का विवेचन करते हैं । वाह्य प्रतीत्य समुत्पाद 
का विवेचन वे इस उदाहरण से करते हैं कि किस प्रकार भौतिक पदार्थ जेसे एक घट 
विभिन्न वस्तुश्रों-मृत्पिण्ड, कुलाल, चक्र आदि के समवाय और सहयोग से वनते हैं । 
आन्तरिक अर्थात्‌ आध्यात्मिक प्रतीत्यसमृत्पाद के विवेचन में वे प्रविद्या, तृष्णा, कमं, 
स्कंध, श्रायतन श्रादि का विचार करते हैं ।६ 


१ असंग का महायानसूत्रालंकार पु० ६३ । 
२ लंकावतार सूत्र पृ० ७०। 
॥ वही, पृ० ७८ । 
रै वही, पृ० ८० । 
* लंकावतार, पृ० ८०-८१ । 
5 लंकावतार, पृ० ८५। 
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हमारा बोध दो प्रकार की बुद्धियों में प्रकट होता है, प्रविचय बुद्धि तथा_विकल्प- 
लक्षणप्रहाभिनिवेशप्रतिष्ठापिका बुद्धि । प्रविचयबुद्धि चार प्रकार से वस्तुग्रों का बोध 
कराती है-एकत्वान्यत्व (या तो यह या वह) का विवेचन करके, उभयानुभव का 
विवेचन करके (दोनों या दोनों नहीं), भ्रस्ति नास्ति का विवेचन करके (हैँ या नहीं), 
नित्यानित्य (स्थायी हैं या भ्रस्थायी) का विवेचन करके । पर वस्तुतः प्रपंचों के बारे 
में इन चारों में से कोई भी प्रकार पुरा नहीं बेठता । दूसरी तरह की वुद्धि मन की 
उस प्रवृत्ति में निहित है जिस कारण वह विविधता पैदा करता है तथा उनको अपनी 
कल्पनाग्रों (परिकल्पों) के द्वारा किसी एक बौद्धक, ताकिक श्रानुपूर्वी या क्रम में कर्ता, 
कमं, विषय, विषयी, कार्य कारण श्रादि के सम्बन्धों में विठाकर रखता है। जिन्हें इन 
दोनों बुद्धियों के व्यापार का ज्ञान है वे जानते हैं कि बाह्य भौतिक जगत्‌ की कोई सत्ता 
नहीं है और यह केवल मन के श्रनुभव के रूप में ही श्राभासित या प्रतीत होता है। 
जब कहीं नहीं है-यह केवल स्नेहात्मिका ऐन्द्रिय मानस प्रवृत्ति है जो बाह्य पदाथ के 
रूप में जल की कल्पना करती है, ताप भ्रथवा शक्ति की ऐन्द्रिय कल्पना श्रग्नि की 
निमिति कर लेती है, गति की ऐन्द्रिय कल्पना वायु की निर्मिति कर लेती है । इस प्रकार 
असत्य में सत्य का श्रभिनिवेश करने को मिथ्या प्रवृत्ति (मिथ्यासत्याभिनिवेश) के कारण 
पाँच स्कन्ध प्रकट होते हैं। यदि ये सव एक साथ प्रकट होते तो हम कार्य कारण 





“सम्बन्ध नहीं मान सकते थे-यदि ये एक के बाद एक के क्रम में प्रकट होते तो इनमें 


कोई परस्पर सम्वन्ध नहीं होता क्योंकि उन्हें एक साथ संयुक्त रखने का कोई हेतु नहीं 
होता । सो, वस्तुतः कोई चीज न तो उत्पन्न होती है न नष्ट होती है, यह तो हमारी 
निर्मित्यात्मक कल्पना ही है जो प्रत्यक्षीकृत वस्तुश्रों का द्रष्टा या प्रत्यक्षकर्ता के साथ 
वस्तुओं को उनके सम्बन्धों सहित पदा कर लेती हैं। वस्तुश्रों को 'ज्ञात' रूप में 
अभिहित करना भी एक परम्परा (“व्यवहार”) मात्र है।' जो भी हम वाणी द्वारा 
कहते हैं वह 'वार्विकल्प' मात्र है । वह भ्रवास्तव है। वाणी में किसी भी वस्तुको 
कार्यकारण संबंधों में बाँधे विना हम श्रभिहित नहीं कर सकते किन्तु इन बातों में कोई 
भी सत्य नहीं है। परमाथं को वाणी द्वारा श्रभिहित,नहीं किया जा सकता । वस्तुश्रों 
की शून्यता को सात प्रकार से समझा जा सकता है- € १) वे सब श्रन्योन्यनिर्भर. हैं भ्रौर 
उनका श्रपना कोई लक्षण नहीं है। उनमें जब स्वयं का कोई लक्षण नहीं है तो ग्रन्य 
के लक्षण से भी उन्हें नहीं कहा जा सकता क्योंकि जब उनका कोई लक्षण नहीं है तो 
श्रन्य भी श्रलक्षण (अपरिभापित, भ्रनिर्धारित ही होगा) .श्रतः यह सब लक्षणशून्य है । 
(२) क्योंकि वे अ्रभाव श्रर्थात्‌ स्वभाव शून्यता से उत्पन्न हैं (स्वभाबा-भातरोत्पत्ति) श्रतः 
भ्रतः उनमें कोई भाव नहीं है भावस्वभावशून्यता) । (३) वे अज्ञात ्रभाव से उत्पन्न 


* लंकावतार (पृ० ८७) शंकर ने भी 'व्यवहारिका' शब्द का प्रयोग भौतिक, संवृत्या- 
त्मक, पारंपरिक संसार के लिए किया है जो इससे तुलनीय है । 
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हैं (श्रप्रच रितशून्यत) क्योंकि समस्त स्कन्ध निर्वाण में जाकर विलीन हो जाते हैं । 
(४) भ्रभूत होते हुए भी वे प्रपंचों के रूप में संबद्ध प्रतीत होते हैं (प्रचरितशून्यता) 
क्योंकि उनके स्कन्धों में न तो अपने श्राप में वस्तुसत्य है न वे किसी श्रन्य से संबद्ध हैं 
फिर भी वे कार्यकारण संगत और संवद्ध प्रतीत होते हैं। (५) उनका किसी भी प्रकार 
विवेचन या वाणी से वर्णन नहीं किया जा सकता (निरमिलप्यशून्यता) । (६) दीघें- 
काल से हमारी दृष्टि को दूषित करने वाले मिथ्याभास के भ्रतिरिक्त अन्य किसी ज्ञान 
के द्वारा उनका बोध नहीं किया जा सकता । (७) हम वस्तुश्रों को काल विशेष और देश 
विशेष में स्थिति बतलाते हैं जबकि वे नहीं हैं (इतरेतरशून्यता) । 


डस प्रकार केवल “अभाव” ही विद्यमान है पर वह भीन तो ग्रनादिहै,न 
विनाशी । जगत्‌ एक स्वप्नमात्र है, माया है । दो निरोघ वतलाए गए हैं-आकाश और 
निर्वाण । ऐसी वस्तु जिसका नतो भाव है, न श्रभाव है उसे केवल मुखाँ की कल्पना 
द्वारा ही विद्यमान माना जा सकता है ॥29 


~ 


यह मत इस सिद्धान्त के इस विचार के विरोध में जाता है कि वस्तुसत्य को 
तथागतगर्भं (तथता में समाने वाले पदार्थों का गर्भ) कहा जाता है श्रौर स्कन्बों, घातुग्रो 
(तत्वों) तथा ऐन्द्रिय विषयों (श्रायतनों) के श्राभास इसे दोषों से ढक देते हैं। इससे 
यह सिद्धान्त एक विइवजनीन य्रात्मा को ही भ्रन्तिम सत्य मानने वाले मत के निकट 
भ्राता सा जान पड़ता है। लंकावतार सूत्र इस विरोधाभास का इस प्रकार समावान 
करता है कि तथागतगर्भ को ही चरम वस्तुसत्य बतलाना केवल एक गुडजिह्विका 
मात्र है जो उन व्यक्तियों को श्राकपित करने हेतु दी जाती है जो नेरात्म्य सिद्धान्त को 
रुक्षता को सहन नहीं कर पा सकते (लंकावतार पृ० ८०) । 


बोधिसत्वों को चार प्रकार के ज्ञान द्वारा सिद्धि प्राप्त होती है-( १) स्वचित्तदुस्‍्य- 
भावना (२) उत्पादस्थितिभंग-विवर्जना (३) बाह्यभावाभावोपलक्षणता और (४) 
स्वप्रत्यारयंज्ञानाधिगमाभिन्नलक्षणता । प्रथम का तात्पर्य है कि समस्त वस्तुएँ केवल 
चित्त की कल्पना मात्र हूं । दूसरे का तात्पर्य है कि चूँकि वस्तुश्रों में कोई सार नहीं है 
ग्रतः उनकी उत्पत्ति, स्थिति श्रौर विनाश हैं ही नहीं । तीसरे का तात्पर्यं है बाह्य 
वस्तुओं का भाव क्या है व श्रभाव क्या है इसका वास्तविक तात्पर्यं केवल यह है कि यह 
सब उपलक्षण मात्र है, एक मृगतृष्णा के समान है, यह वासना की ही उपज है जो इस 
सब विविध प्रपंच को पंदा करती है, उसका प्रत्यक्ष कराती है। चोथे का तात्पयं है 
वस्तुञ्रों के स्वभाव के ज्ञान का अधिगम । 


लंकावतार में णत चार ध्यान थेरवाह बौद्ध सिद्धान्त के प्रसंग में वरणित चार 
च्यानों से कुछ भिन्न हैं। इनके नाम हैं-१. बालोपचारिका २. भर्थप्रविचय ३. तथता- 
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लंबन व ४. तथागत । प्रथम व्यान श्रावक श्रोर प्रत्येक बुद्ध लगाते हैं । इसमें पुद्‌गल- 
नेरात्म्य (आत्मा नहीं है) सिद्धान्त पर घ्यान लगाया जाता है, ये मानते हैं कि यह सव 
क्षणिक, दुःख व भ्रशुद्ध है। इस प्रकार प्रारम्भ से ्रन्त तक ध्यान लगाते हुए साधक 
उस स्थिति तक पहुँच जाता है जब उसे संज्ञा नहीं रहती (श्रसंज्ञानिरोघात्‌) तब इसे 
बालोपचारिका ध्यान (शिक्षश्रों का ध्यान) कहा जाता है। 


दूसरा ध्यान श्रागे की स्थिति का है । इसमें यह ज्ञान हो जाता है कि आत्मा नहीं 
है, साथही यह भी कि न तो जागतिक पदार्थ सत्य हैं न भ्रन्य सिद्धान्तों के मत, कोई 
भी घमं जो ग्राभासित होते हैं, नहीं हैं। इसे श्रर्थप्रविचय कहते हैं क्योंकि साधक 
वस्तुग्नों के वास्तविक भ्रथं की खोज करती है। तीसरे में बुद्धि में यह श्रहसास रहता 
है कि वस्तुओं की सत्ता नहीं है, श्रात्मा तथा श्रभास सव कुछ नहीं है यह सिद्धान्त भी 
कल्पना की ही उपज मात्र है और ग्रन्ततः तथता में विलीन हो जाता है। इसीलिए 
इस ध्यान को तथतालम्बन कहा गया है क्योंकि तथता को ही आधारभूत मानकर यह 
चलता है । 


चौथा श्रोर अन्तिम ध्यान वह है जिसमें मन तथता में इस प्रकार विश्रान्त हो 
जाता है कि प्रपंचों का ब्रनस्तित्व व ग्रविज्ञेयत्व पूर्णतः ज्ञात हो जाता है। निर्वाण वह 
है जिसमें ज्ञान के रूप में प्रकट होने वाली समस्त वासनाएंँ नष्ट हो जाती हैं ध्रौर बुद्धि 
जो ज्ञान और प्रत्यक्ष द्वारा ग्राभासों श्रौर मिथ्या वस्तुम्रों की प्रतीति कराती हैं, कार्य 
करना बन्द कर देती है । इसे मृत्यु नहीं कहा जा सकता क्योंकि मृत्यु के बाद तो 
पुनर्जन्म हो सकता है, इसके बाद नहीं, इसे विनाश भी नहीं कह सकते क्योंकि संस्कृत 
वस्तुओं का ही विनाश हो सकता है। इस प्रकार यह मृत्यु और विनाश दोनों से 
विलक्षण है। यह श्रावकों और प्रत्येक वुद्धो के निर्वाण से भी विलक्षण है क्योंकि वे. 
तो उस स्थिति को ही निर्वाण कह देते हैं जब विनाशी वस्तुश्रों की क्षणिकता श्रौर 


दुःखता का श्राभास होने के कारण वे पदार्थों से ग्रनासक्त हो जाते हैं श्रौर मिथ्या ज्ञान 
नहीं होता (लंकावतार प्रु० १०६) । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि जैसा अन्य विघर्मी कहते हैं, वस्तुओं का कोई कारण 
(आधार) नहीं है। जव हम कहते हैं कि जगत्‌ मायाया श्रम है तो उसका तात्पर्य 
यही होता है कि इसका. कोई श्राघार या कारण नहीं है। जो पदार्थ उत्पन्न, स्थित 
श्रौर विनष्ट होते से दिखते हैं यह विदुष्ट कल्पना की उपज ही है। श्रनादि मूल ' 
वासनाग्रों से विदुष्ट कल्पना (विकल्प) के रचनात्मक क्रियाकलापों से ग्रलग होना ही 
तथता है (लंकावतार पु० १०६) । तथता की माया से भ्रलग स्थिति नहीं है। 
जव माया के निर्माण का क्रम बंद हो जाता है तो तथता ही माया का स्वरूप ले लेती 
है। इसीलिए इसे कभी-कभी 'चित्तविमुक्त' भ्रथवा “चित्त से भ्रलग' कहा गया है क्योंकि 


i 
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यह सर्वकल्पनाविरहित होती है । विज्ञानवाद का यह विवरण मुख्यतः लंकावतारसुत्र पर 
भ्राधारित है क्योंकि इस वाद का अन्य कोई प्रामाणिक ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है (हिन्दू _ 
दार्शनिकों द्वारा इसका वर्णन एवं खंडन उनके दार्शनिक ग्रन्थों जसे कुमारिल का 
इलोकवातिक या शांकर का भाष्य (२/२) में मिल सकता है। असंग के महायान 
सूत्रालंकार में वोधिसत्य के ग्राचारों का श्रधिक वर्णन है, दर्शन का कम) । 


प्रत्यक्ष का सोत्रान्तिक सिद्धान्त 


\ धमंकीति (६३५ ई० के श्रासपास) के सौत्रान्तिक तकंशास्त्रीय एवं न्यायशास्त्रीय 
ग्रन्थ 'न्यायविन्दु' के टीकाकार घर्मोत्तर (८४७ ई०) के श्रनुसार९समस्त पुरुषार्थ की 
सिद्धियो के लिए सम्यग्‌ ज्ञान श्रनिवायं रूप से आवश्यक है (सम्यग्ज्ञानपुविका सवंपुरुषार्थ 
सिद्धिः) 4२ ज्ञान के विषय के प्रति प्रवृत्त होने पर जब ज्ञेय वस्तु का श्रवगमन होता है 
तो उसे सम्यर्ज्ञान कहा जाता है। इस प्रकार ज्ञेय विषय का वास्तविक ग्रघिगमन ही 
सम्यग्‌ ज्ञान है (श्रर्थाधिगति) । इस दृष्टि से ज्ञान की प्रक्रिया पदार्थ के प्रत्यक्ष 
सन्निकषं से आरम्भ होती है और ज्ञान को व्यावहारिक कामना की पुति के साथ समाप्त 
होती है (श्रर्थाधिगमात्‌ समाप्तः प्रमाणव्यापारः) (२) इसके श्रनुसार हमारी ज्ञान में 
प्रवृत्ति (३) ज्ञान की दिशा में हमारे प्रयत्न के अनुसार ज्ञेय वस्तु के ज्ञान का अधिगम । 
अनुमान को भी सम्यग ज्ञान कहा जाना चाहिए क्योंकि यह भी पदार्थ की उपस्थिति 
किसी संबंध विशेष से कराता है तथा पदार्थो का बोघ कराकर हमारे ज्ञान के उद्देश्य को 
प्राप्ति कराता है। प्रत्यक्ष में पदार्थ की उपस्थिति सीघे होती है, अनुमान में यह 
अप्रत्यक्ष रूप से अर्थात्‌ लिग (तक) के माध्यम से होती है। अपने उद्देश्यों की प्राप्ति 
के लिए ही मनुष्य ज्ञान की उपलब्धि करता है और दाशंनिक ग्रन्थों में ज्ञान का विवेचन 
इसीलिए किया जाता है कि यह मनुष्यों का प्राप्तव्य है। इसलिए वह ज्ञान जो अपने 
विषय के सही अधिगमन कराने में सफल नहीं होता उसे सम्यग्‌ ज्ञान नहीं कहा जा 
सकता । समस्त भ्रमात्मक प्रत्यक्ष जसे श्वेत शंख को पीत शंख के रूप में देखना 
भ्रथवा स्वप्न के दृश्य, सम्यक्‌ ज्ञान नहीं हैं क्योंकि ज्ञेय पदार्थों का जेसे कि वे हैं, ये सही 
बोध नहीं कराते । यह सही है कि सभी पदार्थ क्षणिक हैं इसलिए प्रत्यक्ष के क्षण में 


) सन्तानान्तरसिद्धि में घर्मकीति अपने श्रापको विज्ञानवादी बतलाता है। यह श्रहंमात्र- 


वाद पर अच्छा निबन्ध है । किन्तु उसके न्यायविन्दु को न्यायबिन्दु टीकाटिप्पणीकार 
ने सौत्रान्तिकवाद का ग्रन्थ बतलाया है (प० १६) जो ठीक ही प्रतीत होता है । 
न्यायबिन्दु के श्रन्य टीकाकारों, विनीतिदेव श्रौर शान्तभ्रद्व (७वीं शताब्दी) के मतों 
का सारांश घर्मोत्तर की न्यायबिन्दु टीका की टिप्पणी “न्यायविन्दु टीका टिप्पणी में 
उद्धृत अवश्य मिलते हैं पर ये ग्रन्थ अब हमें उपलब्ध नहीं हैं । 
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जो पदार्थ रहता है वह दूसरे क्षण में वैसा नहीं रहता । किन्तु समान पदार्थों की 
उपस्थिति की दृष्टि से हम कह सकते हैं कि नीले पदार्थ के प्रथम प्रत्यक्ष के समय जो 
नीलत्व की प्रतीति होती है वह ग्रन्य नीले पदार्थो के अपर प्रत्यक्षो द्वारा प्रमाणित होती 
है इसलिए नीलत्व का प्रत्यक्ष प्रमाणित हो जाता है (नीलादौ य एवं संतान: परिछिन्नो 
नीलांजनेन स एव तेनप्रापितः तेन नीलांजनं प्रमाणम्‌) ।' 


h 

जव यह कहा जाता है कि सम्यक्‌ ज्ञान पुरुषार्थ के लिए श्रावश्यक है या इष्ट 
वस्तु की प्राप्ति के लिए सहायक ग्रौर अनिष्ट वस्तु की प्राप्ति में बाधक है?तो इसका 
प्रथः. यह नहीं है कि सम्यक्‌ ज्ञान इष्ट प्राप्ति का सीधा कारण हो जाता है। वरतुतः 
किसी भी प्रत्यक्ष द्वारा भूत श्रनुभवों की स्मृति जगती है उससे इच्छा पदा होती है, इच्छा 
से ब्रह्मरूप प्रयत्न शुद्ध होता है और उसके फलस्वरूप इष्ट वस्तु का अधिगमन होता है। 
इस दृष्टि से पदार्थ के श्रधिगमन का सीधा कारण सम्यक्‌ ज्ञान नहीं है, वह इष्ट पदार्थ 
की उपस्थिति को सीधे संकेतित करता है। किन्तु उपस्थिति मात्र से कोई पदार्थ 
जिज्ञासा की वस्तु नहीं वन जाते। प्रत्यक्ष द्वारा उपस्थापित पदार्थ की उपलब्धि के 


संबंध से ही वह जिज्ञासा का विषय बनता है । 


धर्मकीति द्वारा प्रत्यक्ष को उपस्थिति बताया गया है जो पदार्थ द्वारा ही उत्पादित 


- होती हो और अन्य नामों श्रथवा कल्पनाग्रों से विरहित तथा ग्रश्रांत हो (कल्पनापोढम- 


श्रान्तम्‌) । इस परिभाषा से यद्यपि प्रत्यक्ष का स्वरूप वणित नहीं होता किन्तु यह 
उस शते को स्पष्ट करती है जो प्रत्यक्ष के सही होने के लिए पूरी होनी चाहिए । 
प्रत्यक्ष भ्रश्रांत नहीं होना चाहिए यह कहने का तात्पर्यं यह है कि यदि कोई उस ज्ञान 


के मुताबिक प्रयत्न में प्रवत्त हो तो उस प्रत्यक्ष द्वारा उपस्थापित पदार्थ की उपलब्धि में. 
असफल न हो (तस्मादद्राह्य श्र्थं वस्तुरूपे यद्विपर्यस्तं तदश्रांतमिह वेदितव्यम्‌) । 


यह कहा गया है कि सही प्रत्यक्ष नामों से (कल्पना या ग्रभिलाप) अपोढ़ नहीं होनी 
चाहिए । यह शतं इसलिए जोड़ी गई है कि पदार्थ द्वारा सीधे प्रस्तुत श्रथों के अलावा 


° न्यायबिन्दु टीका टिप्पणी, पु० ११ । 

१ दिङ्नाग (५०० ई०) के “प्रामाणसमच्चय' (संस्कृत में श्रनुपलब्ध) में दी हुई सर्वे- 
प्रथम परिभाषा थी "कल्पनापोढम्‌ ।” घर्मक्रीति के अनुमार यह निविकल्पक ज्ञान 
है जिसमें उस पदार्थ को प्रतिमा मात्र होती है जिसे इन्द्रियों के सम्मुख उपस्थापित 
किया जाता है श्रौर जो प्रत्यक्ष में उपस्थापित वस्तुगत, ठोस तत्व है । सविकल्पक 
ज्ञान वह्‌ है जो मन की चिन्तनात्मक क्रिया द्वारा निमित होता है प्रौर जिसमें किमी 
पूर्वानुभूत विषय को प्रत्यभिज्ञा होती है। इसे इन्द्रियों के सम्मुख उपस्थापित 
वस्तुगत पदार्थं का सही चित्रण, ज्ञान या प्रत्यक्ष नहीं कहा जा सकता । 
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श्रन्य बातों को छोड़ा जा सके । पदार्थ को नाम तब दिया जाता है जब उसे स्मृति के 
द्वारा वुद्धि में इस प्रकार सम्बद्ध कर लिया जाय कि यह वही पूर्व में प्रत्यक्षीकरण पदार्थ 
है ऐसा बोध होने लगे । इसे प्रत्यक्ष के विषय द्वारा सीघे उत्पादित श्रथं नहीं कहा जा 
सकता । इन्द्रियां पदार्थो को उनसे सन्निकृष्ट होने के कारण उपस्थापित करती 
आर पदार्थ इन्द्रियों द्वारा सम्पर्क में श्राने पर उसी रूप में उपस्थित होते हैं जसेवे हैं 
किन्तु स्मृति या नाम-लापन ऐसी चीज है जो पदार्थो द्वारा सीधे प्रस्तुत नहीं को जाती 
क्योंकि उसमें पूर्वानुभवों का सम्बन्ध निहित रहता है जो प्रत्यक्ष से सीघे सन्निहित नहीं 
होता (पुवंदृष्टापरदुष्टं चार्थमेकीकुर्वंत्‌ विज्ञानं श्रसन्निहित विषयं पूरवंदृष्ट्या सन्नि- 
हितत्वात्‌) । समस्त श्रमात्मक प्रत्यक्षों में बाहरी अथवा अंदरुनी शारीरिक कारणों से 
इन्द्रिय प्रभावित होते हैं। यदि इन्द्रियां श्रसम्यक्‌ नहीं हैं तो वे पदार्थ की सही प्रतीति 
अवश्य कराएँगी । प्रत्यक्ष का तात्पर्य यही है कि इन्द्रियों के द्वारा पदार्थ की शभ्रपने ही 
रूप में, अपने ही लक्षण की सही उपस्थिति कराना (स्वलक्षणं) । श्र्थं के साय ज्ञान 
का सारूप्य ही प्रमाण है (भ्रर्थेन सह यत्सारूप्यं सादृश्यमस्य ज्ञानस्य तत्‌ प्रमाणमिह) 
यहाँ यह आपत्ति होती है कि यदि हमारा ज्ञान बाह्य पदार्थं के समान ही है तो यह 
समानता उपस्थिति से विभिन्न होगी और प्रत्यक्ष श्रप्रमाण हो जाएगा । किन्तु समानता 
उस ज्ञान से विभिन्न नहीं है जो पदार्थ के समान प्रतीत होता है। उनके सारूप्य के 
कारण ही उस पदार्थ को ज्ञान का विषय मानते हैं (तदिति सारूप्यं तस्य वशात्‌) । 
तभी उस पदार्थ का प्रत्यक्ष सम्भव होता है। चकि हमें नीलत्व का ज्ञान है इसीलिए 
हम नीले पदार्थ के प्रत्यक्ष का भान करते हैं। नीले पदार्थ के प्रत्यक्ष की समानता का 
भान तथा प्रत्यक्ष में नीलत्व की प्रतीति के फल में कार्यं कारण सम्बन्ध नहीं है किन्तु 
व्यवस्थाप्य-व्यवस्थापक भाव सम्बन्ध है। इस प्रकार ज्ञान के विषय का सारूप्य बताने 
वाला ज्ञान तथा ज्ञान के रूप में ज्ञेय वस्तु को प्रतीति का फल देने वाला ज्ञान एक ही 
है, उनमें विरोध नहीं है (तत एकस्य वस्तुन: किन्चिद्‌ रूपं प्रमाणं किचित्‌ प्रमाण फले 
न विरुध्यते) पदार्थ के साथ इसी सारूप्य के कारण ही पदार्थ का सही ज्ञान प्रमाणित 
होता है (व्यवस्थापनहेतुहि सारूप्यम्‌), इस प्रकार व्यवस्थापक के द्वारा व्यवस्थाप्य का 
ज्ञान होता है भ्रर्थात्‌ हम ऐन्द्रिय प्रत्यक्ष की पदार्थं से समानता के प्रमाण द्वारा किसी 
पदार्थं विशेष के नीलत्वादि ज्ञान को प्राप्ति, जो प्रमाण-फल है, उसे पाते हैं । यदि ज्ञान 
भ्रौर उसके विषय में यह सारूप्य नहीं होता तो हम पदार्थं भ्रौर ज्ञानफल में भेद ही न 
कर'पाते (सारूप्यमनुभूतं व्यवस्थापनमत्र हेतुः) । पदार्थं श्रपने से सरूप ज्ञानफल 
पैदा करता है और इसी सारूप्य के कारण सम्यक्‌ ज्ञान द्वारा उपस्थापित पदार्थ का 
बोघ होता है ।' 


१ यह दुर्भाग्य की वात है कि न्यायबिन्दु, न्यायविन्दु टीका और न्यायबिदु-श्रोका टिप्पणी 
(सेंटपीटसंबर्ग १६०६) के अलावा इस महत्वपूर्ण प्रत्यक्ष सिद्धान्त पर कोई साहित्य 
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अनुमान का सोत्रांतिक सिद्धान्त' 


घर्मकीति तथा धर्मोत्तर द्वारा परिभाषित सौत्रांतिक सिद्धान्त में जो कि सम्भवतः 
संस्कृत में उपलब्ध प्रणालीबद्ध बौद्धतक का एकमात्र आगार है, अनुमान के दो भेद किए 
गए हैं, स्वार्थानुमान (स्वयं श्रपने आप के लिए अ्रथवा अपने ज्ञानार्थं तक करते हुए 
व्यक्ति द्वारा किया गया श्रनृमान) और परार्थानुमान (शास्त्रार्थ में दूसरों को कायल 


=e णमा ला जिलणणणमाण ० 


करने के लिए हेतु वादों द्वारा दि के लिए हेतु वादों,द्वारा दिया गया अनुमान) । प्रत्यक्ष के प्रामाण्य की तरह ही 
श्रनुमान का प्रामाण्य भी बाह्य जगत्‌ में वस्तुतः विद्यमान पदार्थों की समानता पर निर्भर 


है । जेसे प्रत्यक्ष वाह्य वस्तु सत्य के सारूप्य को बतलाता है वंसे ही श्रनुमान भी उसी 
पर निर्भर है। जिस प्रकार नीलत्व के प्रत्यक्ष का प्रामाण्य प्रत्यक्षीकृत नील पदार्थ से 
उसके सारूप्य पर निर्भर है उसी प्रकार नीलत्व के भ्रनुमान का प्रामाण्य भी अनुमित 
बाह्य पदार्थ से सारूप्य पर निर्भर है (सारूप्य वशाद्धितन्नीलप्रतीतिरूपं सिध्यति) । 

जिस हेतु अथवा आधार पर (लिग से) भ्रनुमान किया जाता है वह ऐसा होना 
चाहिए कि उन मामलों में उपस्थित हो जहाँ श्रनुमेय वस्तु उपस्थित हो और उन मामलों 
में अनुपस्थिति हो जहाँ वह नहीं हो । जहाँ उस हेतु (लिग) का सही होना इन दोनों 
(अ्रन्वय-व्यभिचार) ) शर्तों की देखकर प्रमाणित हो जाता है तब अनुमेय अर्थ और उस 
हेतु का एक सावंदिक सम्बन्ध (प्रतिबंध) प्रमाणित हो जाता है। यही पर्याप्त नहीं है 
कि हेतु वहाँ-वहाँ विद्यमान हो जहाँ-जहाँ प्रनुमेय ग्रर्थे रहता हो और वहाँ नहीं हो जहाँ 
वह थ्रविद्यमान हो पर यह भी श्रावश्यक है कि वह केवल उपर्युक्त मामले में ही 
विद्यमान हो । साधन और साध्य" के सम्बन्ध में यह नियम अनुमान की श्रावश्यक 
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उपलब्ध नहीं है। न्यायबिदू सम्भवतः उन प्राचीनतम ग्रन्थों में से है जिनमें हमें 
सर्वप्रथम भ्रथक्रियाकारित्व (व्यावहारिक क्रियापि को ही सही ज्ञान की कसौटी 
मानना) सिद्धान्त का वर्णन मिलता है। बाद में इसे सत्ता की कसौटी मान लिया 
गया था जेसाकि परवर्ती हिन्दू दर्शन ग्रन्थों में दिए गए बौद्ध दर्शन ग्रन्थों के संदभा 
से तथा रत्नकीति की रचनाश्रों से सिद्ध होता है । : भ्र्थक्रिया का उल्लेख नागाजुन' 
पर चन्द्रकीति की टीका में तथा ललितविस्तर जैसे प्राचीन ग्रन्थों में (ज॑सा'मुझे 
के ब्रिज विश्वविद्यालय पुस्तकालय के ई० जे० टामस महोदय ने बताया) भी मिलता 
है पर वहाँ इसका कोई दाशंनिक गर्थे नहीं है। | 
१ चूँकि दिङ्‌ नाग का प्रमाणसम्‌च्चय संस्कृत में उपलब्ध नहीं है, हमें विकसित बौद्ध 
तर्कशास्त्र के बारे में पर्याप्त ज्ञान सुलभ नहीं है। धर्मोत्तर की न्यायबिन्दु टीका में 
जो कुछ उपलब्ध है वही हमारी जानकारी का स्रोत है। 


२ तस्मान्नियमवतोरेवान्वय व्यतिरेकयोः प्रयोगः कतंग्यो येन प्रतिबन्धो गम्यते सावनस्य 


साध्येन (न्यायबिन्दु टीका पृ० २४) । 
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शर्त है। यह सार्वदिक नैसगिक संबंध (स्वभाव प्रतिबन्ध) दो की प्रकार स्थितियों में 
पाया जाता है। एक तो वह जबकि हेतु उस पदार्थं में उसकी प्रकृति के रूप में ही 
निहित हो, श्रर्थात्‌ जब हेतु उस जाति का वोधक हो जिसका कि प्रनुमेय (साध्य) श्रथ 
उस जाति का एक व्यक्ति हो । इस प्रकार एक मूर्ख व्यक्ति जो ऊँचे ताल वृक्षों के 
प्रदेश में रहता हो यह सोच सकता है कि तालों को वक्ष इसलिए कहा जाता है क्योंकि 
वे लम्बे हँ-तब उसे यह वतलाना उपयोगी होगा कि तालवृक्ष छोटा हो तब भी पेड़ 
होगा क्योंकि वह ताल है-क्योंकि तालत्व वृक्षत्व रूपी एक बड़ी जाति का एक भान है। 
वृक्षत्व ताल में स्वभावतः निहित है-व्यक्ति में जाति तदभिन्न रूप से स्थित होती दै अतः 
विशिष्ट व्यक्ति को देखकर उसमें उसकी जाति का अनुमान किया जा सकता है किन्तु 
यदि जाति उपस्थित हो तो यह आवश्यक नहीं कि उसमें विशिष्ट व्यक्ति भी उपस्थित 
होगा ही। दूसरा प्रकार वह है जबकि कार्य को देखकर उसके आधार पर कारण का 
अनुमान किया जाता है। इसप्रकार घूम से जो कि कार्य है उसके कारण श्रग्नि का 
अनुमान किया जा सकता है। इन सबं भ्रनुमानों का श्राघार यही है कि वह हेतु या 
सावन जिसके आधार पर साध्य का अनुमान किया जाता है वह साध्य या भ्रनुमेय वस्तु 
से सावंदिक रूप से सम्वद्ध रहता है-यदि ऐसा नहीं होता तो श्रनुमान का प्रकरण ही 
नहीं बनता । 

यह नेसगिक,संवंघ (स्वभाव प्रतिबंध) चाहे वह सामान्य श्रौर विशेष का तादात्म्य 
रूपी सम्बन्ध हो या कारण या कार्ये का संवंध हो सारें ब्रनु हो या कारण या कार्य का संबंध हो सारे ध्रनुमान का मूल होता है। 
यही स्वभाव-प्रतिवन्व श्रविनाभावनियम भ्रथवा सारवंदिक संबंध को निर्घारित करता है 
श्रौर अनुमान तक वाक्यों द्वारा नहीं श्रपितु सीघे उस लिंग द्वारा किया जाता है जो 


= 
न ~~~ 


भ्रविनाभावनियम से सम्वद्ध होता है ।” 


दूसरे प्रकार का अनुमान जिसे परार्थानुमान कहा जाता है अन्य समस्त लक्षणों में 
स्वार्थानुमान के समान ही होता है किन्तु उसमें यही श्रन्तर होता है कि श्रनुमान की 
प्रक्रिया को शब्दों में तक वाक्यों द्वारा रखना पड़ता है । 


१ नहि यो यत्र स्वभावेन न प्रतिवद्ध स तम्‌ ग्रप्रतिब्रद्धविपयमवइ्यमेव न व्यभिचरतीति 
नास्ति तयोरव्यभिचारनियम (न्यायविदुटीका पृ० २६) । 

२ अविनाभाव संबंध जो भ्रनुमान का ग्राधार है तभी सम्भव है जब लिंग तीन शर्तों की 
पुति करता हो-१. पक्षसत्व अर्थात्‌ पक्ष (जिसके वारे में भ्रनुमान किया जा रहा है) 
में लिग की सत्ता, २. सपक्षसत्व श्रर्थात्‌ सपक्ष में जिसमें साध्य रहता है, लिग की 
सत्ता और, ३. विपक्षासत्व अर्थात्‌ विपक्ष में जिसमें साव्य नहीं रहता, लिग की 
प्रनुपस्श्रिति। वोद्धां ने एक तरकवाकय में तीन ही वचन माने हैं-उदाहरणार्थ पर्वत 
में ग्ररिनि है क्योंकि इसमें घूम है जेसाकि रसोईघर में होता है श्रोर जलाशय में 


हीं होता । छातिद्गा- हट दद्एहणनि 


ॐ 
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सम्भवतया नवीं या दसवीं ईस्वी शताब्दी में हुए पं० रत्नाकर-शान्ति ने एक 
निवन्ध 'ग्रन्तवर्याप्ति-समर्थन' शीर्षक से लिखा था जिसमें उन्होंने बतलाया कि व्याप्ति 
केवल उन दो पदार्थो में नहीं मानी जाती जिनमें लिग श्रथवा हेतु होता है और जिनमें 
साध्य होता है किन्तु उनमें होती है जिनमें लिग के लक्षण विद्यमान हों और जिसमें 
साध्य के लक्षण विद्यमान हों, दूसरे शब्दों में धूम को रखने वाले बाहरी स्थानों जेसे 
महानस (रसोईघर), पर्वत में श्रौर व्व को रखने वाले स्थानों में व्याप्ति नहीं मानी 


: जाती बल्कि उन दो पदार्थो में मानी जाती है जिनमें लिग अर्थात्‌ धूम के लक्षण हों और 


जिसमें साध्य अर्थात्‌ ह्लं के लक्षण हों। व्याप्ति के लक्षण के वारे में यह मत श्रन्त- 
व्याप्ति-मत कहा जाता है आर साध्य श्रोर साधन रखने वाले बाह्य पदार्थो में व्याप्ति 
मानने वाला मत (जो न्याय शास्त्र वाले मानते हैं) बहिव्याप्तिमत कहा जाता है। 
स्पष्टतः भ्रन्तर्व्याप्ति का सिद्धान्त परवर्ती है श्रौर बोद्ध दार्शनिकों की देन 


यहाँ यह उल्लेख श्रप्रासंगिक नहीं होगा कि बौद्ध तकंशास्त्र के कुछ उदाहरण हमें 
कथावत्थु (२०० ई० पु०) के समय से ही मिलने लगते हैं। यमक के प्रमाणों पर 
्रोंग ने बतलाया कि ग्रशोक के समय में बोद्ध तकंशास्त्र को पदों की व्याप्ति का भी 
ज्ञान था और परिवर्तेन को प्रक्रिया का भी । उसने यह भी बताया है कि तक वाक्यों जसे | 
उदाहरण (यो यो श्रग्गिमा सो सो घूमवा-जहाँ भ्रग्नि है वहाँ वहाँ धूम है), उपनयन 
(श्रयं पन्वतो घूमवा; यह पर्वत घूमवान है) तथा निग्गम (तस्मादया अग्गिमा इसलिए 
यह श्रग्निमान है) का भी उसे ज्ञान था । श्रोंग ने कथावत्थु में उपलब्ध तर्को की प्रक्रिया 


` का भी थोड़ा संक्षिप्त विवरण दिया है । एक उदाहरण इस प्रकार है- 


वादी-क्या क ख हैं (थापना) । 
प्रतिवादी-हाँ 

वादी-क्या ग, घ हैं. (पापना) । 
प्रतिवादी-नहीं 


वादी-यदि क ख हैं तो (तुम्हारे भ्रनुसार) ग घ होना चाहिए । ख को क में सिद्ध किया 
जा सकता है पर घ को ग॒ में सिद्ध करना मिथ्या है इसलिए तुम्हारा प्रथम उत्तर 
खंडित हुग्रा । 


मुख्य प्राककल्पना का हेतु वाक्य थापना कहा जाता है क्योंकि प्रतिवादी की स्थिति 
कि क ख है-खंडन के लिए हेतुक रूप में स्थापित की जाती है । प्राक्कल्पना के 
प्रधान वाक्य का फलवाक्य पापना कहा जाता है क्योंकि यह हेतु वाक्य से निःसृत है। 
निष्कर्ष को रोपणा कहा जाता हैं क्योंकि प्रतिवादी का नियमन किया जाता है। 
एक भ्रन्य उदाहरण- ` 
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“यदि घ ग से नि:सृत है तो ख से निःसृत होगा पर तुमने क को ख सिद्ध किया 
इसलिए क ख सिद्ध हो सकता है किन्तु ग या घ सिद्ध नहीं हो सकता यह गलत है ।” 
यह पतिलोम, विपरीत या श्रप्रत्यक्ष पद्धति है जो अनुलोम या प्रत्यक्ष पद्धति (पहले 
उदाहरण) से विभिन्न है। दोनों में निष्कर्ष सिद्ध किया जाता है । किन्तु यदि हम 
मुख्य प्राक्कल्पना को श्रनुलोम पद्धति में बदल दें तो वह यूं होगी-“यदि क ख है तो 
गघहै। लेकिन क ख है इसलिए ग घ है।” इस अप्रत्यक्ष पद्धति से प्रतिवादी का 
द्वितीय उत्तर पुनः स्थापित हो जाता है । 24 


चाणकवाद का सद्भधान्त 


रत्नकीति ने (६५० ईस्वी) समस्त सृष्टि (सत्व) की क्षणिकता सिद्ध करने का 
प्रयास किया था, पहले तो भ्रन्वयव्याप्ति द्वारा फिर व्यभिचार व्याप्ति द्वारा यह सिद्ध 
करते हुए कि वस्तुओं के नित्य होने की कल्पना से कार्यों की उत्पत्ति सिद्ध नहीं की जा 
सकती इसलिए क्षणिकवादं को मानना ही एकमात्र मार्ग है । सत्व की परिभाषा ग्र्थ- 
क्रियाकारित्व (किसी के उत्पादन की शक्ति) के रूप में की गई है । ग्रन्वय व्याप्ति के 
पहले तर्कं को इस प्रकार रखा जा सकता है- जो भी कुछ सृष्टि में है वह क्षणिक है, 
अपने सत्य के रूप में, जसे घडा । प्रत्येक वस्तु जिसकी क्षणिकता के बारे में हम 
विमर्शं कर रहे हैं सत्‌ है ग्रतः क्षणिक है।' यह नहीं कहा जा सकता घड़ा जिसे हमने 
सत्‌ के उदाहरण के रूप में चुना है क्षणिक नहीं है, क्योंकि घडा इस क्षण में कुछ कार्यों 
की उत्पत्ति कर रहा है, यह नहीं कहा जा सकता कि ये सब भूत श्रौर भविष्य में समान 
हैं या यह कि भूत और भविष्य में इसके कोई परिणाम नहीं हुए क्‍योंकि प्रथम असंभव 
है क्योंकि जो परिणाम ग्रभी हो.रहे हैं भविष्य में नहीं हो सकेंगे, दूसरा इसलिए नहीं 
कि यदि इसमें परिणाम उत्पन्न करने की क्षमता है तो ऐसा करना बन्द नहीं करेगा, 
उस स्थिति में हम यह भी मान सकते हैं कि इस वर्तमान क्षण में भी कोई परिणाम 
नही होंगे । यदि किसी में किसी समय किसी को उत्पन्न करेने की क्षमता है तो वह श्रवज्य 
ऐसा करेगा । यदि वह एक क्षण में ऐसा करता है और दूसरे क्षण में ऐसा नहीं करता 
तो उससे यह सिद्ध होगा कि विभिन्‍न क्षणों में पदार्थ विभिन्‍न थे। यदि यह माना 
जाता है कि उत्पत्ति की प्रकृति अलग-ग्रलग क्षणों में विभिन्न है तो उन दो क्षणों में 
वस्तु भी विभिन्न होगी क्योकि एक वस्तु में दो विरोधी लक्षण नहीं रह सकते । 

क्योंकि धड़ा वर्तमान क्षण में भूत और भविष्य के क्षणों का कार्य नहीं करता, 
वह ऐसा कर भी नहीं सकता, इसलिए कि यह घड़ा भूतकाल के श्रौर भविष्य के घड़े 


१ देखें: कथावत्थु (पाइन्ट्स श्राव कन्ट्रोवर्सी) के राइस डेविड्स कृत अनुवाद की 
भूमिका । 
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से अभिन्न नहीं है क्योंकि घड़े में शक्ति है भी ग्रौर शक्ति नहीं भी है यह तथ्य सिद्ध 
करता है कि दो क्षणों में वह घड़ा एक ग्रोर ग्रभिन्न नहीं था (शक्ताशक्तस्वभावतया, 


प्रतिक्षणम्‌ भेदः) । अर्थ-क्रियाशक्ति जो सत्व का ही दूसरा नाम है, क्षणिकता से 
सर्वाधिक रूप से सम्बद्ध है (क्षणिकता व्याप्त) । 





(( न्याय दर्शन इस सिद्धान्त का विरोध करता है और वह है कि जब तक किसी 
पदार्थ के कार्य को हम ज्ञात नहीं करते तब तक उसकी शक्ति का ज्ञान नहीं हो सकता 
आर यदि कार्यों के उत्पादन की शक्ति को ही सत्व या सत्ता माना जाय तो कार्यको 
सत्ता या सत्व तव तक ज्ञात नहीं हो सकता जब तक उसके द्वारा दूसरा कार्य उत्पन्न न 
कर दिया जाय और उसके द्वारा तीसरा । इस प्रकार श्रागे चलते जाएँगे । चूँकि ऐसा 
कोई सत्व नहीं है जिसमें कार्य के उत्पादन की शक्ति नहीं हो और यह शक्ति यदि केवल 
अनन्त श्वृंखला के रूप में ही प्रकट या ज्ञात हो सकती है श्रतः सत्त्र का ज्ञान अ्रसंभव 
होगा, श्रौर सत्व के लक्षण के रूप में कार्य के उत्पादन को शक्ति को सिद्ध करना भी 
ग्रसभव होगा । दूसरे, यदि सभी वस्तु क्षणिक हों तो क्षणिकता श्रथवा परिवर्तेन का 
ज्ञान या प्रत्यक्ष करने वाला कोई स्थायी द्रष्टा भी नहीं होगा श्रोर फिर जब कोई चीज 
स्थायी नहीं है तो किसी भी प्रकार के ग्रनुमान करने के लिए भी कोई भ्राधार नहीं 
होगा। दइस्तका उत्तर रत्नकीति यों देता है कि साम्यं खंडन नहीं किया जा सकता । 
क्योंकि खंडन में भी सामर्थ्यं स्वतः प्रकट हो जाएगा । भ्रन्वय या व्यभिचार द्वारा 
व्याप्ति की सिद्धि के लिए किसी स्थायी द्रष्टा की प्रावश्यकता नहीं है, क्योंकि श्रन्वय॑ 
की कुछ शर्तों में भ्रन्वय को व्याप्ति का ज्ञान निहित है और दूसरी स्थितियों. में 
व्यभिचार की व्याप्ति का ज्ञान । श्रगले क्षण में व्याप्ति का ज्ञान प्रथम क्षण की 
स्थितियों के अनुभव को भी अपने ग्राप में निहित रखता है। इसी प्रकार हम ज्ञान 
करते हैं । किसी स्थायी द्रष्टा की आवश्यकता नहीं है ।.) 


बौद्ध दर्शन में सत्व की परिभाषा वस्तुतः सामर्थ्यं है। इसे हम यों समभते हैं कि 
सभी सिद्ध उदाहरणों में सत्ता का लक्षण केवल साम्यं द्वारा ही दिया गया है, बीज 
अंकुर के उत्पादन करने का सामर्थ्यं ही है ग्रौर यदि इस सामर्थ्यं के लिए भी प्रागे 
के कार्यो के उत्पादन करने का सामर्थ्यं अपेक्षित हो तो यह तथ्य जो परिज्ञात है फिर 
भी रहेगा ही कि बीज का सत्व अंकुर के उत्पादन के भ्रतिरिक्त कुछ भी नहीं है ग्रौर 
इस प्रकार' भ्रनवस्था दोष नहीं होगा । यद्यपि सभी वस्तुएँ क्षणिक हैं फिर भी हम 





° दोषात्मक अवस्था तथा भ्रदुष्ट श्रनवस्था के वीच विभेद भारतीय दार्शनिकों को 
ईसा की छठी या सातवीं शताब्दी से ही ज्ञात था । जयन्त ने एक इलोक उद्धृत 
किया है जिसमें इन दोनों का भेद स्पष्ट किया गया है । 

-न्यायमंजरी पृष्ठ २२। 
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तब तक व्याप्ति ग्रहण कर सकते हैं जब तक कि उनके (साव्यसाघन के) प्रत्यक्ष रूप 
विभिन्न हो जाते (श्रतद्रूप-परावत्तयोरेव साध्यसाधनयो: प्रत्यक्षेण व्याप्ति ग्रहणात्‌) । 
दो चीजों में (जसे वक्व श्रौर घूम) व्याप्ति का ग्रहण उनको पूणं समानता पर 
श्राघारित होता है, श्रभिन्नता पर नहीं । 


क्षणिकवाद के विरुद्ध एक प्रापत्ति यह उठाई जाती है कि कारण द्वारा काय की 
उत्पत्ति किए जाने के पूर्व श्रनेक सावनों का समवाय आवश्यक है जसे वीज द्वारा अंकुर 
की उत्पत्ति होने से पूर्व मिट्टी, जल श्रादि अनेक तत्व आवश्यक हैं इसलिए यह सिद्धान्त 
असफल है। इसका उत्तर रत्नकीति यों देता है कि वास्तव में यह स्थिति नहीं है कि 
बीज पहले होता हो और उसके वाद श्रन्य साधनों के साहाय्य से कारणों की उत्पत्ति 
करता हो, वस्तुतः एक विशेष बीज क्षण की यह विशिष्ट शक्ति है कि यह एक 
संस्थिति और उन स्थितियों को तथा कायं ग्रर्थात्‌ श्रंकुर को भी एक साथ जन्म देता है। 
एक विशिष्ट वीज-क्षण ऐसी विशिष्ट शक्ति किस प्रकार प्राप्त करता है यह अन्य 
कारणिक क्षणों पर, जो उसके पूर्ववर्ती थे ग्रौर जिन पर वह निर्भर है, श्राघारित होता 
है । रत्नकीति इस ओर व्यान दिलाना चाहता है कि जिस प्रकार एक प्रात्यक्षिक क्षण 
अनेक पदार्थों का बोध करा देता है उसी प्रकार एक कारणिक क्षण अनेक कार्यों की 
उत्पत्ति करा सकता है। इस प्रकार वह सिद्ध करता है कि 'जो भी सत्‌ है वह क्षणिक 
है' यह सिद्धान्त सिद्ध एवं निर्दोष है। 


रत्नकीति के तर्को के दूसरे भाग पर विशेष विस्तार आवश्यक नहीं है जिसमें वह 
कहता है कि कार्यो की उत्पत्ति सिद्ध ही नहीं की जा सकती जब तक हम यह न मान 
लें कि सब वस्तुएँ क्षणिक हैं, क्योंकि यह न्याय के सिद्धान्तों के खंडन मात्र के लिए 
लिखा गया है बौद्ध दशन के विवेचन की दृष्टि से नहीं । 


क्षणिकवाद को बोद्ध तत्व-मीमांसा के सीघे परिणाम के रूप में सामने म्राना 
चाहिए था किन्तु यह आश्चयं की वात है कि प्राक्तन पाली साहित्य में यद्यपि समस्त 
धर्म परिवर्तनशील माने गए थे किन्तु वे सब क्षणिक भी हैं (क्षणिक ग्रर्थात्‌ एक क्षण के 
लिए ही विद्यमान) यह उनमें कहीं वणित नहीं है। अपने ग्रन्थ “श्वद्धोत्पादशास्त्र” में 


मूलक्षतिकरोमाहुरनवस्थां हि दूषणम्‌ । 
मूलसिद्धौ त्वरुघ्यापि नानवस्था निवार्यते ॥ 
जिस श्रनावस्था को मूल प्रतिपाद्य के मागं में मानना श्रनिवायं हो जाता 
है और जो प्रतिपाद्य की क्षति करती है वह दोष है किन्तु यदि मूल अनवस्था से बच 
जाता है, उसकी सिद्धि भ्रक्षुण्ण रहती है तो भ्ररुचिकर होने पर भी अनवस्था में 
कोई दोष नहीं होता । 
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भ्रदवघोष ने सभी स्कंघों को क्षणिक बतलाया है (सुजुकीकृत भ्रनुवाद पृ० १०५) । 
बुद्ध घोष ने “विसुद्धिमग्ग” में स्कंधों का चिन्तन क्षणिक के रूप में किया जाना बताया 
है । ईसा की सातवीं शताब्दी से लेकर ११वीं शताब्दी तक इस सिद्धान्त पर तथा ग्रथ 


क्रियाकारित्व के सिद्धान्त पर सौत्रांतिकों और वैभाषियो ने पर्याप्त विवेचन श्रौर 


विचारमंथन किया । इस अ्रवधि का न्यायसाहित्य श्र वेदान्तसाहित्य इन वादों के 
खंडन-मंडन से भरा पड़ा है। बौद्ध दर्शन में क्षणिकवाद का विवेचन उपलब्ध है वह 
रत्नकीति की लेखनी से ही प्रसूत है। इस वाद के समर्थन में उसने जो मुख्य बिन्दु 
बतलाए हैं उनका कुछ विवेचन ऊपर किया गया है, श्रधिक विशद विवेचन इस काल के 
महत्वपूर्ण न्याय ग्रन्थों जसे न्यायमंजरी, तात्पयं-टीका (वाचस्पतिमिश्र कृत) श्रादि में 
उपलब्ध हो सकताहै। 


वौद्धदशन ने कभी किसी वस्तु को स्थायी नहीं माना है। इस वाद के विकास के 
साथ इस तथ्य को हुम ग्रौर भी बद्धमूल पाते हैं। एक क्षण में पदार्थ दष्टिगोचर होते 


ms 


हूँ और दूसरे क्षण में नष्ट हो जाते हैं। जो भी सत्ता में है, सभी क्षणभंगुर है। 


ऐसा कहा जाता है कि स्थायिता का हमारा सिद्धान्त स्व या श्रात्मा की स्थायिता की 
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घारणा पर आधारित होता है, वोद्धदशंन “स्व को ही स्थायी नहीं मानता। 'स्व' के 
रूप में हम जिसे देखते हैं वह केवल विचारों, भावनाओ्रों तथा सक्रिय प्रवत्तियों जो किसी 


es ~ eo I ७० सक 


क्षण विशेष में भषण विशेष में प्रतिभासित होती हैं, का एक समवाय मात्र है। अ्रगले क्षण ये तिरोहित. 


हो जाती हैं श्रौर उनसे निःसृत अन्य भावनाएँ ग्रोर प्रव॒तियाँ प्रतिभासित होती हैं । 
इस प्रकार वतमान विचार की एकमात्र चिन्तक है। भावनाओं, प्रत्ययों श्रौर क्रियारूप 
प्रवृत्तियों से परे कोई 'स्व' या श्रात्मा नहीं है। इसका समवाय ही 'ग्रात्मा' के एक 
भ्रमात्मक प्रत्यय को सृष्टि के लिए उत्तरदायी है। किसी क्षण विशेष में इस समवाय 
द्वारा ग्रात्मा का भ्रहसास जन्मता है श्रोर चूंकि श्रगले क्षण ये भावना, प्रत्यय ग्रादि बदल 
जाते हैं ग्रतः स्थायी श्रात्मा जेसी कोई चीज नहीं हुई । ) a 


यह तथ्य कि “मुझे स्मरण है कि मैं चिरकाल से निरन्तर विद्यमान हुं” इस वात 
को सिद्ध नहीं कर देता कि चिरकाल से एक स्थायी आत्मा भी विद्यमान है। जब मैं 
कहता हूं कि 'यही वह पुस्तक है', मैं इस पुस्तक को श्रपनी ग्राँख से वर्तमान क्षण में 
देखता हूं किन्तु यह .बात कि यह पुस्तक वही पुस्तक (जो कि मेरी स्मृति में इस समय 
है) -इन्द्रिय (भ्रांख) गम्य नहीं है । वह पुस्तक स्मृतिगत किसी भूतकालिक पुस्तक का 
द्योतन करती है जबकि यह पुस्तक भ्रांख के सामने है। इस प्रकार स्थायिता की सिद्धि 
करने के लिए प्रत्यभिज्ञा की जो भावना काम में लाई जाती है वह स्मृतिगत किसी 
पदार्थं में जो भूतकालिक है भ्रौर सुतरां विभिन्न है, वर्तेमानकालिक ौर इन्द्रियगम्य 





| 
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किसी पदार्थं का भ्रम पैदा करने के कारण जन्म लेती है।' यह वात न केवल वाह्य 
पदार्थों की प्रत्यभिज्ञा श्रौर स्थायिता पर घटित होती है बल्कि आत्मा के स्थायित्व की 
घारणा पर भी लागू होती है क्योंकि श्रात्मा प्रत्यभिज्ञा स्मृति में उत्थित कुछ प्रत्ययों या 
भावनाग्रों के साथ वर्तमान क्षणागत तत्समान भावनाओं या प्रत्ययों का घपला कर देने 
से उद्भूत होती है। किन्तु चँकि स्मृति भूतकालिक प्रत्यक्ष के पदार्थो को ही भासित 
करती है और प्रत्यक्ष वर्तमानका लिक पदार्थ को भासित करती है-इन दोनों को मिला 
देने से (घपला कर देने से) प्रत्यभिज्ञा सिद्ध नहीं होती । हर क्षण संसार का हर पदार्थ 
विनाश ओर तिरोघान को प्रक्रिया से गुजरता रहता है फिर भी पदार्थ स्थायी जसे 
लगते हैं श्रोर बहुघा विनाश की क्रिया भासित नहीं होती । हमारे केश श्रौर नख 
बढ़ते हैं, काटे जाते हैं किन्तु हमें लगता है कि ये वही केश हैं, वही नख हैं जो पहले थे । 
पुराने केशों श्रौर नखों की वजाय नए उग आते हैं पर लगता है ये वही पुराने हैं। इसी 
प्रकार ऐसा होता है कि पुराने पदार्थो की वजाय हर क्षण ठीक उन्हीं के समान नए 
पदार्थ उद्भूत होते रहते हैं। पुराने पदार्थ भ्रगले क्षण नष्ट होते रहते हैं किन्तु ऐसा 
लगता है कि ये वही पुराने पदार्थं भ्रस्तित्व में हैं।` जिस प्रकार मोमबत्ती की लो हर 
क्षण पृथक्‌ होती है किन्तु हमें लगता है कि यह वही लौ है जो पहले थी-उसी एक लो 
का हम प्रत्यक्ष कर रहे हैं ऐसा लगता है उसी प्रकार हमारे शरीर, प्रत्यय, भावनाएं 
तथा समस्त वाह्य पदार्थं जो हमारे चारों भ्रोर हैं, हर क्षण नष्ट होते रहते हैं और नए 
पदार्थ उसके श्रनुवर्ती क्षण में उद्भूत होते रहते हैं पर जब तक नए पदार्थ उनसे पूर्ववर्ती 
पदार्था के समान होते हैं तव तक हमें ऐसा लगता है कि ये वही पदार्थ हैं और विनाश 
जैसी कोई वस्तु नहीं हुई । 


क्षणशिकवाद का सिद्धान्त और अर्थक्रियाकारित्व का सिद्धान्त 


| | ऐसा लगता है कि बौद्ध दशान के दृष्टिकोण से किसी पदार्थं या प्रघटना (संवृत) 
को विविध लक्षणों के समुदाय के रूप में परिभाषित किया जा सकता है। जिसे हम 
पदार्थं कहते हैं वह विविध, विभिन्न लक्षणों का संघात है जो अन्य सजीव श्रथवा निर्जीव 
पदार्थो के रूप में प्रतिभासित अन्य पदार्थो को प्रभावित अथवा निर्धारित करते हैं। 


१ देखें, बौढ्धों का प्रत्यभिज्ञानिरास, न्यायमंजरी (वी० एस० सिरीज, १० ४४६) तथा 
भागे । | 

२ देखें, गुणरत्न की तकंरहस्यदीपिका, पु० ३०, एवं न्यायमंजरी (वी० एस० संस्करण, 
पुष्ठ ४५०) । 

 तुलनीयः मिलिन्दपन्ह २/१/१ रथ की निदशंना । 


id 
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जब तक किसी समुदाय के घटक तत्वों के लक्षण समान रहते हैं, उस समुदाय को समान 
कहा जा सकता है श्र ज्योंही उन लक्षणों में से किसी के स्थान पर नए लक्षण पैदा 
हो जाते हैं तो उस समुदाय को नया कहा* जाता है। सत्ता श्रथवा किसी पदार्थ के 
होने का तात्पर्यं है कि उसके लक्षण समुदाय द्वारा क्या कार्य किया जाता है श्रथवा उस 
समुदाय द्वारा अन्य समुदाय पर क्या प्रभाव डाला जाता है। इसे ही संस्कृत में ग्रथ 
क्रियाकारित्व कहा जाता है जिसका श्रनुवाद होगा कार्यो को करने की शक्ति श्रथवा 
किसी प्रकार का उद्देश्य ।` सत्ता अथवा होने का मापदण्ड ही यही है कि कुछ विशिष्ट 
क्रियाश्रों का सम्पादन-श्रथवा-सत्ता का तात्पर्यं यही है कि किस प्रकार एक विशिष्ट 
प्रभाव या कार्य सम्पादित होता है (श्र्थ-क्रिया) । जिससे इस प्रकार की श्रर्थ-क्रिया 
का प्रादुर्भाव होता है उसी पदार्थ को सत्‌ या सत्ताशील कहा जाता है। कायं में इस 
प्रकार जो परिवतन निष्पादित होता है उसका परिणाम होता है सत्ता में भी उसी 
प्रकार का परिवर्तन । वह परिवर्तन जो इस समय निष्पादित हुआ है, इससे पूवं ठीक 


१ तुलनीयः गुणरत्न की तर्करहस्यदीपिका, ए० एस० संस्करण, पु० २४,२८ तया 
न्यायमंजरी, वी ० एस० संस्करण, पृ० ४४५, तथा रत्नकीति की क्षणभंगसिद्धि पर 
शोधपत्र (सिक्स बुद्धिस्ट न्याय ट्र क्ट्स) । 

२ ग्रर्थक्रियाकारित्व शब्द का यह ग्रथ उस श्रर्थ से विभिन्न है जो हमने “प्रत्यक्ष के 
सोत्रांतिक सिद्धान्त” श्रध्याय में समझा था । किन्तु श्र्थ का यह विकास रत्नकीति 
के ग्रन्थों में भी उपलब्ध होता है और न्याय के उन ग्रन्थों में भी जिनमें इस बौद्ध 
सिद्धान्त का उल्लेख है। विनीतदेव (सातवीं ईस्वी सदी) ने “अर्थ क्रियासिद्धि” 
शब्द का श्रर्थं लिया था किसी भी श्रपेक्षा की पूर्ति करना जेसे श्रग्नि से चाँवलों के 
पकाने का कार्य (श्रथं क्रिया दाब्देन प्रयोजनमुच्यते पुरुषस्य प्रयोजनं दारुपाकादि 
तस्य सिद्धिनिष्पत्तिः, श्रथं का तात्पर्यं है भ्रपेक्षा, मनुष्य की अपेक्षा जेसे काष्ठ के 
द्वारा अग्नि और उससे पाचन, सिद्धि का तात्पर्य है. पूति) । लगभग डेढ़ शताब्दी 
वाद हुए धर्मत्तरने श्रर्थ सिद्धि का श्रर्थ लिया था क्रिया (श्रनुष्ठिति) श्रौर हेय एवं 
उपादेय विषयों के संदर्भ में उनका तात्पर्यं निर्वचन किया था (हेयोपादेयार्थ-विषय) । 
किन्तु रत्तकीति ने श्रर्थ क्रियाकारित्व शब्द का बिलकुल भ्रलग ही श्रर्थ लिया है- 
(६५० ईस्वी)-वह शब्द जो किसी घटना या क्रिया को जन्म दे-श्रौर इस प्रकार 
इसे सत्व (सत्ता) के एक लक्षण या परिभाषा के रूप में माना है। वह भ्रपने ग्रन्थ 
“क्षणभंगसिद्धि' (पृ० २०, २१) में कहता है कि यद्यपि विभिन्न दर्शनों में सत्व के 
विभिन्न श्रर्थ श्रोर परिभाषाएँ हैं, मैं ्रपनी परिभाषा सर्वमान्य रूप से प्रसिद्ध लक्षण 
से शुरु कर रहा हूं और वह है श्रथ-क्रियाकारित्व (किसी घटना या कार्य के उत्पादन 
का सामर्थ्य) । जिन किन्हीं हिन्दू दार्शनिकों ने ग्रर्थ-क्रियाकारित्व सिद्धान्त का 
उल्लेख किया है, उन्होंने इसी परिभाषा का संदभ दिया है जो रत्नकीति का है। 
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वही परिवर्तन कभी नहीं पैदा हुश्रा था, न भविष्य में उसे उत्पादित किया जा सकेगा- 
क्योंकि ठीक वही परिवर्तन भविष्य में कभी पैदा किया ही नहीं जा सकता । इस प्रकार 
पदार्थो द्वारा विभिन्न क्षणों में हम में जो परिवर्तन निष्पादित होते हैं वे समान हो सकते 
हैं किन्तु श्रभिन्न नहीं हो सकते | प्रत्येक क्षण नए कार्य और परिणाम से सम्बद्ध होता 
है और प्रत्येक नए परिणाम या परिवर्तन की उत्पत्ति का गर्थे होता है हर वार पदार्थ 
की सत्ता का तदनुरूप नए रूप में जन्म लेना । यदि पदार्थ स्थायी होते तो काल के 
विभिन्न क्षणों में उनके द्वारा विभिन्न कार्यो की उत्पत्ति करने का कोई कारण नहीं हो 
सकता था । कार्य में फिसी भी परिवर्तन की उत्पत्ति चाहे वह उस पदार्थ के स्वयं के 
कारण हो चाहे श्रन्य सहायक स्थितियों के समुदाय के कारण, हमें यह सिद्ध करने की 
श्रोर ले जाती है कि वह पुर्वेवर्ती पदार्थ परिवतित हो गया है ग्रौर उसके स्थान पर एक 
नए पदार्थ ने जन्मले लिया है। उदाहरणाथ, घट की सत्ता इसीलिए है कि वह अपने 
श्राप को हमारे ज्ञान में प्रतिभासित करने की क्षमता रखता है-यदि उसमें यह क्षमता 
नहीं होती तो हम यह कभी नहीं कह सकते थे कि घट है। पदार्थो की सत्ता का इसके 
अतिरिक्त अन्य कोई प्रमाण नहीं हो सकता कि वह हम में एक छाप या प्रतिभास पैदा 
करता है-यह प्रतिभास हमारे ऊपर उस पदार्थ की प्रतिभासन क्षमता के प्रतिबिम्ब के 
अतिरिक्त और कुछ नहीं है । इस दृष्टि से हमें ऐसा कोई प्रमाण नहीं मिलता कि पदार्थ 
की इस प्रकार प्रतिभास या छाप छोड़ने की क्षमता के भ्रतिरिक्त (जो उस पदार्थं की 
श्रान्तरिक क्षमता है) कोई श्रन्य स्थायी सत्ता है जिससे वह क्षमता संबद्ध रहती है 
श्रौर उस क्षमता के हम पर क्रिया करने के पूर्वं भी ऐसी कोई सत्ता थी । हम प्रतिभास, 
कायं या क्रिया के उत्पादन करने की इस क्षमता का ही प्रत्यक्ष करते हैं और इस क्षमता 
की प्रत्येक इकाई को सत्ता को प्रत्येक इकाई के रूप में परिभाषित करते हैं। चूंकि 
विभिन्न क्षणों में इस क्षमता की इकाई श्रलग होती है अतः उन क्षणों में उस सत्ता की 
इकाई भी श्रलग ही माननी होगी जिसका भ्रर्थं यह हुम्रा कि सत्ता श्रलग-श्रलग क्षणों में 
पैदा होती है और इस प्रकार वह स्थायी नहीं है। सत्ताशील सभी तत्व क्षणिक हैं- 
उस क्षण में ही स्थित रहते हैं जिसमें वह क्षमता कार्यं करती हैत सत्ता की यह 
परिभाषा रत्नकीति द्वारा वणित क्षणिकता की परिभाषा की जनक है। |] 
विभिन्न भारतीय दशनों द्वारा विभिन्‍न रूप से 
विवेचित कुछ सत्तामीमांसीय विषय ~ Ef 


हम बौद्ध दशन का भ्रपना विवेचन विना उन दार्शनिक बिन्दुश्नों पर बौद्ध दुष्ट- 
कोण का विचार किए समाप्त नहीं कर सकते जो समस्त भारतीय दार्शनिक क्षेत्रों के 
चिन्तन के मख्य विषय रहे हैं। ये प्रमुखतः इस प्रकार हैं-१. कार्यं कारण सम्बन्ध, 
२. श्रवयवी श्रौर श्रवयव का सम्बन्ध, ३. सामान्य श्रौर विशेष का सम्बन्ध, ४. गुण 
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भ्रौर गुणी का सम्बन्ध, ५. शक्ति श्रोर शक्तिमान्‌ का सम्वन्ध । कार्य श्रौर कारण के 
सम्बन्ध पर शंकर का विचार था कि कारण ही नित्य, स्थायी और वास्तविक है-समस्त 
कायं अपने श्राप में श्रस्थायी, मायाकृत, भ्रमगत हैं एवं श्रविद्याजन्य हैं। सांख्य के मत 
में कार्य प्रौर कारण में कोई भेद नहीं है-केवल इतना फर्क है कि कारण केवल एक 
पूर्वतर स्थिति है जिसमें कुछ परिवर्तन को प्रक्रिया शुरु होने पर वही कार्यं वन जाता 
है। कार्यकारण-सम्बन्ध का इतिहास कारण के ही कार्य रूप में परिणत होने का 
इतिहास है । बौद्धो के मत में कारण ग्रौर कार्य दोनों क्षणिक हैं अतः दोनों ही 
भ्रस्थायी हैं। कार्य को कार्य इसलिए कहा जाता है कि उसकी क्षणिक सत्ता उसके 
पूर्ववर्ती कारण की क्षणिक सत्ता की समाप्ति द्वारा ही परिभाषित होती है। ऐसी कोई 
स्थायी सत्ता नहीं है जिसमें परिवर्तन होता है-बल्कि एक परिवर्तन दूसरे परिवर्तन को 

जन्म देता है या निर्धारित करता है। यह निर्धारण इस प्रकार होता है-''उसके होते 
हुए यह हुआ ।” श्रवयवावयवि-सम्बन्ध के बारे में वौद्ध श्रवयवी की सत्ता ही नहीं 
मानते । उनके अनुसार अवयव ही श्रमात्मक रूप से श्रवयवी के खूप में दिखते हैं। 
एक एक ग्रणु एक क्षण में उत्पन्न होता है और दूसरे क्षण नष्ट होता है श्रौर इस प्रकार 
“्रवयवी” जेसी कोई स्थिति नहीं बनती ।' बौद्धो के अनुसार कोई जाति भी नहीं 
है-केवल व्यक्ति ही हैं जो श्रातेश्रौर जाते हैं। मेरे हाथ में पाँच ग्रंगुलियाँ हैं जो 
अलग-भ्रलग हैं और व्यक्ति हैं। इनमें ग्रंगुलित्व जेसी कोई जाति नहीं है । गुणगुणी के 
सम्बन्ध के वारे में भी हमने य ह देखा है कि सौत्रांतिक बौद्ध किसी भी तत्व को, गुणों के 
अलावा या पृथग्भूत नहीं मानते। जिसे हम गुणी कहते हैं केवल एक ऐसी इकाई है 
जो संवेदन की एक इकाई को जन्म दे सकता है । बाह्य जगत्‌ में उतने ही व्यक्ति 
या सामान्य इकाइयाँ हैं जितने संवेदन के क्षण हैं। एक संवेदन की इकाई के ही 
प्रतिनिधि या प्रतिरूप के रूप में वाह्य जगत्‌ में भी एक वस्तु की इकाई होती है। 
हमारे द्वारा किया गया किसी पदार्थ का प्रत्यक्ष इन संवेदनाग्रों के समवाय का ही 
प्रत्यक्ष है । वाह्य जगत्‌ में कोई तत्व या पदार्थ वस्तुतः नहीं हैं, केवल भ्रण भ्रथवा 
व्यक्ति हैं, प्रत्येक एक संवेदन की इकाई का रूप है-श्रथवा क्षमता या गुण की इकाई का 
जो एक क्षण में उत्पन्न होती है श्रौर दूसरे क्षण में नष्ट होती है। इस प्रकार बौद्ध 
गुण और गुणी के बीच “समवाय” सम्वन्ध जैसे किसी सम्बन्ध को नहीं मानते। चूँकि 
कोई गुणी या पदार्थं ही नहीं है तो उनमें समवाय सम्बन्ध मानने की आवश्यकता भी 
उन्हें नहीं है। इसी तकं के ग्राधार पर बौद्ध शक्ति श्रौर दाक्तिमान जैसी चीजों की 


सत्ता भी नहीं मानते । || 


१ देखेँ, भ्रवयविनिराकरण (सिक्स बुद्धिस्ट ट्रैक्ट्स बिव्लियोथीका इन्डिका, कलकत्ता 
१६१०) । 


PN TY YT HR 


बोद्ध दर्शन ] [ १७५ 


वौद्ध चिन्तन के विकास का संक्षिप्त सर्वेक्षण 


वौद्ध दर्शन के प्रारंभिक काल में चार महान्‌ सत्यों की ओर ही अधिक ध्यान 
दिया गया था, प्रणालीबद्ध तत्वमीमांसा की ओर कम। ( दुःख क्या है-उसका कारण 
बया है, उसकी समाप्ति कसे होती है श्रौर उसके क्या उपाय हैं ? 'पतिच्चसमुप्पाद का 
सिद्धान्त इसी वात को व्याख्या करने हेतु वना था कि दुःख केसे उद्भूत होता था, उसे 
किसी तत्वमीमांसीय विवेचना के लिए नहीं बनाया गया था । प्रारंभिक काल में ऐसे 
चरम तत्वमीमांसीय विषयों की विवेचना, जसे यह जगत्‌ नित्य है या भ्रनित्य, तथागत 
मृत्यु के वाद भी रहते हैं या नहीं, एक प्रकार को घर्म-विम्‌खता ही समभी जाती थी 
शील, समाधि श्रोर पञ्जा पर बहुत जोर दिया जाता था तथा '्रात्मा कहीं नहीं है 
वाले सिद्धान्त को ही मानकर चला जाता था । श्रभिघम्मों में ऐसा कोई दर्शन नहीं 
मिलता जो सूत्ते में नहीं मिलता हो। उनमें सत्तों में वाणत विषयों को ही व्याख्याश्रों 
आर उदाहरणों द्वारा समझाया गया है। लगभग २०० ई० प० के श्रासपास महायान 
ग्रन्थों के विकास के साथ ही धम्मों की निःसारता तथा श्रनावझ्यकता उपदिष्ट की जाने 
लगी । यह सिद्धान्त जिसे नागार्जुन, श्रार्यदेव, कुमारजीव तथा चन्द्रकीति ने श्रभिहित 
एवं पल्लवित किया पूर्वंकालिक वोद्ध दर्शन का ही उपनिगमन है। यदि हम यह नहीं 
कह सकते कि जगत्‌ नित्य है या ग्रनित्य, तथागत मृत्यु के बाद भी रहते हैं या नहीं 
यदि कहीं कोई नित्य आत्मा नहीं है, यदि सभी घम्म परिवर्तनशील हुँ-तो जो भी कुछ 
हमारे चितन के लिए बच रहता है वह कुछ ऐसा ही होता है कि समस्त वस्तुएं जो 
दिखाई देती हैँ, निःसार हैं श्रौर प्रतिभासमात्र हैं। ये प्रतिभास परस्पर संवद्ध जेसे 
दिखते हँ लेकिन श्राभास के श्रतिरिक्त उनमें कोई सत्य, सत्ता या वास्तविकता नहीं है। 
श्रश्वघोष द्वारा उपदिष्ट तथता सिद्धान्त इन दो स्थितियों के बीच भूलना सा प्रतीत 
होता है-एक श्रोर समस्त घम्मों की नि:सारता का सिद्धान्त, दूसरी ओर यह ब्राह्मण- 
चादी विचार कि इन निःसार घमों के श्राघार लप में कहीं कुछ और भी है । इसे ही 
चह तथता का नाम देता है पर वह स्पष्ट रूप से नहीं कह पाता कि कोई स्थायी सत्ता 
कहीं विद्यमान रह सकती है या नहीं । इसी काल में विकसित विज्ञानवाद सिद्धान्त भी 
म्‌ झे तो शून्यवाद श्रौर तथता सिद्धान्त का मिश्रण जेसा लगता है। यदि बहुत ध्यान 
से देखा जाए तो यह गुन्यवाद के ग्रतिरिक्त ग्रौर कुछ नहीं-समस्त दृश्य संवृतः देखा जाए तो यह गुन्यवाद के ग्रतिरिक्त और कुछ नहीं-समस्त दृश्य संवृतियों को 
व्याख्या करने का यह एक प्रयत्न मात्र है। यदि सब निःसार है तो यह पदा कसे 
हुप्रा ? विज्ञानवाद इसका यह उत्तर देना चाहता है कि ये सब संव॒तियाँ केवल मन को 
उपज हैं, प्रत्ययमात्र हैं जो मन को श्रनादि वासनाश्रों द्वारा जनित हैं। तथता सिद्धांत में 
जो कठिनाई रह जाती वह यह है है कि इन समस्त संवतिरूपी प्रत्ययों के उत्पादन करने 
वाली कोई वस्तुसत्ता इनके पीछे होनी चाहिए, यही कठिनाई विज्ञानवाद की भी 
विज्ञानवादी ऐसी किसी वस्तुमत्ता की स्थिति को नहीं मान सके हैं किन्तु उनका सिदान्त 
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भ्रन्ततः इसी दिशा की प्रोर उन्हें ले जाता है। वे इस कठिनाई का सही समाधान 

नहीं दे सके हैं श्रौर उन्हें कहना पड़ा है कि उनका यह सिद्धान्त कहीं कहीं विधर्मी 

ब्राह्मणवाद के कुछ सिद्धान्तों के साथ.समभझोता है किन्तु सिद्धांत को अन्य घर्मानुयाथियों 

के लिए अधिक बोघगम्य ग्रौर रुचिकर बनाने हेतु ऐसा समभोता आवश्यक था । 

वस्तुतः इस सिद्धान्त में जिस सत्य को मानकर चला गया है वह भी सारहीन है। 

विज्ञानवाद पर हमें जो साहित्य उपलब्ध है वह इतना भ्रपर्याप्त है कि हम यह नहीं कह 

सकते .कि विज्ञानवादी इस कठिनाई के समाधान के लिए वया उत्तर देते हैं । ये तीनों 
सिद्धान्तः प्रायः समकालिक से हैं श्रौर शून्य, तथता श्रौर ग्रालयविज्ञान (विज्ञानवाद). 
के चिन्तन और विचार में जो कठिनता रह जाती है वह सभी में समान है। 


श्रशवघोष का तथतासिद्धान्त उसके साथ ही समाप्त हो जाता है। किन्तु शुन्य- 
वाद श्रौर विज्ञानवाद के सिद्धान्त जो लगभग २०० ई० पु० के श्रासपास उत्पन्न हुए 
लगभग ईसा की श्राठवीं शताब्दी तक विकसित होते रहे । कुमारिल श्रौर शंकर के 
बाद शून्यवाद के खंडन हेतु इतना जोरदार विचार-विमशं किसी श्रन्य स्वतंत्र हिन्दू दर्शन भ्रन्य स्वतंत्र हिन्दू दर्शन 
की पुस्तक में नहीं हो पाया है। ।ईसा की तीसरी श्रौर चौथी शताब्दी से कुछ बौद्ध . 
ताकिकों ने प्रणालीवद्ध तर्क का अध्ययन आरम्भ किया श्रौर हिन्दू ताकिकों के सिद्धान्तों 
का खंडन भी । संभवतः दिङ्‌नाग (बौद्ध ताकिक, ५०० ईस्वी) ने इस' प्रकार के 
खंडनात्मक विचारविमशं का सूत्रपात किया अ्रपने “प्रमाणसमुच्चय” में हिन्दू ताकिक 
वात्स्यायन के सिद्धान्तों का खंडन करके । ताकिक शास्त्रार्थं की इन गतिविधियों के 
साथ ही दो भ्रन्य बौद्ध दर्शन सिद्धान्तों की चिन्तनात्मक गतिविधि भी हमें देखने को 
मिलती है सर्वास्तिवादियों (जिन्हें वेभाषिक भी कहा जाता है) श्रौर सोत्रांतिकों में । 
वैभाषिक श्रौर सोत्रांतिक दोनों बाह्य जगत्‌ की सत्ता मानते हैं किन्तु वे सामान्यतः 
हिन्दू दर्शन के न्याय-वैशोषिक श्रोर सांख्य सिद्धान्तों से विपरीत तक ही देते हैं यद्यपि 
ये दोनों दशन भी जगत्‌ की सत्ता मानते हैं। वसुवन्धु (४२०-५०० ईस्वी) इस 
परम्परा के सर्वाधिक प्रतिभाशाली नामों में से एक है । इस समय से हम कुछ महान्‌ 
बौद्ध चिन्तको की एक लम्बी परम्परा से साक्षात्कार करने लगते हैं जिसमें यशोमित्र 
(वसुबन्धु का टीकाकार), धमं-कीति (न्यायविदु का रचयिता, ६३५ ईस्वी), विनीतदेव 
एवं शान्तभद्र (न्यायविन्दु के टीकाकार), धर्मोत्तर (न्यायविन्दु का टीकाकार, ८४७ 
ईस्वी), रत्नकीति (६५० ई०), पंडित भ्रशोक, रत्नाकर शान्ति श्रादि श्राते हैं जिनकी 
कुछ रचनाएँ “सिक्स बुद्धिस्ट न्याय टू क्ट्स” (विब्लियोथीका इन्डिका सीरीज कलकत्ता 
से प्रकाशित) में प्रकाशित हैं। ये बुद्ध विचार प्रमुखतः ढ विचार प्रमुखतः ऐसे विषयों पर जैसे प्रत्यक्ष, जेसे प्रत्यक्ष 


टि f = ~ £ पप 
भ्रनुमान भ्रादि का प्रकार, क्षणिकवाद सिद्धान्त, श्रर्थ क्रियावाद जिससे सत्ता का स्वरूप 


me -्कक जया कान नाना. 


स्पष्ट होता है, विवेचन करते हैं। जहाँ तक खंडन का ताल्लुक है, इन लोगों ने न्याय 
आर सांख्य के सत्ता-मीमांसात्मक सिद्धान्तों का, उदाहरणार्थ, पदार्थ विभाजन, अभाव, 
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अ्वयवावयविसंवंव, संज्ञाग्रों की परिभाषा श्रादि का, खंडन किया है। इन विषयों पर 
सीत्रांतिकेतर तथा वैभाषिकेतर बौद्ध दाशनिकों ने प्रारंभिक काल में कोई रुचि नहीं ली 
थी । पूर्वेकालिक वोद्धों से उनकी इस बात पर तो सहमति है कि वे भी किसी स्थायी 
भ्रात्मा का ग्रस्तित्व नहीं मानते पर इसको प्रमाणित करने के लिए वे अर्थ-क्रिय प्रमाणित करने के लिए वे ग्रर्थ-क्रियावाद का 
सहारा लेते हैं। शंकराचार्य (०० ई०) तक के हिन्दू दाशंनिकों के विचारों में तथा. 
शंकर के समय तक हुए वौद्ध दार्शनिकों के विचारों में मुख्य विभेद यही है कि वोद्ध 
किसी स्थायी आत्मा या स्थायी वाह्य जगत्‌ का श्रस्तित्व नहीं मानते । हिन्दू दशन 
कमोवेश व्यावहारिक रुख श्रपनाता है, यहाँ तक कि शांकर वेदान्त भी किसी न किसी 
रूप में स्थायी वाह्य जगत्‌ का अस्तित्व मान लेता है। शंकर की दृष्टि में वाह्य जगत्‌ 


के पदार्थ निश्चित ही मायाकृत ग्रौर श्रमात्मक हैं। किन्तु उन्हें ब्रह्म के रूप में एक 
स्थायी श्राधार मिला हु्रा है जो वाह्य जागतिक श्रौर भ्रान्तरिक बौद्धिक संवतियों के 


Sd 


पीछे एकमात्र वास्तविक सत्य है । सोत्रांतिक भी वाह्य जगत्‌ का अस्तित्व मानते हैं, 


नका न्याय प्रौर सांख्य से मतभेद उनके क्षणिकबाद-सिद्धान्त पर ही श्रबलम्वित है॥ 
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उनका न्याय और सांख्य से 
उनके द्वारा 'ग्रात्मा' का व्रस्वीकार तथा विभिन्न सत्ता-मीमांसीय विषयों पर उनका 
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दृष्टिकोण उनके ्षणिकवाद पर आधारित है। बारहवीं शताब्दी के बाद बोढों से 


— » गि 


शास्त्राथं या उनके खंडन की कोई बहुत बड़ी घटना हमारे ध्यान में नहीं ग्राती 
इस समय के वाद प्रमख विचार-विमर्श श्रोर खंडन-मंडन की गतिविधियाँ नेयायिकों एवं 


शांकर वेदान्तियों तथा रामानुज और मध्व आदि सगुण वेदान्तियों के वीच ही रही । 
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अध्याय 5 


जॅन दर्शन 


= ७ 
जेन घम का उद्गम 


जैन धर्म और बौद्ध धर्म की दार्शनिक मान्यताझों में श्रनेक मौलिक अन्तर होते 
हुए भी ये दोनों धमं श्रपने बाहरी रूप में बहुत समान लगते हैं क्योंकि ये दोनों ब्राह्मण 
धर्मों से पृथक्‌ हैं भ्ौर दोनों भिक्षुश्रों के घर्मं के रूप में प्रसिद्ध हैं। कुछ योरपीय 
विद्वान्‌ तो जो जैन घमं से केवल उसके कुछ अपर्याप्त साहित्य को पढ़कर ही परिचित 
हो पाए थे, आसानी से समझ बेठे थे कि जेन धर्म बौद्ध घमं से ही उद्गत हुम्रा। 
जेन साहित्य से श्रपरिचित भारतीय विद्वान्‌ भी इसी प्रकार की गलती करते पाए जाते 
हैं । ग्ब यह निविवाद रूप से सिद्ध हो चुका है कि यह विचार गलत है और जेन घर्मे 
यदि पुराना नहीं तो बोद्ध धमं के समकालिक श्रवस्य है। प्राचीनतम बौद्ध ग्रन्थों ने 
जेन घमं का एक समानान्तर (प्रतिद्वन्द्दी) धम के रूप में उल्लेख किया है जिसे उन्होंने 
निगन्थ के नाम से अभिहित किया है, साथ ही उसके नेता नातपुत्र वर्धमान महावीर का 
भी जो जेन तीर्थकरों में अन्तिम था, उल्लेख किया है। जैनो के घमं ग्रन्थों ने भी 
महावीर के समकालीन शासकों के रूप में उन्हीं राजाग्रों का उल्लेख किया है जो वुद्ध के 
समय के शासक थे । 


इस प्रकार महावीर बुद्ध के समकालीन थे किन्तु वे बुद्ध के समान न तो किसी 


धमं के प्रवर्तक थे न किसी पन्थ के संस्थापक, वे केवल एक भिक्षु थे जिन्होंने जैन घमं 
की दीक्षा ग्रहण की श्रौर वाद में एक मुनि बन गए और जेन घमं के भ्रन्तिम तीर्थंकर के 
रूप में विख्यात हुए । उनके पूर्ववर्ती पाइवं जो अन्तिम से पहले तीर्थकर थे, महावीर 
से कोई ढाई सौ वषं पुवं मृत्यु को प्राप्त हुए कहे जाते हैं और उसके पूर्ववर्ती श्ररिष्टनेमि 
महावीर के निर्वाण से चौरासी हजार वषं पूर्व मृत्यु को प्राप्त हुए ऐसा कहा जाता है। 
'उत्तराध्ययन सुत्र की यह कथा कि पाइवं का एक शिष्य महावीर के एक शिष्य से 
मिला तथा उसने प्राचीन जेन घमं तथा महावीर द्वारा उपदिष्ट जैन धर्म के बीच 
समन्वय कराया, यह सूचित करती है कि पाश्वे सम्भवतः एक ऐतिहासिक व्यक्ति थे । . 


१ देखें : जैन धमं पर जेकोबी का लेख (ई० भ्रार० ई०) । 
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परम्परावादी जैनों के विश्वास के अनुसार -जेन घरमे ग्नादि हैं और विश्व की 
अनादि अनन्त सृष्टियों में हर वार प्रत्येक सृष्ट में श्रनेक तीर्थकरों द्वारा इसका उपदेश 
किया जाता रहा है। इस युग में प्रथम तीर्थकर ऋषभ थे और अन्तिम अर्थात्‌ चौबीसवं 
वर्धभान महावीर । सब तीर्थकरों को मृत्यु के उपरान्त मोक्ष की प्राप्ति हुई और 
यद्यपि स्वयं उन्हें सांसारिक कार्यों की कोई चिन्ता नहीं थी, न उन्होंने उन पर कोई 
प्रभाव डाला तथापि जैन उन्हें देवता के समान पुजते हैं ।' 


ha 


७ ~ ७ २ 

जेन धमं के दो पंथ 
जैनो के दो प्रमुख पन्थ हैं-इवेताम्बर (इवेतवस्त्रबारी) श्रौर दिगम्बर (नग्न) । 
दोनों में जेन घर्म के मौलिक सिद्धान्तों पर सहमति है। दिगम्बरों की विशेष मान्यता 
यह है कि पूर्ण मुनि, जैसे तीर्थकर आदि, विना भोजन के जीवित रहते हैं-श्रौर दूसरी 
यह कि देवनन्दा के गर्भ से त्रिशाला के गर्भ में महावीर को स्थानान्तरित नहीं किया गया 
था जैसाकि श्वेताम्बर मानते हैं, तीसरी यह कि जो साधु कोई सम्पत्ति रखता है या 
वस्त्र पहिनता है वह मोक्ष प्राप्त नहीं कर सकता-ग्रौर चौथी यह कि स्त्रियाँ मोक्ष प्राप्त 
हीं कर सकतीं ।? दिगम्वर ३वेतांबरों के घमं ग्रन्थों को मान्यता नहीं देते और मानते 
हँ कि वे सव महावीर के बाद विलुप्त हो गए थे । दवेताम्बरों का कहना है कि दिगंवरों 
का उद्गम शिवभूति (८३ ई०) से हुआ और यह पन्थ प्राचीन ३वेताम्वर घर्म काही 
एक पन्थ है, इसके पूर्वे इस प्रकार के सात अन्य पंथ निकल चुके थे। इसके जवाब में 
दिगम्बर इस.कथन को नकारते हुए कहते हैं कि वास्तविक घमं को उन्होंने ही संरक्षण 
दिया है और मानते हैं कि अन्तिम तीर्थकर महावीर के वाद श्राठवें मुनि भद्रबाहु के 
समय में ग्रर्घकालकों का एक पन्थ चल पड़ा था जिनके आचार-विचार शिथिल थे और 
उन्हीं से सवेतांवरों का यह पंथ उद्गत हुआ है (ई० ८०) । व्वेतांबरों से बहुत पुराने 
समय से पृथक्‌ होने के श्रनन्तर दिगम्बरों ने श्रपने विशिष्ट घामिक आचार बना लिए 
आर उनके घमं और साहित्य का इतिहास भी उनसे विभिन्न ही हो गया जबकि धर्म 
के मौलिक सिड़ान्तों में दोनों में कोई मतभेद नहीं है। यहाँ यह उल्लेख भ्रप्रासंगिक न 
होगा कि दिगम्वरों के संस्कृत ग्रन्थ इवेताम्बरों के संस्कृत ग्रन्थों से अ्रधिक प्राचीन हैं यदि 


१ देखें, दिगम्वर जेन 'श्राइकनोग्राफी' (श्राई. ए. १५४ १६०३) १० ४५६, ले. जे. 
बर्गेज तथा 'स्पेसिमेन्स श्राव जिन स्कल्पचसं फ्राम मथुरा (एपिग्राफिया इंडिका ११ 
पु० ३११ से) ले० बूलर। जैकोबी का जेन घमं पर लेख (ई. आर. ई.) भी 
द्रष्टव्य । | 

२ देखें, जेकोवी का जेन घमं पर लेख (ई० ग्रार० ई०) । 

3 देखे, 'पड्दर्शनसमुचच्य' में जेनदशंन पर गुणरत्न की टिप्पणी । 
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| हम खवेताम्बरों के आचार ग्रन्थों के कथन को प्रमाण मान ले । यह भी इस प्रसंग में 
ध्यान देने योग्य बात है कि परवर्ती काल में जाकर जन धर्म के कोई ८४ विभिन्न पंथ 
बन गए जो कि मतमतान्तरों.श्रौर श्राचार की सूक्ष्मताम्रों में ही परस्पर भिन्न थे। 
इन्हें 'गच्छ' कहा जाता था । इनमें सर्वाधिक महत्वपूर्ण था खरतर-गच्छ जो श्रनेक 
अवान्तर गच्छों में विभक्त हो गया था । दिगम्बर और इवेताम्वर दोनों के ग्रन्थों में 
महावीर से लेकर बाद तक के गुरुभ्रों की वंशावली मिलती है (स्थविरावली पट्टावली 
या गुणावली) तथा उनके वारे में कल्पसूत्रों, और हेमचन्द्र के परिशिष्ट पर्व श्रादि में 
भ्रनेक कथाएँ भी मिलती हैं । 


= मो | en ७ 
जनों के धार्मिक एवं अन्य ग्रन्थ 


जैनों के अनुसार मुलतः दो प्रकार के पवित्र ग्रन्थ थे, चतुर्दश पूर्व और ग्यारह 
अंग | पूर्व कुछ समय तक पढे पढाए जाते रहे पर धीरे-धीरे विलुप्त हो गए। ग्यारह 
अंगों के रूप में प्रसिद्ध ग्रन्थ ही वर्तमान में उपलब्ध जैन धर्म ग्रन्थों में प्राचीनतम हैं । 
इनके नाम हैं-आचार, सूत्रकृत, स्थान, समवाय, भगवती, ज्ञानधमंकथा, उपासकदशा, 
भ्रन्तकृत दशा, अनुत्तरौपपातिक दशा, प्रइन-व्याकरण भर विपाक। इनके श्रतिरिक्त 
बारह उपांग,' दस प्रकीर्ण,, छः छेद सूत्र हैं, नांदी और अनुयोग-द्वार तथा चार मूल 
सुत्र (उत्तराध्ययन, आवश्यक, दशवैकालिक एवं पिण्डनियु क्ति) भी उपलब्ध हैं। 
दिगम्बरो की मान्यता है कि इन नामों से वर्तमान में प्रचलित ग्रन्थ नकली हैं, वास्तविक 
मूल ग्रन्थ तो सभी विलुप्त हो गए.। जनों के ग्रनुसार इनकी मूल भाषा श्रद्ध मागघी 
थी किन्तु उसमें ग्राघुनिकीकरण के प्रयत्न होते रहे इसलिए वस्तुतः प्राचीन ग्रन्थों की 
भाषा को जेन प्राकृत ग्रोर श्रर्वाचीन ग्रन्थों की भाषा का जैन महाराष्ट्री कहना ही उचित 
होगा। इन ग्रन्थों के भाष्यों, टीकाग्रों और टिप्पणियों श्रादि के रूप में जेन घमं 
साहित्य बहुत विशाल हो गया है। इनके अतिरिक्त जेनों के भ्रनेक ऐसे ग्रंथ भी हैं 
जिनमें संस्कृत और प्राकृत में उनके घामिक सिद्धान्तों की विभिन्न व्या !|एँ समाई 7 
गई हैं। इन स्वतन्त्र निवन्धों की अनेक्र टीकाएँ भी लिखी गई हुं । ऐसे निबन्धो में 
एक प्राचीन रचना है उमास्वाति का तत्वार्थाधिगण-सूत्र (१-८५ ई०) । परवर्ती जैन 
ग्रन्थों में सर्वाधिक महत्वपूर्ण ग्रन्थ जिन. पर यह अध्याय आाधृत है, निम्नलिखित है- 


)? झौपपातिक, राजभप्ररनीय, - जीवाभिगम, प्रज्ञापना, जम्बुद्रीपःप्रज्ञप्ति, चन्द्र प्रज्ञप्ति, 
सूर्य प्रज्ञप्ति, निरयावली कल्पावतंसिका, पुष्पिका, पुष्पचूलिका, वृष्णिदशा । 

* चतुःशरण, संस्तार, ग्रातुर प्रत्याख्यान, भक्तापरिज्ञा, तन्द्ुलवेयाली, चण्डावीज, 
देवेन्द्रस्तव, गणिवीज, महाप्रत्याख्यान, वीरस्तव । 

= निशीथ, महानिशीथ, व्यवहार, दशश्रुतस्कन्ध, बुहत्कल्प, पंचकल्प । 
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विशेषावश्यक भाष्य, जैन तकंवातिक (शान्त्याचायंक्कत टीका सहित) नेमिचन्द्रकृत 
द्रव्यसंग्रह (११५० ई०) मल्लिपेण की स्याद्वादमंजरी (१२६२ ई०) सिद्धसेन दिवाकर 
का न्यायावतार (५३३ ई०), भ्रनन्तवीर्यं का परीक्षामुखसूत्र लघुवृत्ति (१०३६), 
प्रभाचन्द्र का प्रमेयकमलमातंण्ड (८२५ ई०), हेमचन्द्र (१०८८-११७२ ई०) का योग- 
शास्त्र तथा देवसूरि (१०८६-११६६ ई०) का प्रमाणनयतत्वालोकालंकार । इनके 
समय की जानकारी. के लिए मैं विद्याभुषण कृत “इन्डियन लाँजिक' से उपकृत हुआ हूं । 

यहाँ यह भी उल्लेख कर देना चाहिए कि जैन साहित्य में संस्कृत और प्राकृत में 
लिखित घामिकेतर साहित्य भी उपलब्ध है। अनेक नीतिकथाएँ (उदाहरणाथे-सम- 
राइच्च कथा, उपमितिभव-प्रपंचकथा प्राकृत में, तथा सोमदेव का यशस्तिलक और 
घनपाल की तिलकमंजरी ), संस्कृत में पौराणिक और काव्यमय शैली में काव्य ग्रन्थ, 
प्राकृत श्रौर संस्कृत में लिखे स्रोत आदि पर्याप्त मात्रा में उपलब्ध होते हैं। बहुत से 
जैन नाटक भी हैं। जैन लेखको ने भारतीय वैज्ञानिक साहित्य की विविध शाखाश्रों को 
मौलिक निवन्धों तथा विवेचनात्मक ग्रन्थों के रूप में भी बहुमुल्य योगदान दिया है। 
इनमें व्याकरण, जीवनियां, छन्दःशास्त्र के ग्रन्थ, काव्य शास्त्रीय ग्रन्थ और दशन ग्रन्थ 
ग्रादि सभी हैं । जनों का तकंशास्त्र को श्रवदान विशेषतः उल्लेखनीय है ।* 


जेनों की कुछ सामान्य प्रवृत्तियाँ 


जेन केवल भारत में ही वसे हुए हैं और उनकी संख्या १५ लाख से कुछ कम है ॥ 
दिगम्बर श्रधिकतर दक्षिण भारत में पाए जाते हैं किन्तु कुछ उत्तर भारत में भी हैं, 
उत्तर पश्चिमी सीमान्त, पूर्वी राजपूताना तथा पंजाब में । दवेताम्वरों के मुख्यालय 
गुजरात और पश्चिमी राजपुताना में है-वेसे वे समस्त उत्तर भारत श्रौर मध्यदेशीय 
भारत में मिलते हैं । 

एक भिक्षु का परिग्रह, जैसाकि जेकोबी ने बताया है-केवल अत्यावश्यक वस्तुओं 
तक ही सीमित है-ये वस्तुएं भी वह शिक्षा से ही प्राप्त करता है-कुछ कपड़े, एक कंबल, 
एक भिक्षापात्र, एक दंड, एक छीपी (भाड्‌) जिससे भूमि स्वच्छ की जा सके, एक कपड़े 
की पट्टी जिसे बोलते समय मुंह पर ढक्राजा सके ताकि उसमें कीटादि प्रवेश न कर 
सके ।` भिक्षुणियों का भी सामान यही होता है, उनके पास कुछ वस्त्र अधिक होते 
हैं। दिगम्बरों की सम्पत्ति भी इसी प्रकार होती है, वे कपड़े नहीं रखते, मयूरपंख 
अथवा बालों की छीपी रखते हैं ग्रथवा चंवर रखते हैं । भिक्षु या तो म्‌ डित होते हैं 


१ देखें, जैनदर्शन पर जैकोबी का लेख (ई० आर० ई०) । 


देखें 
देखें, जेकोबी का वही लेख । 
देखें, षड्दशन सम्‌च्च्य, अ्रव्याय चोथा । 
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या उन्होंने उखाइकर बाल समाप्त कर दिए होते हैं । बालों को नोचकर निकाल देना 
प्रधिक उत्तम माना जाता है-कभी-कभी उसे एक श्रावश्यक श्राचार माना जाता है। 
भिक्षुओं के आचार बड़े कठोर होते हैं। वे केवल तीन घंटे सो सकते हैं, शेष समय 
तपस्या प्रौर पापों के प्रायश्चित में, ध्यान, श्रध्ययन, भिक्षा (तीसरे पहर) तथा कीटादि के 
निवारणार्थ अपने वस्त्रों एवं भ्रन्य वस्तुश्रों के ध्यानपूर्वक स्वच्छीकरण में लगाना होता है। 
सामान्य जनों को भिक्षुग्रों के आदर्श आचार का अनुकरण करने हेतु प्रयत्नशील होना 
चाहिए, उनसे उपदेश लेना चाहिए, स्वयं ब्रतवद्ध होना चाहिए । भिक्षुग्रों से धर्म ग्रन्थों 
का उपदेश देते रहने तथा उपाश्रयों (बौद्ध विहारों की तरह जैनों के पृथक्‌ श्राश्रयों) में 
प्रवचन करने की ्रपेक्षा की जाती है। ग्रहिसा अथवा किसी भी जीव की “किसी भी 
प्रकार हिसा न हो पाए' इस सिद्धान्त को निभाने में पराकाष्ठा की सतकता भिक्ष्ग्रों के 
जीवन में पूरी तरह, प्रपनी भ्रन्तिम हद तक, क्रियान्वित की जाती है। सामान्य जन- 
जीवन को इसी ने बड़ी हद तक प्रभावित किया है। कोई भी जेन किसी जीव की 
हत्या नहीं करेगा, एक कीड़े तक की भी नहीं; चाहे वह कितना भी हानिकर हो। 
बिना पीड़ा पहुंचाए उसे हटा दिया जा सकता है। किसी भी जीव की हिसा न करने 
के इस सिद्धांत ने उन्हें कृषि जसे उद्योगों से हटाकर केवल वाणिज्य तक सीमित 
रख दिया है ।' 


महावीर की जीवनी 


जनों का अन्तिम तीर्थकर महावीर ज्ञात गोत्र का क्षत्रिय एवं वैशाली (श्राधुनिक 
वेसढ़ पटना से २७ मील) का निवासी था । वह सिद्धार्थ एवं त्रिशला का दूसरा पुत्र 
था । ३वेतांबरों का मानना है कि तीर्थकर का गर्भ जो प्रथमतः ब्राह्मणी देवनन्दा में 
प्रविष्ट हुश्रा था बाद में त्रिशला के गर्भ में स्थानान्तरित हो गया। जैसा हम वतला 
चुके हैं, दिगम्बर ऐसा नहीं मानते। महावीर के माता-पिता ने जो पादवं के पुजक थे 
उसे वर्धमान नाम दिया (वीर श्रथवा महावीर) । उसने यशोदा से विवाह किया तथा 
एक पुत्री उत्पन्न की । जब वह तीस वर्षं का था उसके माता पिता का निधन हो गया 
आर अपने बड़े भाई नन्दिवर्धन की श्रनुमति लेकर वह भिक्षु बन गया । वारह वपं 
की तपस्या के बाद उसे ज्ञान की (केवल ज्ञान या बोघ जो बौद्ो के बोधि के समान है) 
प्राप्ति हुई । इसके श्रनन्तर वह बयालीस वर्ष तक जिया और निरन्तर उपदेश करता 
रहा और बुद्ध के निर्वाण के कुछ समय पूर्व ही उसने लगभग ४८० ई० पू० में मोक्ष 
प्राप्त किया ।* 


० देखें, जेकोबी का वही लेख । 
* देखें, उवासगदसाश्रो का होनेली कृत ग्रनुवाद, जेकोबी का वही लेख तथा आजीवकों 
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एक पदार्थं ही (जसे मृत्तिका) श्रनेक रूप घारण कर लेती है और विभिन्न 
परिवतंनों से होकर गुजरती है (जसे घडा, तसला श्रादि) जॅसाकि छान्दोग्य उपनिषद्‌ 
में पाया जाता है, इन सव परिवतंनों के बीच मृत्तिका स्थायी रहती है, वही सत्य है, 
स्वरूप और स्थितियों के परिवतंन आभास मात्र हैं, उनको प्रकृति और सत्ता का वर्णन 
भ्रथवा प्रमाणन नहीं किया जा सकता । अपरिवतंनीय पदार्थं (जैसे मृत्तिका) ही सत्य 
है, परिवर्तनशील स्थितियाँ केवल इन्द्रियों का भ्रम है; नाम खूप मात्र हैं।' जिसे हम 
रूप, इन्द्रियगम्यता आदि कहते हैं उसमें कोई वास्तविक अस्तित्व नहीं होता, वे सब 
बदलते रहते हैं और केवल श्राभास मात्र हैं जिनके वारे में कोई घारणा तक के आलोक 
में नहीं बनाई जा सकती । 

बौद्धो का मत है कि परिवर्तनशील गुणों या घर्मो का प्रत्यक्ष मात्र किया जा 
सकता है उनके पीछे कोई श्रपरिवतंनशील श्राघार नहीं है। जिसे हम मिट्टी के रूप में 

प्रत्यक्ष करते हैं वह एक विशिष्ट धर्म मात्र है, जिसका हम घट के रूप में प्रत्यक्ष करते हैं 

वह भी एक गुण या धर्म ही है। इन गुणों के अतिरिक्त हम किसी गुणहीन पदार्थ का 
प्रत्यक्ष नहीं करते जिसे उपनिषदों ने स्थायी और भ्रपरिवर्तनशील कहा है । इस प्रकार 
स्थायी और श्रपरिवतनीय पदार्थ भ्रज्ञान-जन्य कल्पना मात्र हैं क्योंकि संसार में समस्त 
दृश्य पदार्थं अस्थायी गुणों की संस्थिति मात्र हैं। घर्मो का मतलब यह नहीं होता कि 
उनके घर्मो के रूप में कोई पदार्थ भी अ्रस्तित्व में हो क्योंकि तथाकथित पदार्थ या शुद्ध 
द्रव्य का कोई अस्तित्व नहीं है, इसे न तो इन्द्रियों द्वारा प्रत्यक्ष किया जा सकता, न 
अनुमित किया जा सकता । केवल क्षणिक दुश्यमान घर्मे ही संसार में विद्यमान है । 
प्रत्येक धर्म के परिवर्तन को नई सत्ता के रूप में देखा जाना चाहिए । 

जेसा हमने बताया, भ्राद्य जेन बुद्ध के समकालीन थे और सम्भवतः भ्रोर कुछ 
उपनिषदों के भी । इस समस्या का उन्होंने भी श्रपनी दृष्टि से उत्तर दिया । उनका 
मत है कि यह सही नहीं है कि केवल द्रव्य ही सत्य है और गुण केवल मिथ्या एवं 
ञ्रमात्मक श्राभास है। यह भी सही नहीं है, जेसाकि बोद्ध कहते हैं, कि द्रव्य की कोई 
सत्ता नहीं है, परिवतनशील गुणों की ही है। ये दोनों विचार दो विभिन्न चरम 
दृष्टिकोण हैं और अ्रनुभव विरुद्ध हैं। दोनों भ्रवों के बीच सत्य कहीं है, जो झनुभव- 
गम्य होता है, अर्थात्‌ दोनों विचारों में थोड़ा सत्यांश है, पूर्ण सत्य नहीं है। अनुभव 
बताता है कि प्रत्येक परिवर्तन में तीन तत्व हैं— 





पर होर्नली का लेख (ई० आर० ई०) । ३वेताम्बरों का यह अभिमत है कि इसका 
समय ५२७ ई० पू ० था । दिगम्बरों के भ्रनुसार यह भ्रठारह वर्ष बाद की वात है । 
3 छान्दोग्योपनिषद्‌ ४-१ । 
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(१) गुणों की कुछ संस्थितियाँ अ्रपरिवतित प्रतीत होती हैं । 
(२) कुछ नए गुण उत्पन्न होते हैं । 
(३) कुछ पुराने गुण नष्ट होते हैं । 


यह सच है कि वस्तुग्रों के गुण प्रतिक्षण बदलते रहते हैं किन्तु समस्त गुण परि- 
वतित नहीं होते। जब घड़ा बन जाता है तो उसका अर्थ हुआ कि मृत्पिण्ड नष्ट हो 
गया और घड़ा उत्पन्न हो गया-मृत्तिका तो वही रही, स्थायी रही । श्रर्थात्‌ समस्त 
उत्पत्तियाँ इसी प्रकार होती हैं कि कुछ पुराने गुण नष्ट हो जाते हैं, नए गुण उत्पन्न हो 
जाते हैं और कुछ ऐसा तत्व भी होता है जो स्थायी रहता है। मृत्तिका श्रपने एक रूप 
में नष्ट हो गई, श्रौर एक अन्य रूप में स्थायी रही । इन श्रपरिवतित गुणों के कारण 
ही पदार्थ को स्थायी कहा जाता है यद्यपि उसमें परिवर्तन होते रहते हैं। इसलिए जव 
स्वर्ण, दंड के रूप में या छल्ले के रूप में बदलता है तो स्वर्ण के जितने भी गुण हैं वे 
सब स्थायी रहते हैं प्रोर उसके रूप बदलते रहते हैं। इस प्रकार के प्रत्येक परिवर्तन 
के साथ कुछ गुण नष्ट हो जाते हैं और कुछ नए गुण पैदा हो जाते हैं। इस प्रकार यह 
सत्य सिद्ध होता है कि पदार्थं में कोई ऐसा स्थायी तत्व भी रहता है जो उसके गुणों की 
स्थायिता में निहित है श्रोर जिसके कारण परिवतंनों के होते हुए भी हम उस पदार्थं या 
द्रव्य को उसका श्रपना नाम देते हैं। ग्रतः सत्‌ का स्वरूप न तो पूर्णतः स्थायी हैन 
क्षणिक आर परिवर्तनशील गुणों या सत्ताप्रों का रूप है किन्तु दोनों के सम्मिलित रूप 
से वह बनता है। इस प्रकार, जैसा कि अनुभव सिद्ध है, सत्‌ वही है जिप्तमें कोई ध्रव 
तत्व हो, वह निरन्तर कुछ गुणों को हर क्षण गंवाता रहता है श्रौर कुछ नए गुणों को 
पैदा करता रहता है। सत्‌ के जैन सिद्धांत में कुछ नए गुणों का भ्रव उत्पाद श्रोर पुराने 
गुणों का व्यय” बतलाया गया है। इस दृष्टि से जैनों का दृष्टिकोण वेदान्तियों और 
बोद्धों के दृष्टिकोण के बीच सामान्य भ्रनुभव के आधार पर किए समभौते पर 
ग्राधारित है । 


अनेकान्तवाद 
स्थायी और परिवर्तनशील के समन्वय के रूप में सत्‌ की यह धारणा हमें जैनों के 
घ्रनेकान्तवाद की श्रोर ले जाती है जिसे हम सापेक्ष अनेकत्ववाद कह सकते हैं जो उप- 


निषदों के चरम निरपेक्षवाद श्रौर बौद्धों के बहुतत्ववाद, दोनों से पृथक्‌ है। जैनों के 
अनुसार प्रत्येक वस्तु भ्रनेकान्त है। किसी भी चीज को या बात को एकान्ततः सिद्ध 


देखें, तत्वार्थाधिगमसूत्र तथा षड्दशंनसमुच्चय में गुणरत्न द्वारा जैनदर्शन का 


प्रतिपादन । ब 
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नहीं किया जा सकता । कोई स्थिति चरम या निरपेक्ष नहीं है । सारे कथन कुछ 
विशिष्ट स्थितियों श्रौर सीमाओ्रों के श्रधीन ही सत्य हैं। उदाहरणार्थं एक स्वर्ण पात्र 
को लें। एक द्रव्य के रूप में इसको सत्ता अश्रणुश्रों के एक समवाय का स्वरूप है, 
वह आकाश या श्रन्य किसी द्रव्य के समान नहीं है श्रर्थात्‌ स्वर्णपात्र केवल इस एक गर्थे 
में द्रव्य है, प्रत्येक भ्रर्थों में नहीं, अणुश्नरों के समवाय के रूप में यह द्रव्य है श्रौर श्राकाश 
या काल के रूप में यह द्रव्य नहीं भी है। यह द्रव्य है भी और नहीं भी, एक ही समय 
में यह द्रव्य-ग्रद्रव्य दोनों ही है। भ्रव अ्रणुओं के समवाय के रूप में भी यह पृथ्वी के 
भ्रणृश्रों का समवाय है, यह श्रणु भी है श्रौर नहीं भी क्योंकि यह जल के श्रणुओं का 
समवाय नहीं है। फिर, यह पृथ्वी के भ्रणुभों का समवाय है भी श्रोर नहीं भी क्‍योंकि 
यह धात्विक अ्रणुओ्रों का रूप है, पृथ्वी के भ्रन्य अणुप्रों (मिट्टी या पत्थर) का नहीं । 
धात्विक अणुग्नों का स्वरूप भी इसी सीमा तक सही है कि यह स्वर्ण धातु का है लोह 
घातु का नहीं । स्वर्ण धातु में भी यह केवल पिघले और शुद्ध स्वर्ण के भ्रणुश्रों का द्रव्य 
है अन्य किसी स्थिति के स्वर्ण का नहीं। उसमें भी शुद्ध और तपाए ऐसे सोने का है 
जो देवदत्त नामक सुनार द्वारा घड़ा गया है, यज्ञदत्त द्वारा नहीं। फिर, इसका उपयुक्त 
द्रव्य होना भी इसी सीमा तक सही है कि यह घड़े के रूप में बनाई गई एक संस्थिति है 
प्याले या श्रन्य पात्र के रूप में नहीं । इस प्रकार इन तरीकों से विचार करते हुए जैन 
कहते हैं कि समस्त कथन किन्हीं सीमित श्रयो में ही सत्य है। समस्त वस्तुएं अनन्त 
संख्या में घर्म रखती हैं; भ्रनन्त-घर्मात्मक है, प्रत्येक घर्म को एक विशेष श्रथ में ही 
सत्य कहा जा सकता है।? घड़े जंसा एक सामान्य पदार्थ भी अनन्त प्रकार के कथनों 
में रखा जा सकता है, उसमें श्रनन्त धर्म रहते हुँ, श्रनन्त द्ष्टिकोणों से उन्हें देखा जा 
सकता है। अपने रूप में वे सब सही हैं श्रौर इस प्रकार प्रत्येक पदाथ या कथन उस 
सीमा तक ही सत्य है, निरपेक्ष या चरम रूप से कहीं कुछ नहीं। इसी प्रकार 
स्वीकारात्मक् रूप में दरिद्रता को घनवत्ता नहीं कहा जा सकता, पर निषेघात्मक संबंध 
से वह भी कहा जा सकता है। (दरिद्र के पास घन नहीं है” इसमें भ्रभाव सम्बन्ध से 
दरिद्र के पास भी घन है। इस प्रकार किसी न किसी सम्बन्ध से हर वस्तु से हर चीज 
वताई जा सकती है और उस वस्तु में वह चीज नहीं भी वताई जा सकती । इस प्रकार 
जिन दुष्टिकोणों से वस्तु में (जो अनन्त घर्मो श्रौर कथनों का आगार है और जिसे 
किसी एक दृष्टिकोण से ही हम वेसा कहते हैं) जिस धर्म को बताया जा रहा है या 
जिस वस्तु या बात के सम्बन्ध में उसे वणित किया जा रहा है-जेन दर्शन में 'नय' कहा 
जाता है ।* 

५ 


पड्दर्शन समुच्चय में जैन मत पर गुणरत्न की टिप्पणी द्रष्टव्य ,(पु० २११ से) । 
तत्वार्थाधिगमसुत्र भी देखें । 


ˆ देखें तत्वार्थाधिगम सूत्र, तथा विशेषावइयेक भाष्य पृ० ८६५-६२३ । 
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मो के वारे में निर्धारण करते समय हमारे सामने दो प्रकार रहते हैं- प्रथम 
तो यह कि हम किसी वस्तु के विविध, भ्रनेक घमो ग्रौर लक्षणों को जानकर उन्हें उस 
वस्तु में समन्वित रूप में देखें-जेसे कि हम जब एक पुस्तक के वारे में कहते हैं कि 
“वह एक पुस्तक है! तो हम उसके लक्षणों को उससे विभिन्न करके नहीं देखते बल्कि 
उसके घर्मो भ्रौर लक्षणों को उससे श्रभिन्न रूप में देखते हैं। दूसरे यह कि हम केवल 
उस वस्तु के घर्मो को भ्रलग से देखें श्रौर उस वस्तु को केवल एक सत्ता हीन, कल्पना- 
मात्र समझे (जेसा कि बौद्ध दृष्टिकोण है) जैसे कि एक पुस्तक के विभिन्न गुणों या 
धर्मो के वारे में ही हम कथन करें श्रौर मानें कि पुस्तक में केवल उसके गुणों या धर्मों 
का ही प्रत्यक्ष किया जा सकता है, उनसे पृथक पुस्तक का कोई ग्रस्तित्व नहीं है। इन 
दोनों द्ष्टिकोणों को क्रमशः द्रव्यनय श्रौर पर्यायनय* कहा गया है। द्रव्यनय के तीन 
भेद हैं-श्रौर पर्यायनय के चार । इनमें से प्रथम भेद ही हमारे प्रयोजन से महत्वपुर्ण 
है । अन्य तीन व्याकरण के ही काम के हैं श्रतः हम यहाँ उन्हें छोड़ सकते हैं । 
्रव्यनय के तीन भेद इस प्रकार हैं-- नैगमनय, संग्रहनय और व्यवहारनय । )) 


०० 


जब हम किसी वस्तु को व्यावहारिक दृष्टि से देखकर वर्णित करते हैं तो हम 
भ्रपने विचारों को बहुत स्पष्ट या श्रसंदिग्ध रूप में रखने का कष्ट नहीं करते । 
उदाहरणार्थं, यदि मेरे हाथ में एक किताब है श्र मुझसे पूछा जाता है-- क्या तुम्हारे 
हाथ खाली हैँ तो मैं कहूंगा-- नहीं मेरे हाथ में कुछ है। या यह कहूंगा मेरे हाथ में 
पुस्तक है । स्पष्ट है कि पहले उत्तर में मैंने पुस्तक को वहुत व्यापक ग्रौर सामान्य 
रूप में देखते हुए 'कुछ' या किसी चीज के रूप में बताया जवकि -दूसरे उत्तर में उसकी 
पुस्तक के रूप में सत्ता वणित की । मैं जब पढ़ रहा होता हूं तो एक पुस्तक का कोई 
एक विशिष्ट पृष्ठ पढ़ रहा होता हूं पर कहता हूं 'मैं पुस्तक पढ़ रहा हूं ।' मैं कागज 
पर कुछ ग्रक्षर लिख रहा हूं पर कहता हूं, 'मैं जेन दर्शन पर पुस्तक लिख रहा हूं ।' 
वस्तुतः पुस्तक तो वहाँ है ही नहीं, कुछ खुले कागज मात्र हैं। इस प्रकार वस्तुओ्नों का 
प्रत्यन्त सामान्य, व्यावहारिक रूप में वर्णन करना जबक्रि हम उनकी सत्ता को एक 
सामान्य या व्यापक घमं या लक्षण के रूप में या एक विशिष्ट घमं के रूप में नहीं 
देखते बल्कि केवल उस रूप में देखते हैं जिस रूप में प्रथम दृष्टि में वे हमारे सामने 
श्राती है- नैगम नय कहलाता है। यह झ्रानुभविक दृष्टिकोण शायद इस धारणा पर 
श्राघुत है कि एक वस्तु में भ्रत्यन्त सामान्य से लेकर अत्यन्त विशिष्ट घमं तक रहते हैं- 
हम एक किसी समय में उसमें किसी एक पर ध्यान देते हैं और बाकी सवों को भूल 





१ स्याद्वादमंजरी, प० १७१-१७३ । 
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जाते हैं। जेनों के भ्रनुसार इसी घारणा को लेकर न्याय ध्रोर वेशेषिक ने ग्रनुभव की 
व्याख्या की है । 


'संग्रहनय का श्रर्थ है किसी वस्तु को श्रत्यन्त सामान्य दृष्टिकोण से देखना । जसे 


me = ना» Sem == 


हम सभी वस्तुओं को 'सार' के रूप में वणित कर सकते हैं। यह समस्त वस्तुओं का. 


> -> कब न जतयतययत७ऊंत आन. 
I TE ?त 


एक सामान्य, व्यापक लक्षण है । जनों के श्रनुसार यह घारणा वेदान्त की है ।) 


> = बन NS mn 


\।व्यवहारनय का दृष्टिकोण यह है कि किसी वस्तु का वास्तविक अर्थ उसके वास्त- 
विक, व्यावहारिक अनुभव के आधार पर लिया जाना चाहिए। इसमें.कुछ सामान्य 
श्रौर कुछ विशिष्ट धम समाहित हो जाएंगे जो भूतकाल से चले श्रा रहे हैं श्रौर भविष्य 
में भी रहेंगे यद्यपि उनमें थोड़े-थोड़े सामान्य परिवर्तन हर क्षण होते रहते हैं जो अनेकों 
दृष्टियों से हमारे श्रपने व्यावहारिक भ्रनुभवों के कारण होते हँ । जैसे एक पुस्तक अपने 
सामान्य घर्म भी रखती है जो सभी पुस्तकों में विद्यमान होंगे किन्तु उस पुस्तक में कुछ 
विशिष्ट लक्षण भी होंगे। उसके भ्रण निरन्तर विनाश, परिवर्तन, पुनर्योजन आदि 
परिवतंनों से गुजर रहे हैं किन्तु भूतकाल से यह पुस्तक के रूप में विद्यमान है ओर 
भविष्य में भी कुछ काल विशेष तक विद्यमान रहेगी । ये सव लक्षण मिलकर उसे 
'पुस्तक' का रूप देते हैं जिसे हम अपने व्यावहारिक ग्रनुभव की दृष्टि से पुस्तक कहते 
हैं-इनमें से कोई भी एक घर्म भ्रलग करके 'पुस्तक' की घारणा के रूप में व्यवहृत नहीं 
किया जा सकता । यह दृष्टिकोण जैनो के भ्रनुसार वेदान्त का दृष्टिकोण है ।)) 


|| पर्यायनय का प्रथम प्रकार 'ऋजुसूत्र' कहा गया है । यह बौद्धों वाला दृष्टिकोण 
है जो किसी वस्तु की सत्ता भूत या भविष्य में मानता ही नहीं है और जिसके भ्रनुसार 
एक वस्तु केवल एक विशिष्ट क्षण में बिशिष्ट लक्षणों का एक समन्वय है जो उस क्षण 
विशिष्ट प्रकार के कार्यं का उत्पादन करती है। प्रत्येक भ्रगले क्षण नए घमो या गुणों 
का नया समवाय पैदा होता है और हमारी उस वस्तु की वास्तविक सत्ता की घारणा 
केवल इसी को लेकर बनाई है ।* )) 


( 'नय', ज॑सा ऊपर वतलाया गया है, केवल दृष्टिक्रोण अथवा किसी वस्तु को देखने 
के हमारे प्रकार का ही नाम है। इस दृष्टि से नय भ्रनन्त हैं। ऊपर के चार वग उनके 
मोटे वर्गीकरण के नमूने मात्र हैं । ` जेनों की यह मान्यता है कि न्याय, वशेषिक, वेदान्त, 
सांख्य श्रौर बौद्ध दर्शनों ने भ्रनुभव को ऊपर वर्णित चार प्रकारों में से एक-एक के दृष्टि- 
कोण से देखकर वणित ग्रौर पारिभाषित करने की चेष्टा की है और प्रत्येक उनमें से 


१ पर्यायनय के अन्य प्रकार भी हैं जो व्याकरण और राब्द-शास्त्र के दृष्टिकोण से प्रयुक्त 
है, जेसे दाब्दनय, समभिरूढनय तथा एवं-भूतनय । देखें विशेषावयश्क भाष्य, पृष्ठ 
9 
८९५-९६२३ । 
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यह समभता है कि उसका ही दृष्टिकोण परमार्थतः सत्य है-श्रन्य सब दुष्टिकोणों को 
के वह दरगुजर कर देता है। यह, उनके मत में 'नयाभास' है और दोष है क्योंकि प्रत्येक 
दृष्टिकोण वस्तु को देखने के विभिन्न कोणों में से एक ही तो हैं। एक दृष्टिकोण से 
देखकर बनाई धारणा एक सीमित श्रथं में भौर सीमित स्थितियों में ही सत्य होगी । ) 
इसी प्रकार कथन है । एक वस्तु के बारे में भ्रनन्त दृष्टिकोणों को लेकर भ्रनन्त कथन! 
किए जा सकते हैं। इस प्रकार कथन, निर्धारण या परिभाषण किसी भी वस्तु के वारे 
में कभी भी चरम ऐकान्तिक या निरपेक्ष {नहीं हो सकता । उसी वस्तु के वारे में 
अन्य दुष्टिकोणों से उस कथन, निर्धारण या परिभाषण से विपरीत बात भी सही हो 
सकती है। ्रतः प्रत्येक कथन का सत्य ग्रापेक्षिक है ग्रौर ऐकान्तिक रूप से श्रसम्भव 
है। यदि सही रूप से उसे रखना है तो प्रत्येक कथन के पहले “स्यात्‌, (शायद) लगाना 
चाहिए । ।' इससे यह संकेतित हो सकेगा कि यह कथन सापेक्ष मात्र है, किसी एक 
प्रकार से किया गया है, एक दृष्टिकोण शरोर सीमा के श्रधीन है श्रोर किसी भी दृष्टि से 
निरपेक्ष नहीं है । ऐसा कोई निर्धारण नहीं है जो पूर्णतः.सत्प हो, न कोई ऐसा है जो 
पूर्णतः मिथ्या हो । सभी कथन एक दृष्टि से सत्य हैं, दूसरी दृष्टि से मिथ्या हैं। यह 
सिद्धान्त हमें “स्याद्वाद” के विवेचन की श्रोर ले जाता है ।' || छ्न 


स्याद्वाद ~ˆ 
> > 

स्याद्वाद इस सिद्धान्त पर आधारित है कि एक वस्तु फे संबंध में परस्पर विरोधी 

अनन्त प्रकार के विविध कथन किए जा सकते हैं इसलिए किसी भी नय से कंसा भी 

कथन कभी भ्रन्तिमतः सत्य नहीं हो सकता । सभी कथन एक दृष्टि से सत्य हैं (शायद, 

'स्यादास्ति के श्रथं में), सभी कथन एक दृष्टि से मिथ्या हुँ, सभी कथन एक दृष्टि से 

श्रनिश्चित, संदिग्ध श्रौर अवाच्य हैं (स्यादवक्तव्यः), सभी कथन एक दृष्टि से मिथ्या 

प्रौर सत्य दोनों ही हैं (स्यादस्ति चावक्तव्यरच), सभी कथन एक दृष्टि से मिथ्या एवं 

अनिश्चित दोनों ही हैं, सभी कथन एक दृष्टि से, सत्य, मिथ्या और ग्रनिश्चित तीनों हैं 

(स्यादस्ति, स्यान्नास्ति, स्यादवक्तव्यश्च) । उदाहरणार्थ, हम कह सकते हैं कि घडा है 

भ्रर्थात्‌ घडा भ्रस्तित्व में है पर यह कहना भ्रधिक सही होगा कि “शायद घड़ा है।' 

१ अन्यथा, यदि हम प्रत्येक वस्तु का अ्रस्तित्व इसमें निरपेक्ष रूप से मानें तो इसका यह 
ह| भ्रथं भी हो सकता है कि मृत्पिंड भ्रस्तित्व में है, खंभा ग्रस्तित्व में है, कपड़ा प्रस्तित्व में 
I है या कोई भी ओर चीज अस्तित्व में है। यहाँ तो श्रस्तित्व केवल घड़े के रूप में 
| सीमित एवं परिभाषित कर दिया गया है । ग्रतः 'घड़ा है' का तात्पर्य 'चरम रूप से 
श्रस्तित्व में है' नहीं है बल्कि घड़े के रूप में निर्धारित स्वरूप में भ्रस्तित्व में होना है। 





_ आ देखें, विशेषावश्यक भाष्य, पृ० ५६५ से, तथा स्याद्वाद-मंजरी पृ० १७० से । 
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घड़ा है यह कथन एक सीमित अस्तित्व श्रर्थात्‌ घड़े के रूप में परिभाषित प्रस्तित्व का 
कथन करता है, सामान्य, निरपेक्ष या चरम रूप के अस्तित्व का कथन नहीं करता। 
यदि श्रस्तित्व निरपेक्ष हो तो इसका तात्पर्य 'कपड़ा है ?' “मिट्टी है' श्रादि कुछ भी हो 
सकता है। इसके अलावा, घड़े का श्रस्तित्व विश्व के अन्य सभी पदार्थो के भ्रभाव 
द्वारा भी निर्धारित होता है। घड़े का प्रत्येक गुण या लक्षण (जैसे लाल रंग) लिया 
जाता है और उसे तदितर अन्य श्रनन्त, विविध गुणों के श्रभाव द्वारा सिद्ध किया जाता 
है-ग्रौर तब घड़े के, एक-एक करके सब गुणों का तदितर गुणों के निवारण द्वारा जो 
समुदाय बनता है उससे घड़ा निर्धारित होता हैं। घड़े के श्रस्तित्व से तात्पर्य है घटेतर 
भ्रन्य सभी वस्तुग्रों का प्रभाव । इस प्रकार एक दृष्टि से 'घड़ा दै' यह वाक्य श्रस्तित्व 
का बोध कराता है, दूसरी दृष्टि से यह श्रभाव का वोध कराता है(घटेतर वस्तुओं के) ।. 
इस प्रकार 'घड़ा है के बारे में यह कहना चाहिए कि शायद यह श्रस्तित्व का कथन है 
(स्यादस्ति), हो सकता है कि यह अ्रभाव का कथन हो (स्यान्नास्ति) । इसे दूसरी 
तरह भी समभा जा सकता है! हम कह सकते हैं, 'घड़ा है' का प्रथ है यह घडा यहाँ 
है, जिसका तात्पर्यं यह भी है कि “यह घड़ा वहाँ नहीं है ।” इस प्रकार 'घड़ा है' का 
अर्थ घडा नहीं है भी हुआ । हमने देखा कि घड़े के श्रस्तित्व का कथन एक स्थान पर 
सही है दूसरे स्थान पर मिथ्या है। इस प्रकार यह सिद्ध होता है कि 'हो सकता है 
एक दृष्टि से घड़ा है और हो सकता है कि एक दृष्टि सेशनहीं भी है । इन दोनों को 
मिलाकर हम कह सकते हैं कि 'शायद घडा है ग्रौर दूसरी दृष्टि से शायद घडा नहीं 
है ।' इससे यह समझा जा सकता है कि यदि श्रस्तित्व के गुणों पर हम बल दें तो हम 
कहते हैं कि घड़ा है किन्तु श्रभाव की ओर देखते हुए हम यह भी कह सकते हैं घड़ा नहीं 
है । ये दोनों कथन उसी घड़े के संवंध में सही हैं, केवल दृष्टियो श्रौर तात्पर्यां का श्रन्तर 
है। यदि इसी पर बल दिए बिना हम घडे के सम्बन्ध में दोनों परस्पर-विरोवी श्रौर 
विपरीत कथनों को जांचते हैं तो पाते हैं कि घड़े का स्वभाव या अस्तित्व श्रनिश्चित 
श्रनिर्धारणीय श्रोर श्रवक्तव्य है, क्योंकि हम एक ही चीज की सत्ता और प्रभाव का एक 
साथ कथन कसे कर सकते हैं। लेकिन वस्तुओं का स्वभाव ही ऐसा है कि हमें ऐसा 
करना ही होता है इस प्रकार समस्त कथन सत्य है, मिथ्या हैं, सत्य और मिथ्या 
दोनों है' तथा इस दृष्टि से वक्तब्य और अनिश्चित है। इन चारों को मिलाकर हम 


तीन निष्कर्ष निकाल सकते हैं- (१) शायद एक दृष्टि से घड़ा है, (२) फिर भी वह 


भ्रवक्तव्य है श्रववा (३) कि शायद घड़ा नहीं है और भ्रवक्तव्य है श्रथवा अन्त में शायद 


ग्रौर नहीं है और ग्रवक्त न सक न क है। इस प्रकार जनों के अश्रनुसार कोई भी कथन 
ग्रपने स्वभाव में पुर्ण सत्य नहीं है, अपने सीमित अर्थ में ही सत्य है, और उनमें से प्रत्येक 
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भंगीनय कहा गया है।' जैनो का कथन है कि भ्रन्य हिन्दू दर्शनों में यह प्रवृत्ति है कि 





१ देखें, स्याद्वादमंज री, हेमचन्द्रकृत टीका सहित पृ० १६६ से । 
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| वे भ्रपने ही दृष्टिकोण को एक मात्र चरम दृष्टिकोण समभते हैं। उन्हें इस वात का 
एहसास नहीं है कि यथार्थ का स्वरूप यही है कि किसी भी कथन का सत्य सीमित और 
सापेक्ष होता है, वह किन्हीं स्थितियों और उपाधियों में ही सत्य है। इसलिए सार्वभौम 
धौर पूर्ण रूप से सत्य कथन करना श्रसम्भव है क्योंकि उस कथन से विपरीत ध्रौर 
विरुद्ध कथन भी एक दृष्टि से सत्य भ्रौर सही पाया जाएगा । क्योंकि समस्त वस्तु-सत्य 
अंशत: स्थायी है प्रोर ग्रंशतः परिवर्तनशील है, पुराने गुणों को छोड़ता और नए गुणों 
को ग्रहण करता है भ्रतः वह सापेक्षतः स्थायी श्रोर भ्रस्थायी है, इसलिए सत्य के संबंध 
में हमारे कथन केवल सापेक्षतः सही और गलत हैं ! तक के तीन पक्ष; भाव, श्रभाव 
श्रोर श्रनिशचय, प्रत्येक प्रकार के कथन के बारे में परस्पर क्रमिक सम्वन्धों के तहत 
किसी न किसी दृष्टि से प्रत्येक वस्तु के लिए लगाए जा सकते हैं। कोई भाव या 
अभाव त्रिकालातीत भ्रोर सावंदेशिक नहीं हो सकता, समस्त निर्धारण सापेक्ष रूप से ही 
सही होते हैं। यों नय-सिद्धान्त का स्याद्वाद के साथ यही सम्बन्ध हुआ कि प्रत्येक नय 
के अनुसार किए गए'किसी भी निश्चय या कथन के उतने ही विकल्प होंगे जितने 
स्याद्वाद द्वारा वणित हैं। ऐसे निर्धारण की सिद्धि भी, इसलिए, सापेक्ष है । यदि यह 
बात किसी भी नय के श्रनुसार व्याख्यान करते समय ध्यान में रखी जाय तभी वह नय 
सही होगा । किन्तु यदि किसी भी नय के मुताविक कोई निश्चय पूर्ण रूप से कह 
दिया जाय और स्याद्वाद के अनुसार श्रन्य नयों का कोई संदर्भ न दिया जाय तो वह नय 
गलत होगा जेसे कि अन्य कथन गलत होते हैं। इस प्रकार के गलत निइचयों.को 

७ “नयाभास' कहा जाता है ।१ 


ज्ञान ओर इसका मूल्य 


घर्मत्तिर नामक बौद्ध ने न्यायबिन्दु की श्रपनी टीका में कहा है कि किसी प्रयोजन 
के साधन करने के इच्छुक व्यक्ति उस उद्देश्य की प्राप्ति में सहायक ज्ञान का बहुत मूल्य 
मानते हैं। चकि ज्ञान इस प्रकार मूल्यवान्‌ श्रौर मनुष्यों के लिए उपादेय है इसीलिए 
दर्शन सम्यक्‌ ज्ञान ग्रथवा प्रमाण के स्वरूप का विवेचन अपना प्रमुख कत्तव्य मानता है । 
सत्य ज्ञान की प्रमुख कसौटी यह है कि वह हमारे प्रयोजन की सिद्धि में साधक हो । 
ज्ञान के सम्बन्ध में बौद्धो के इस विचार से जेन भी सामान्यतः सहमत हैं।` उनका भी 
° स्याद्वाद श्रौर सप्तभंगी का कदाचित्‌ सवंप्रथम उल्लेख भद्रबाहु (४३३-३५ ई० पुऽ) 
की सूत्रक्गतांगनियु क्ति टीका में मिलता है । 
J ^ देखें, प्रमाणनयतत्वालोकालंकार (बनारस) पृ० २६ तथा परीक्षा मुखसूत्रवृत्ति 
i | (एशियाटिक सोसाइटी) भ्रघ्याय १ । 
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यह कथन है कि ज्ञान का मूल्य स्वयं ज्ञानमात्र के लिए नहीं है। किसी भी ज्ञान का 
प्रामाण्य इस बात में निहित है वह हमें, जो हमारे लिए शुभ है उसकी प्राप्ति में और 
जो बुरा है उसके निवारण में सहायक होता है। ज्ञान में ही यह शक्ति है, इसी से 
हम हमारे परिवेश से सामंजस्य पैदा कर पते हैं श्रोर जो हमारे लिए शुभ है उसे पा 
सेते हैं श्रौर श्रशुभ से वच जाते हैं।' इस प्रकार के ज्ञान की उत्पांत्त में क्या-क्या वातें 

दायक होती हैं । (जैसे-चाक्षप प्रत्यक्ष द्वारा प्राप्य ज्ञान के लिए पूर्ण प्रकाश का होना, 
तथा उस पदार्थ का आँख से संनिकर्प) यह इस प्रसंग में कोई महत्व की वात नहीं मानी 
गई है । हमें इससे क्या सरोकार है कि संज्ञान केसे पदा होता है, इससे हमारे प्रयोजनों 
की सिद्धि में कोई सहायता तो मिलती नहीं । हमारे लिए यही जानना पर्याप्त है कि 
कुछ निर्धारित स्थितियों में वाह्य ज्ञेय पदार्थ इस प्रकार की विशिष्ट योग्यता धारण कर 
लेते हैं कि हम उनका ज्ञान प्राप्त कर सके । इस वात का निश्चय पूर्वक हम कथन 
नहीं कर सकते कि वे ही हम में ज्ञान पैदा करते हैं। क्योंकि हम केवल यह जानते हैं 
कि हम कुछ विशिष्ट स्थितियों में एक वस्तु को जान जाते हैं जबकि दूसरी स्थितियों में 
हम उसे नहीं जानते । वस्तुओं की इस विशिष्ट योग्यता की मीमांसा से भी जो हममें 
उनका ज्ञान सम्भव वनाती है, हमारे लिए खास प्रयोजन नहीं। वे सब स्थितियाँ-जो 
वस्तुग्रो में ज्ञेयता की योग्यता पदा करती हैं हमारे खास काम की नहीं हैं। हमारा 
तो उद्देश्य शुभ को प्राप्ति और अशुभ का निवारण है श्रौर वह ज्ञान से ही प्राप्त हो 
जाता है, वाह्य पदार्थो की इस योग्यता के कारण नहीं । 


ज्ञान से ही हमें ज्ञाता के रूप में स्वयं अपने आपकी तथा ज्ञेय के रूप में वाह्य 
विषयों की जानकारी होती है। इम बात का कोई प्रमाण नहीं है (जेसा कि बौद्ध 
मानते हूँ) कि वाह्य पदार्थों के प्रत्यक्ष द्वारा प्राप्त समस्त ज्ञान मूलतः अनिदिचत और 
अनिर्धारित होता है और रूप, रंग, आकार तथा वस्तु के श्रन्य लक्षणों के वारे में हमारे 
समस्त वेचारिक निर्धारण प्रत्यक्ष ज्ञान द्वारा प्राप्त नहीं होते बल्कि केवल उत्प्रेक्षा से 
आते हें, इसलिए वास्तविक प्रत्यक्ष ज्ञान द्वारा केवल श्रनिर्धारित निविकल्प ज्ञान का 
प्रामाण्य सिद्ध होता है। अनुभव वताता है कि सत्य ज्ञान एक ओर तो विषय्री या 
ज्ञाता के रूप में हमारा स्वयं का वोध कराता है और दूसरी ग्रोर वाह्य विषयों के समस्त 
रूपों श्रौर लक्षणों का भी सही प्रत्यक्ष कराता है । इसीलिए ज्ञान को हमारा सन्निकट 
श्रौर प्रमुख उद्द श्य प्राप्ति का साधन मानना चाहिए । यह अवद्य है कि ज्ञान सीधे 
श्रौर तुरन्त वह शुभ हमें नहीं ला देता जिसको प्राप्ति हमें करनी होती है लेकिन वह 
हमें हमारे चारों ओर के उन विषयों को सही रूप में सम्प्रेषित करता है इसलिए इष्ट 


3 प्रमाणनयतत्वालोकालंकार पृ० २६। 
२ देखें, परीक्षामुखसूत्र २-६ तथा उसकी वृत्ति एवं अध्याय २ की उपसंहारक वृत्ति । 
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की प्राप्ति और ग्रनिष्ट के निवारण के लिए हमारे प्रयत्नों को सम्भव बनाता है। 
ज्ञान से ही ये कार्य जन्म लेते हैं, यदि ज्ञान नहीं होता तो प्रयत्न और कार्य भी नहीं 
होते । इस प्रकार ज्ञान का प्रामाण्य इस बात में निहित है कि यह सीधा, ग्रव्यवहित 
आर अचूक इष्ट-प्राप्ति का साधन है। जब तक किती ज्ञान का प्रामाण्य खंडित नहीं 
हो जाता तब तक उसे सत्य ज्ञान माना जाना चाहिए। मिथ्या ज्ञान वह होता है जो 
वस्तुओं को उन खूपों में प्रस्तुत करें जिन रूपों में वे विद्यमान नहीं है। जब कम 
प्रकाश वाले स्थान में पड़ी रस्सी सर्पका भ्रम पैदा करती है, रज्जु में सपं का ज्ञान 
अमात्मक ज्ञान कहा जाता है, ग्रर्थात्‌ जहाँ सर्प विद्यमान नहीं है वहाँ उसका ज्ञान । 
सर्प भी होते हैं और रज्जुएँ भी' होती हैं। इसमें कोई मिथ्यात्व नहीं है। भ्रम इस- 
लिए बताया जाता है कि जिन स्थितियों में रज्जु विद्यमान है उन स्थितियों में सर्प का 
ज्ञान हुआ । उन सम्बन्धों और परिवेशों में सर्प का प्रत्यक्ष करना जिनमें उस समय 
वह विद्यमान नहीं यही यहाँ मिथ्यात्व का स्वरूप हैं। जिसका पहले सर्प के रूप में 

प्रत्यक्ष किया गया उस ज्ञान का बाद में विरोध या खंडन हो गया इसलिए वह मिथ्या 
माना गया । इस दृष्टि से मिथ्यात्व अनुभव के यथार्थ तथ्यों के गलत निरूपण या 
प्रस्तुतीकरण में निहित है । और इसीलिए सत्य ज्ञान वह है जो अपने विषय का ऐसा 
सही श्रौर पूर्ण प्रस्तुतीकरण करे जो बाद में कभी भी विरुद्ध या खंडित न हो पाए। 
उदाहरणार्थ ऐन्द्रिव प्रत्यक्ष में इन्द्रियों के संनिकर्ष द्वारा जो ज्ञान प्राप्त होता है वह 
स्पष्ट, विहिलष्ट तथा निर्श्रान्त होता है इसीलिए प्रत्यक्ष कहा जाता है। जब किसी 
अन्य मार्ग से ज्ञान प्राप्त होता है तो वह इतना स्पष्ट और सीधा नहीं होता इसलिए 
उसे परोक्ष ज्ञान कहा गया है ।* 


प्रत्यक्ष का सिद्धान्त 


| प्रत्यक्ष के सम्बन्ध में जेनों श्रौर बौद्धों के सिद्धान्त में यही अन्तर है जसा ऊपर 
बताया गया है। जेनों के भ्रनुसार प्रत्यक्ष बाह्य विषय का उसी रूप में सम्पूर्ण 


भ्रम हमारे ज्ञान श्रथवा निर्धारण के विषयों में, देश, काल या श्रन्य प्रकार के ऐसे 
सम्बन्धों के संयोजन में निहित है जो वस्तुतः विद्यमान नहीं है-यद्यपि वे विषय अन्य 
सम्बन्धों में विद्यमान होते हैं। जब मुझे रज्जु में सर्प का श्रम होता है तो सांप 
भी विद्यमान तो होता है यद्यपि 'यह सप है' में यह के रूप में जहाँ मैं साँप देख रहा 
होता हूं वहाँ सांप नहीं होता क्योंकि रस्सी साँप नहीं होती । यह भ्रम सत्ख्याति 
अथवा 'सत्‌' वस्तुओं को गलत संदर्भ देना कहा जाता है । 

देखें, सिद्धसेन कृत जैन तर्कवातिक अध्याय १ तथा शान्त्याचार्य को वृत्ति, प्रमाणनय- 
तत्वालोकालंकार, भ्रघ्याय १, परीक्षाम्‌ख-सुत्रवृत्ति, भ्रघ्याय १। 
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प्रस्तुतीकरण कर देता है जिसमें उसके सभी रूप, रंग, प्राकार आदि लक्षण सम्मिलित 
होते हैं। वे यह भी मानते हैं कि ज्ञान श्रात्मा में उदित होता है, आन्तरिक उद्घाटन 
के रूप में, जैसेकि ढकने वाले श्रावरण को हटाने पर वस्तु उद्घाटित हो जाती है। 
समस्त वाह्य विषय केवल ज्ञान के ही रूप में विद्यमान नहीं हैं (जंसाकि विज्ञानवादी 
बौद्ध मानते हैं), वे वस्तुतः विद्यमान होते हैं । बाह्य विषयों का प्रत्यक्ष द्वारा ज्ञान 
इन्द्रियगम्य होता है। यहाँ इन्द्रिय का बाहरी स्वरूप, जैसाकि आँख का ढांचा, इन्द्रिय 
नहीं है, इन्द्रिय से तात्पर्य है ग्रात्मा की देखने की वह ग्रन्तनिहित शक्ति जो प्रत्यक्ष करती 
है। इस प्रकार की पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ हैं। जनों की यह मान्यता है क्रि हम पाँच प्रकार 
की इन्द्रियों से पाँच प्रकार का ऐन्द्रिय ज्ञान प्राप्त करते हैं। इसलिए सच तो यह है 
कि वस्तुतः श्रात्मा ही स्वयं इन विविध ऐतन्द्रिय ज्ञानों को बाह्य इन्द्रियों की सहायता से 
प्राप्त करता है जैसे कि आवरण हट जाने पर वस्तु दिख जाती है। ज्ञान पर ढके 
आवरण को हटाने से जीव ज्ञान का प्रत्यक्ष करता है। वाह्य प्रत्यक्ष की प्रक्रिया में किसी 
इन्द्रिय की अपने श्रापकी शक्ति ही काम करती हो सो बात नहीं है, प्रात्मा में ऐन्द्रिय 
ज्ञान का स्वयं प्रकाश होता है, यद्यपि वह किसी इन्द्रिय विशेष (जैसे प्रांख) की सहायता 
से होता है। आत्मा शरीर के प्रत्येक अंग से सम्वद्ध है। चाक्षप ज्ञान वह ज्ञान है जो 
आत्मा के उस अंश में पैदा होता है जो चक्षरिन्द्रिय से सम्बद्ध है । उदाहरण के लिए मैं 
सामने श्रांख फलाता हूं और एक गुलाव का फूल देखता हूं । गुलाब के फूल .के इस ज्ञान 
के पहले गुलाब के फूल का ज्ञान मुझमें था किन्तु वह आवरण से ढका था भतः उसका 
प्रकटीकरण नहीं होता था । देखने की क्रिया का गर्थे यह है कि गुलाब के फूल में 
और मुझमें वह योग्यता पैदा हो गई जिससे गुलाब के फूल का प्रत्यक्ष ज्ञान हो सका । 
मेरे गुलाब के फूल के ज्ञान पर पड़ा हुग्रा श्रावरण हट गया । जव चाक्षुष ज्ञान पैदा 
होता है तव वह चक्षरिम्द्रिय की सहायता से होता है। -म॒झे लगता है कि मैं भ्राँख के 
माध्यम से देख रहा हूं जबकि वास्तव में मैं उस विषय का ज्ञान कर रहा हूं जो ग्रां 
से सम्वद्ध है। चूंकि अनुभव में विभिन्न इन्द्रियों का अलग ज्ञान नहीं होता इसलिए 
यह मानना श्रनावश्यक है कि उनका श्रात्मा से प्रलग भी कोई अस्तित्व है। इसी 
चिन्तन धारा पर श्रागे चलते हुए जेन मन का प्रलग श्रस्तित्व नहीं मानते क्योंकि 
मन का अस्तित्व भी भ्रनुभवगम्य नहीं है। उसका आनुमानिक अस्तित्व मानना 
श्रनावश्यक है क्योंकि जीवात्मा को ही मानने से काम चल जाता है ।' 


) “तन्न इन्द्रियं भौतिक किन्तु ग्रात्मा च इन्द्रियम्‌ श्रनुपहत'-`चक्षरादिदेशेषु एव ग्रात्मनः 
कर्मेक्षयोपशमस्तेनथगित गवाक्षतुल्यानि चक्षरादीन्युपकरणानि।” (जेनवातिक 
वृत्ति २, पृ० ९८) । किन्तु अनेक स्थानों में पाँच इन्द्रिया, कान, नाक, आँख आदि 
को, इन्द्रिय के रूप में उल्लिखित किया गया है श्रोर प्राणियों को वहुधा इस आधार 
पर वर्गीकृत किया गया है कि उनकी कितनी इन्द्रियाँ हैं (देखें, प्रमाणमीमांसा तथा 
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विषय के प्रत्यक्ष से मतलब है उस विपय के ऊपर श्रात्मा में पड़ा हुग्रा श्रज्ञान का 
आवरण हट गया है। श्रान्तरिक रूप से श्रज्ञान के आवरण का यह हटना व्यक्ति के 
कर्मो पर निर्भर होता है, वाह्य रूप से यह श्रनेक स्थितियों पर निर्भर होता है जसे 
प्रत्यक्ष के विषय की विद्यमानता, प्रकाश, चक्षुरिन्द्रिय की शक्ति श्रादि आदि । बौद्धों तथा 
भ्रनेक श्रन्य भारतीय दार्शनिकों से विपरीत जेन यह मानते हैं कि समस्त विषयों के पूणं 
रूप का आत्मा के अन्दर सीवा प्रकटन होता है। ऐसा नहीं होता कि पहले निविकल्प 
ज्ञान प्राप्त हो फिर उसके बाद सविकल्प ज्ञान के रूप में श्रन्य लक्षण ज्ञात हों । इस 
प्रकार इस सिद्धांत का बौद्धों के उस सिद्धान्त से सीधा विभेद स्पष्ट हो जाता है जो यह 
मानते हैं कि प्रत्यक्ष का वास्तविक स्वरूप निविकल्प ऐन्द्रिय ज्ञान मात्र है। सविकल्प 
ज्ञान की स्थिति बाद की है जो भ्रनेक बौद्धिक तत्वों जेसे उत्प्रेक्षा, स्मृति श्रादि की 
श्रधिक्रियाग्रों से वाद में बनती है श्रौर इसलिए ज्ञान का मूलभूत अंश नहीं है । 74 


परोक्ष ज्ञान 


- परोक्ष ज्ञान और प्रत्यक्ष ज्ञान में यह भेद है कि परोक्ष प्रत्यक्ष के समान विषयों 
का उतना स्पष्ट चित्र प्रस्तुत नहीं करता जितना कि प्रत्यक्ष ज्ञान । जेन नहीं मानते 
कि श्रात्मा के संज्ञानों के निर्धारण में इन्द्रियों की विशिष्ट भूमिका है। उनके अनुसार 
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प्रत्यक्ष ज्ञान श्रौर ज्ञान के अन्य प्रकारों में यह भेद है कि प्रत्यक्ष ज्ञान वस्तुओं में स्वरूप 


और लक्षणों का सीधे चित्र प्रस्तुत कर देता है, परोक्ष वेसा नहीं करता । परोक्ष ज्ञान 


dr Ssh 
में अनुमान, प्रत्यभिज्ञा, आपादन, स्मृति आदि श्राते हैं । 

अनुमान के बारे में जेन दशंनों में यह विशेषता है कि वे पांच तक वाक्यों को 
श्रनावश्यक मानते प्रतिज्ञा, हेतु, दृष्टान्त, श्रौर निगमन नामक पाँच वाक्य, जसे- 


(१) पर्वत वक्तिमान है (२) क्योंकि उसमें घूम है (३) जहाँ जहाँ धूम है वहाँ भ्रग्नि 
होती है जेसे रसोई घर (४ पंत में धूम है (५) इसलिए उसमें श्राग भी है। इनमें 
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तत्वार्थाधिगम सूत्र श्रध्याय २) । यह केवल ऐन्द्रिय संवेदन की दृष्टि से ही है । 
इन्द्रियों के प्रथक्‌ अस्तित्व का खण्डन इस दृष्टि से किया गया है कि वे जीव से पृथक्‌ 
कोई इकाई या स्वतंत्र क्षमता रखने वाली शक्तियाँ नहीं हैं। वेतो जीव के लिए 
बाहर 'झांकने के लिए बने गवाक्ष जेसी ही है। ्रान्तरिक निर्धारण द्वारा जीवात्मा 
में जो ज्ञान उदित होता है उसके निर्धारण या रूपान्तरण में इन्द्रियों की कोई 
भूमिका प्रथक्‌ से नहीं है क्योंकि वह तो जीवात्मा में पहले से ही विद्यमान है। 
प्रत्यक्ष की क्रिया का तात्पयं केवल यही है कि जो ग्रावरण था वह हट गया है। 
१ प्रमेय-कमलःमार्तेण्ड पृ० ८-११। 
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जैनो के श्रनुसार अनुमान की प्रणाली के लिए वस्तुतः मूलभूत महत्व के केवल प्रथम दो 
ही वाक्य हैं (प्रमेय कमल मार्तण्ड पृ० १०८-१०६) । जब हम अनुमान करते हैं तो 


हम इस प्रकार पाँच वाक्य नहीं बनाते। जो यह जानते हैं कि हेतु साध्य से, यातो 
सहभाव के कारण या क्रमभाव के कारण अनिवार्य रूप से सम्बद्ध है वे हेतु (जैसे धूम) 
की विद्यमानता की बात सुनते ही तुरन्त यह श्रनुमान लगा लेते हैं कि पर्वत वह्विमान है । 
इसलिए पंचवाक्यात्मक तर्क की वात वालकों को समझाने के लिए ही कही जाती है 
श्रनुमान के समय बुद्धि की जो ताकिक प्रक्रिया चलती है उसका सही प्रतिनिधित्व 


नहीं करती ।* 





१ जहाँ तक व्याप्ति का प्रइन है, कुछ जैन तकंशास्त्री बौद्धों के समान ही श्रन्तर्व्याप्ति 


(धूम और श्रग्नि के वीच) को बहिव्याप्ति (घूमबान्‌ ौर श्रग्निमान्‌ के वीच) से 
प्रधिक महत्व देते हैं। उनके मत में भी अनुमान के दो भेद हैं, .स्वार्थानुमान 
(स्वयं अपने लिए) और परार्थानुमान (दूसरों को समभाने के लिए) । यहाँ यह 
उल्लेख भी श्रप्रासंगिक नहीं होगा कि भ्रति प्राचीन जेन तकंशास्त्री भ्रनुमान करने के . 
लिए दशवाक्यात्मक तर्क के पक्षपाती थे, जिसका प्रमाण हमें भद्रबाहु के 'दशवे- 
कालिकनिर्यृ क्ति' नामक ग्रन्थ से मिलता है। दस वाक्य थ (१) प्रतिज्ञा (उदा- 
हरणार्थ, श्रहिसा सर्वोत्तम गुण है), (२) प्रतिज्ञाविभक्ति (जसे श्रहिसा, जेन शास्त्रों 
के अनुसार सर्वोत्तम गुण है), (२) हेतु (क्योंकि जो श्रहिसा का ग्राचरण करते हूँ 
वे देवताग्रों के प्रिय होते हैं और उनके प्रति आदर शुभावह है), (४) हेतु विभक्ति 
(जो ऐसा आचरण करते हैं वे ही जीवन में सर्वोच्च प्रतिष्ठा के पात्र होते हैं), 
(५) विपक्ष (किन्तु हिसा का आचरण करने पर भी कई लोग उन्नति कर संकते हूँ 
और जेन शास्त्रों की निन्दा करने पर भी कुछ लोग शुभ को प्राप्ति कर सकते हैं 
जैसेकि ब्राह्मण लोग), (६) विपक्ष प्रतिषेध (ऐसा नहीं है, यह श्रसम्भव है कि जो 
जैन शास्त्रों की निन्दा करते हों वे देवों के प्रिय हों या प्रतिष्ठा के पात्र हों), (७) 
दृष्टान्त (श्रहत्‌ लोग गृहस्थों से भिक्षा द्वारा अन्न प्राप्त करते हैं क्योंकि कोटादि 
जीवों को हिसा की आशंका से वे भोजन नहीं पकाना चाहते), (८) श्रशंका (किन्तु * 
यों तो ग॒हस्थों द्वारा पकाए भोजन का पाप उन्हें लगना चाहिए क्योंकि वह उन्हीं 
. के लिए पकाया गया है), (६) श्राशंका प्रतिषेध (ऐसा नहीं है क्योंकि अहंत्‌ लोग 
कभी भी श्रप्रत्याशित रूप से किसी भी घर में पहुंच सकते हैं श्रत: ऐसा नहीं कहा 
जा सकता कि भोजन उनके लिए पकाया जाता है), निगमन (अतः अहिसा ही 
सर्वोत्तम गुण है) । (विद्याभूषण : इंडियन लॉजिक) । ये सव तर्कात्मक कथन हैं 
जो सामान्य विचार विमशोँ में भी व्यावहारिक रूप से बहुधा प्रयुक्त होते हैं किन्तु 
शास्त्रीय दृष्टि से इनमें से ग्रनेक श्रनावश्यक भी हैं। वात्स्यायन ने ग्रपने न्यायसूत्र 
भाष्य में (१-१-३२) जो यह कहा है कि भ्रन्य ताकिकों में प्रचलित दशवाक्यात्मक 
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जहाँ तक प्रामाण्य का सवाल है जैन वेदों का प्रामाण्य नहीं मानते । ॥ वे जैन 
शास्त्रों को ही प्रमाण मानते हैं। वे ही सत्य ज्ञान के स्रोत हैं क्योंकि वे उनके द्वारा 
प्रणीत हैं जिन्होंने प्रारम्भ में सांसारिक जीवन भले ही जिया हो किन्तु बाद में सम्यक्‌ 
कमं भ्रौर सम्यक्‌ ज्ञान द्वारा उन्होंने समस्त इच्छाश्रों का दमन कर श्रज्ञान का नाश 
कर दिया था ।* )) 


ज्ञान का स्वरूप 


(£'दौद्धों का मत था कि वस्तु के श्रस्तित्व का प्रमाण उसका हम पुर विशेष प्रभाव ८» ७ 
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होना श्रथवा कार्यकारित्व ही है। जिसका हम पर कोई प्रभाव हो वह वस्तु सत्‌ मानी 
जाती थी श्रौर जो ऐसा नहीं करती थी वह असत्‌ । उनके मत में सत्ता की 
परिभाषा प्रभाव के उत्पादन में ही थी। सिद्धान्ततः प्रभाव की प्रत्येक इकाई 

श्रन्य प्रभावों की इकाइयों से श्रलग होती है श्रतः उन्हें मानना पड़ा कि प्रभाव की 
विभिन्न इकाइयों का क्रमिक आवतंन होता है, दूसरे शब्दों में प्रत्येक क्षण नए कार्य की 
उत्पत्ति. के साथ नए द्रव्यों की उत्पत्ति उन्हें माननी पड़ी । समस्त पदार्थ उनके मत में 
क्षणिक थे जनों ने कहा कि कार्य के उत्पादन को ही सत्ता का प्रमाण मानने के पीछे 
यही तक है कि हम उसी चीज का अस्तित्व मानते हैं जो तदनुकूल अनुभव द्वारा 
प्रमाणित हो जब हमें भ्रनुभव की एक इकाई ग्रनुभूत होती है तो हम उसके श्राधार 
को सिद्ध करने के लिए उस द्रव्य की सत्ता को मानते हैं। इस दृष्टि से बौद्धों का यह 
भ्रव्यावहारिक विश्लेषण कि हममें उत्पादित प्रभाव की प्रत्येक इकाई प्रत्येक क्षण नई 
होती है, वही नहीं रहती, श्रौर इसलिए समस्त वस्तु क्षणिक हैं, दोषपूर्ण हैं। यह 
अनुभव गम्य है कि किसी का सारा रूप क्षण क्षण में नहीं बदलता; उसका कुछ अंश 
(जैसे एक स्वर्णभूषण में स्वर्ण) स्थायी रहता है और कुछ ग्रेंश (जैसे कनफूल या बाजू- 
बन्द श्रादि उसके बाहरी रूप) परिवतित होते रहते हैं । इस प्रत्यक्ष श्रनुभव के विपरीत 
हम यह कंसे मान सकते हैं कि समस्त वस्तु हर क्षण नष्ट होती हैं और नई वस्तुएँ हर 
अगले क्षण पैदा होती हैं ? इस प्रकार केवल सिद्धान्त की बात और निराधार कल्पनाग्रों 
से परे हटकर श्रनुभव की श्रोर देखा जाए तो यह ज्ञात होगा कि सत्ता या प्रस्तित्व की 
घारणा में परिवर्तन या पर्याय (नए गणों का ग्रहण और पुराने गुणों का त्याग) के 
साथ-साथ स्थायित्व की धारणा भी निहित है। जेन मानते हैं कि श्रन्य दर्शनों की 


प्रणालियाँ इसलिए दोषपूर्ण हैं कि वे श्ननुभव को एक ही नय की दृष्टि से परिभाषित 


तक के स्थान पर गोतम ने पंचवाक्यात्मक तक के सिद्धान्त को विकसित किया, 
उसकी पृष्ठभूमि में यही जेन मत उनके मस्तिष्क में रहा होगा । 

१ देखें, जेन तकंवातिक तथा परीक्षामुखसूत्रवृत्ति एवं षड्दशंनसमच्चय में जैन दर्शन पर 
गुणरत्न की टिप्पणी । 
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करती हैं जबकि उनकी प्रणाली अनुभव के समस्त पहलुग्रों की ' छानबीन करती है और 
अनुभव द्वारा उपस्थापिंत तथ्यों को स्वीकार करती है, ऐकांतिक खूप से नहीं किन्तु 
उचित सीमाग्रों के श्रन्दर । जेनों के प्रनुसार श्रथे-क्रियाकारित्व के सिद्धान्त के वर्णन 
में बोद्ों में पहले तो अनुभव के प्रामाण्य पर श्राघारित विवेचना के से लक्षण प्रकट होते 
हैं किन्तु वे तुरन्त ही एकपक्षीय हो जाते हैं श्रौर वाद में भ्रनुभव-विरुद्ध कल्पनाश्रों में 
प्रकारण फंस जाते हैं। यदि हम अनुभव के श्राघार पर चलें तो हम न तो आत्माको 
श्रस्वीकार कर सकते हैं न बाह्य जगत्‌ के ग्रस्तित्व को जैसा बौद्ध करते हैं। ज्ञान, जो 
हमें वाह्य जगत्‌ के सभी स्पष्ट स्वरूपों को दिखला देता है, भ्रपने श्राप में यह भी प्रमा- 
णित करता है कि वह ज्ञान विषयी के रूप में स्वयं मेरा भी (ज्ञाता का) भ्रविभाज्य अंग 
है । इस दृष्टि से ज्ञान मेरी स्वयं की एक अभिव्यक्ति ही है। श्रनुभव में हमें यह ज्ञात 
नहीं होता कि बाह्य जगत्‌ हममें सृष्ट हो रहा है, . किन्तु हममें ज्ञान का उदय हो रहा 
है और वह हमें कुछ विषयों का ज्ञान करा रहा है ऐसा ही प्रतीत होता है। इस प्रकार 


ज्ञान का उदय वस्तुओं में निहित कुछ विशिष्ट वस्तुगत संस्थितियों के समानान्तर है 


जिनमें एक विशिष्ट योग्यता होती है जिसके कारण वे किसी विशिष्ट क्षण में प्रत्यक्षी- 
कृत और ज्ञात होते हैं। इस दृष्टि से हमारे समस्त प्रनुभव हममें ही केन्द्रित होते हैं, 
क्योंकि एक दृष्टि से हमारे अनुभव हमारे स्वयं के रूपान्तर या अ्रभिव्यंजन के रूप में ही 
श्राते हैं । / ज्ञान आत्मा का लक्षण है ग्रतः इन्द्रियों से अनिर्भर भ्ौर स्वतंत्र रूप में वह 
आत्मा के प्रकटीकरण का ही रूप है। ज्ञान में चेतन और श्रचेतन तत्वों का विभेद 


MR, 


NP nse 
करना अनावश्यक है जैसा सांख्य करता है। इसी प्रकार ज्ञान को उन वस्तुओं की १४ Sr 


प्रतिलिपि के रूप में नहीं देखना चाहिए जैसा सौत्रांतिक मानते हैं क्योंकि वस्तुओं की 
भोतिकता की प्रतिलिपि होने के कारण हमें ज्ञान को भी भौतिक मानना पड़ेगा। 
प्रकटीकरण करता है। किन्तु मीमांसा का यह मत कि ज्ञान स्वतः प्रमाण है ठीक 
नहीं है। ताकिक और मनस्तात्त्रिक दोनों दृष्टियों से ज्ञान का प्रामाण्य तथ्यों से दोनों दृष्टियों से ज्ञान का प्रामाण्य तथ्यों से 
वाह्य संवाद होने पर ही निर्भर होता है, केवल ऐसी स्थितियों में जहां पूर्वानुभूत संवाद 
(तथ्यों के साथ संवाद के पहले हो चके ध्रनुभव) के कारण किसी बात का सही 





विश्वास हो जाता है तो बाहरी तथ्यों के साथ संवाद को देखे बिना ही प्रामाण्य गृहीत 


हो | सकता है (प्रामाण्यमुत्पत्तो परत एव ज्ञप्तौ स्वकार्य च स्वतः परतइच ग्रभ्यासानाभ्या- है ४ प्रामाण्यमत्पत्तौ परत एव ज्ञप्तौ स्वकार्यं च स्वतः परतदइच ग्रभ्यासानाभ्या- 


सापेक्षया) । बाह्य जगत्‌ सत्य है क्योंकि श्रनुभव-गम्य है किन्तु यह वात कि वह 


हममें ज्ञान की उत्पत्ति करता है कि श्रकारण मानी हुई परिकल्पना है क्योंकि ज्ञान 
तो ग्रात्मा की श्रभिव्यक्ति है । श्रब हम इसी के साथ जैन तत्व-मीमांसा का विवेचन 
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प्रारम्भ करते-हैं । / 


) प्रमेयकमलमार्तण्ड पु० ३८-४३ । 
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St 

। जैनों का मत है कि यह अनुभव सिद्ध है कि वस्तुएँ दो वर्गो में विभाजित हैं-जीव 
भ्रोर श्रजीव । जीवनी शक्ति शरीर से बिलकुल पृथक्‌ चीज है श्रतः यह विचार भ्रमात्मक 
है कि जीवन शरीर की ही उत्पत्ति या सम्पत्ति है।' जीवनी शक्ति के कारण ही शरीर 
सजीव लगता है। यह जीवनी शक्ति जीव ही है। जीव की ईक्षण (श्रन्तद्‌ ष्टि द्वारा) 
किया जा सकता है जेसे भ्रन्य बाह्य पदार्थो का । यह केवल शब्द मात्र में स्थित प्रतीक 
स्वरूप वस्तु या केवल वर्णन की चीज नहीं है। यह विचार सुप्रसिद्ध मीमांसक प्रभाकर 
के मत से बिककुल विपरीत पड़ता है।* जीव अपने शुद्ध स्वरूप में श्रनन्त दर्शन 
ग्रनन्तज्ञान, भ्रनंत सुख और अनंत वीर्यं धारण करने वाली शक्ति है।* यहे पूर्ण 
सामान्यतः कुछ शुद्ध ्रौर मुक्त जीवों को छोड़ कर भ्रन्य सभी जीव संसारी हैं और 
उनकी शुद्धता श्रौर शक्ति कर्म के फल के आवरण से श्राच्छादित रहती है श्रौर कर्म 
भ्रनादि काल से उन पर छाते रहते हैं। जीवों की संख्या श्रगणित है। वे द्रव्य हैं एवं 
भ्रनादि हैं। वस्तुतः हमारे लोकाकाश में श्रनन्त जीव व्याप्त हैं, उनका श्राकार मध्यम 
परिमाण का है, वे न विभू हैं न अणु हैं। इसलिए उन्हें जीवास्तिकाय के नाम से 
पुकारा जाता है। श्रस्तिकाय शब्द का अर्थ होता है वह वस्तु जो किसी जगह को रोक 
सके श्रौर जो व्यापिनी शक्ति रखती हो । ये जीव जिस समय जिस शरीर में समाहित 
होते हैं उसके अनुसार अपने आपको आकार में संकुचित या विस्तृत बनाते रहते 
(हाथी में विस्तृत श्राकार घारण करके और चींटी में संकुचित श्राकार धारण करके) । 
यह ध्यान देने. योग्य बात है कि जनों के भ्रनुसार जीव समस्त शरीर में व्याप्त रहता 
है। केशों से लेकर पेर के नखों तक । तभी तो जहाँ कहीं भी कोई संवेदन या पीड़ा 
होती है उसका श्रनुभव तुरन्त हो जाता है। जीव समस्त शरीर में किस प्रकार 
व्याप्त रहता है इसे वे एक कमरे में एक कोने में रखे दीपक की उपमा से समभाते हैं 
जो समस्त कमरे को श्रालोकित करता रहता है। जेन इन्द्रियों को घारण करने की मात्रा 


१ देखें, जैनवातिक पृ० ६० । 
+ देखें, प्रमेयकमलमातंण्ड पृ० ३३ । 


3 जन दशन श्र ज्ञान में भेद करते हैं । दर्शन किसी विषय का ज्ञान मात्र है, विवरण- 
पूवक ज्ञान नहीं, जसे मैं एक कपड़ा देखता हूं। ज्ञान सविवरण ज्ञान है जैसे कपड़ा 
देखकर मैं यह भी जानता हूं कि यह किसका है, किस स्तर का है, किसका बनाया 
हुआ है श्रादि । प्रत्येक संज्ञान में हमें पहले दर्शन होता है फिर ज्ञान । शुद्ध जीव 
में सभी पदार्थों का श्रनन्त सामान्य प्रत्यक्ष निहित रहता है तथा समस्त पदार्थों का 
सविवरण ज्ञान भी निहित रहता है । 


~ 
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श्रौर संख्या के हिसाब के अनुसार जीवों का वर्गीकरण करते हैं। सबसे नीचे पेड़ पौधे 


श्राते हैं जिनमें केवल स्पर्श निद्रिय या स्पर्श-संवेदन होता है उससे ऊँचा वर्ग उन कोड़ों का 
आता है जिनमें दो इन्द्रियां होती हैं स्पर्श और स्वाद की । उससे ऊपर चीटियां श्रादि 
आती हैं जिनमें स्पर्श, त्राण और स्वाद तीनों की शक्ति होती हैं। उससे ऊपर मधु- 


ne ३ समान _ तल 


मक्खियाँ श्रादि आती हैं जिनमें स्पशं, घ्राण ग्रौर स्वाद के श्रतिरिक्त चक्षरिन्द्रिय भी | 
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होती प्रन्य जीवधारी प्राणियों में पाँचों ज्ञानेन्द्रियां होती हैं । ऐसे ऊँचे प्राणियों में 
मनुष्य और देवता गिने जाते हैं जिनमें समस्त इन्द्रियां तो होती ही हैं एक श्रान्तरिक , 
इन्द्रिय और होती है, मन, जिसके कारण वे संज्ञी प्राणी कहे जाते हैं, अन्य पशु ग्रादि 
प्राणी श्रसंज्ञी कहे जाते हैं । ५ 

यह स्पष्टतः देखा जा सकता है कि निम्नतर प्राणियों में जीव का विभाजन करते 
पाथिव पदार्थ भी जीवों के ही पिण्ड हैं। इन्हें पाथिव जीव श्रादि कहा जा सकता है। 
इन्हें हम प्राथमिक जीव कह सकते हैं। वे जीवन पूर्ण कर मर जाते हैं और किसी 
अन्य प्राथमिक शरीर में पुनः जीवित हो उठते हैं। ऐसे प्राथमिक जीव स्थूल भी होते 
हैं और सुक्ष्म भी । सूक्ष्म जीव श्रदृश्य होते हैं। ऐकेन्द्रिय जीवों के भ्रन्तिम वर्ग में 
पौधे आते हैं। कुछ पौधों में समस्त कलेवर एक ही जीव का बना होता है जबकि कुछ 
ऐसे होते हैं जो शरीरधारी जीवों के समूह से वने होते हैं। इनके विभिन्न श्रवयवों में 
जीवन के समस्त लक्षण पाए जाते हैं जैसे इबसनक्रिय्रा, वृद्धि की क्रिया, पोषण क्रिया 
श्रादि । एक जीव वाले पोधे स्थूल होते हैं, वे पृथ्त्री के श्रावासयोग्य भाग में ही पाए 
जाते हैं। किन्तु उन वृक्षों में भी जो विभिन्न वक्ष-जीवों के समूह से निर्मित होते हैं, 
कुछ सूक्ष्म जीव हो सकते हैं ग्रोर ग्रदृश्य हो सकते हैं-ऐसे पोधे समस्त विश्व में व्याप्त 
हैं । समस्त ब्रह्माण्ड निगोड नामक सूक्ष्म जीवों से व्याप्त है। वे ग्रनन्त जीवों के समूह 
से निमित होते हैं। इनमें इवसन और पोषण क्रिया समान होती है, इन्हें भयंकर पीड़ा 
का अनुभव होता रहता है । समस्त आकाश (ग्रन्तरिक्ष) ऐसे अनन्त जीवों से ठसाठस 
भरा हु्रा है जैसे चूर्ण के डिब्बे में चूर्ण भरा रहता है । जिन जीवों को माक्ष प्राप्त 
हो जाता है उनके स्थान पर इन निगोड़ों से ग्रन्य जीव आ जाते हैं। श्रव तक, श्रनादिकाल 
` से लेकर आज तक जितने जीवों को निर्वाण प्राप्त हुआ है उन सबकी जगह लेनें के लिए 
केवल एक निगोड़ के अत्यंत स्वल्प स्थान से निकले बहुत थोड़े से जीव ही पर्याप्त रहे 
हैं। इससे यह स्पष्ट होता है कि संसार जीवधारी प्राणियों से कभी खाली नहीं हो 
सकता । निगोड़ों में से जिन जिन को विकास को श्राकांक्षा होती है वे वाहर ग्राकर 
विभिन्न प्रक्रमों से गुजरते हुए अपना विकास जीवधारी प्राणी के खूप में करते रहते हैँ (22 


१ देखें, जैन घर्म पर जेकोवी का लेख (ई. आर. ई.) एवं लोक प्रकाश अध्याय ४ 
पृ० ३१ से । 
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कम सिद्धान्त 


अपने अपने कर्मो को गुणों और दोषों के ग्रनुसार जीव देव, मनुष्य, पशु या श्रसुरों 
के रूप में जन्म लेते हैं। हमने ग्रध्याय-३ में बतलाया है कि जीव के शरीर धारण का 
हेतु कर्म-द्रव्य की उपस्थिति ही है। शुद्ध जीव की सहज पूर्णता कमं द्रव्य के विविध 
प्रकारों से दूषित हो जाती है। वे कमं जो सम्यक्‌ ज्ञान के सही स्वरूप को दूषित करते 


- हैं उन्हें ज्ञानावरणीय कहा जाता है, जो सम्यक्‌ दर्शन को दूषित करते हैं उन्हें दशना- 


वरणीय कहा जाता है, जो जीव के आनन्द स्वरूप को श्रावृत करके सुख दुःख की 
उत्पत्ति करते हैं उन्हें वेदनीय कहा जाता है, और जो धमं श्रौर सदाचार के प्रति हमारी 
सम्यक्‌ प्रवृत्ति को श्रावृत करते हैं उन्हें मोहनीय कहा जाता है।' इन चार प्रकार के 
कर्मो के अलावा जो इन वस्तुओं के श्रावरण-के रूप में आ जाते हैं, कर्मों के अन्य चार 
प्रकार भी हैं जिनमें निम्नलिखित बातें निर्धारित होती हैं-- 


(१) किसी जन्म में कितनी आयु होगी । (२) कौन-सा शरीर, उसके कौन-से 
सामान्य और विशेष गुण तथा शक्तियां होंगी (३) कोन-सा देश, जाति, परिवार तथा 
सामाजिक स्थिति होगी (४) जीव की कितनी आन्तरिक शक्ति होगी, जिसे ग्रावत 
करके कमं सम्यक्‌ भ्राचरण करने की इच्छा होते हुए भी जीव को वैसा करने से रोक 
देता है। इन कर्मो को क्रमशः (१) आयुष्क कर्म (२) नामकर्म, (३) गोत्रकमं 
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ग्रोर (४) श्रन्तराय कमं कहा जाता है। हमारे मन, वचन और काय से कार्य करते 
हुए हम निरन्तर किसी न किसी प्रकार का कर्म-द्रव्य पेदा करते रहते हैं। जिसे प्रथमत 


लिक तत त तत mn, 


ET 
भाव कम कहा जाता है जो बाद में द्रव्य कमं के रूप में परिवर्तित हो जाता है और जीव 


am बल 


में प्रविष्ट होकर उसके कापाय के रूप में उससे चिपका रहता है। ये काषाय चिकनाई 


I 


की तरह अन्य, वाह्य से श्राकर प्रविष्ट होने वाले कर्म द्रव्य को अपने से चिपकाने का 
कायं करते रहते हैं। यह कमं द्रव्य आठ विभिन्न प्रकारों में कार्यं करता है ग्रतः इसे 





ऊपर बताए गए आठ भेदों में विभक्त किया गया है। यही कर्म वन्धन श्रौर दुःख का 


कारण है। अच्छे ग्रौर बुरे कर्म द्रव्य के संसक्त होने के फलस्वरूप जीव. विभिन्‍न रंगों 

रंग जाता है जसे सुनहरा, कमल के समान गुलाबी, सफेद और काला, नीला भ्रादि । 
इन्हें लेश्या कहा जातों हैं। कमें द्रव्य के इकट्ठा होने से जो भाव उत्पन्न होते हैं उन्हें 
भाव-लेश्या और जीव के इसके द्वारा वदले गए रंग को द्रव्य-लेश्या कहा जाता है । 
अच्छे, बुरे अ्रथवा उदासीन कार्यो से उत्पन्न कमंद्रग्य तदनुरूप सुख, दुःख या ्रौदासीन्य 


१ जेन ज्ञान के पाँच प्रकार मानते हैं-(१ ) मतिज्ञान (सामान्य संज्ञान) (सामान्य संज्ञान) (२) श्रुति 
(प्रमाण) (३) श्रवधि (श्रतिमानव संज्ञान) (४) मनः पर्याय (विचारों को पढ़ 


लेना) (५) केवल ज्ञान (सर्वज्ञता) । 
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उत्पन्न करता है। प्रत्यक्ष, अनुमान आदि द्वारा जो ज्ञान हम प्राप्त करते रहते हैं वह 
भी कर्मों के प्रभाव का परिणाम है जिससे कि हमारे ज्ञान पर पड़ा हुआ पर्दा उस समय 
हट जाता है श्रोर हम वह ज्ञान प्राप्त कर लेते हैं। हमारे ज्ञान, भावना आदि पर पड़ा 
पर्दा हमारे कर्मों के अनुसार इस प्रकार उठता है कि हमें वही ज्ञान प्राप्त हो जिसके हम 
भागी हैं। इस प्रकार एक दृष्टि से कर्मों के प्रभाव से समस्त ज्ञान और भावना हमारे 
भ्रन्तर में ही उत्पन्न होती है, जिन वाह्य पदार्थो के कारण वह ज्ञान पैदा होता हुग्रा-सा 
लगता है वे केवल तात्कालिक संयोग जन्य परिस्थितियाँ ही हैं । 


जव किसी विशेष कमंद्रव्य या कमंवर्गणा का परिपाक पूरा हो जाता है तो वह 
समाप्त हो जाता है और जीव से वह हट जाता है। कर्मो के विरेचन की यह प्रक्रिया 
'निर्जरा' कही गई है। यदि तब नया कमंद्रव्य संचित नहीं हो तो घीरे चीरे इस प्रकार 
के विरेचन से अन्ततः जीव कमंद्रव्य से विमृक्त हो सकता है किन्तु यह चक्र ही ऐसा है 
कि यदि पुराना कमंद्रव्य विरिक्त हो जाता है तो नया कर्मद्रव्य सदा जीव में प्रविष्ट 
होता रहता है और इस प्रकार विरेचन श्रोर बन्धन दोनों की प्रक्रियाएँ साथ-साथ चलती 
रहती हैं जिससे जीव निरन्तर सृष्टि क्रम, पुनर्जन्म आदि में लिप्त रहता है। व्यक्ति 
को मृत्यु के वाद उसका जीव अपने कर्मणा शरीर के साथ अपने नए जन्म स्थान में 
पहुँच जाता है और वहाँ नया शरीर धारण करता है और उसका कलेवर कर्मणा शरीर 
के अनुसार विस्तृत, संकुचित, निर्घारित होता है। ९ चुके 


सामान्य क्रम में कर्म श्रपना परिणाम दिखाते रहते हैं। वह स्थिति जीव की 
'श्रौीदयिक स्थिति' होती है। भ्रनेक प्रयत्नो से कर्मो के परिपाक का शमन किया जा 
सकता है (यद्यपि कमं तब भी रहते हैं) उस स्थिति को 'ग्रोपशमिक' दशा कहते हैं । 
जब कर्मो का परिपाक ही नहीं, कमं भी समाप्त हो जाते हैं तो उस स्थिति को 'क्षयिक. 
दशा कहते हैं। यही दशा मोक्ष की स्थिति को लाती है । इसके अतिरिक्त एक चोथी 
स्थिति और मानी गई है जिसमें सज्जन सदाचारी व्यक्ति पहुँचते हैं। उस स्थिति में . 
कुछ कमं नष्ट हो जाते हैं, कुछ का परिपाक नहीं होता श्रौर कुछ सक्रिय रहते हैं । 
यह्‌ क्षयोपर्शामक दशा है ।' 








१ एक विकासमान जीव जिन स्थितियों से होकर गुजरता है उन्हें दर्शन की भाषा में 


गुणस्थान कहा गया है । ये चौदह होते हैं। पहली तीन स्थितियाँ जीव में जैन घर्म 
के प्रति श्रास्था उदित होने से संबद्ध है, अगली पांच स्थितियों में समस्त काषाय 
नियंत्रित होते हैं, दूर होते हैं, भ्रगली चार स्थितियों में साधक योग का भ्रम्यास 
करता है और अपने समस्त कर्मो का नाश करता है । तेरहवीं स्थिति में वह समस्त 
कर्मों से मुक्त हो जाता है किन्तु फिर भी योग का भ्रम्यास करता रहता है भ्ौर 
अन्ततः चौदहवीं स्थिति में मोक्ष प्राप्त कर लेता है। 

(देखें, द्रव्य संग्रहवृत्ति, श्लोक १३) । 
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कर्मों के कारण जीवों को इस संसार क्रम का चक्र भोगना होता है, देव, मानव, पशु 
या कीट बनकर विविघ स्थानों पर जन्म श्रौर पुनर्जन्म लेना पड़ता है। कर्म एक प्रकार 
से ग्रतिसुक्षम आण्विक द्रव्य के रूप में परिकल्पित किए गए हैं (कमंवर्गंगा) । इन 


कमंद्रव्यों का जीव में प्रवेश 'ग्रा्रव' कहा गया है। ये कर्म मन, वचन और काम से 


उद्भूत होते हैं। थ्रास्रव के उपमान से यही तात्पर्य है कि जिस प्रकार विभिन्न स्त्रोतों 
से जल एक जलाशय में प्रविष्ट होता है उसी प्रकार कर्म जीव में प्रविष्ट होते रहते हैं। 
जैन कर्मो श्रौर उन स्रोतों में जिनके द्वारा कर्म जीव में प्रविष्ट होते हैं, भेद करते हैं। 
'ग्रा्रव को इसीलिए उन्होंने दो वर्गो में विभक्त किया है, भावास्रव श्रौर कर्मास्नव । 
भावास्नव वह चिन्तना या भावना है जिसके माध्यम से या जिसके कारण कमंद्रव्य के 
भ्रणु जीव में प्रविष्ट होते हैं।' नेमिचन्द्र के अनुसार भावा्रव जीव में होने वाला ऐसा 
परिवर्तत है जिसके रूप में कर्म जीव में प्रविष्ट होते यह उस परिवर्तन से 
विपरीत है जो कर्मास्रव का नाश करते समय होता है।* कर्मा्रव जीव में कर्मो के 
प्रविष्ट होने की वास्तविक क्रिया है। भावास्रव सामान्यतः पाँच प्रकार के वतलाए 
गए हैं-मिथ्यात्व, श्रविरति (नियंत्रणहीनता), प्रमाद, योग ओर कापाय। मिथ्यात्व 
भी पाँच प्रकार का है-एकान्त (विना विमर्श के किया हुग्ना विश्वास या कोई चरम 
घारणा), विपरीत (सत्य के बारे में श्रनिरचय), विनय (यह जानते हुए भी कि यह 
विश्वास गलत है, उसे श्रादत के कारण लिए रहना), संशय (सही-गलत के वारे में 
संदेह) ग्रौर श्रज्ञान (तक के भ्रभाव में किसी विश्वास का न वन पाना) । श्रविरति 
भी पांच प्रकार की होती है-हिसा, श्रनृत, चौय, ग्रब्रह्म (असंयम) श्रौर परिग्रहाकांक्षा । 
प्रमाद भी पाँच प्रकार का होता है-विकथा (कुवार्ता), काषाय, इन्द्रिय (इन्द्रियों का 
असंयम), निदा श्रोर राग (आसक्ति) ।3 yes fn 
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प्रब हम द्रव्यास्रव पर श्राते हैं। यह कमं के ग्रात्रव की वास्तविक क्रिया है। 
चूंकि कमं श्राठ विभिन्न प्रकारों से जीव को प्रभावित करते हैं इसलिए कर्मों को भी 
आठ वर्गो में विभक्त किया गया है-ज्ञानावरणीय, दर्शनावरणीय, वेदनीय, मोहनीय 
आयु, नाम, गोत्र भ्रौर श्रन्तराय । यह कर्मास्रव वस्तुतः भावास्रव या कुविचारों के 
कारण श्रथवा जीव में हुए भावजन्म परिणामों (परिवतंनों) के कारण होता है। भाव 


की स्थितियाँ जो कर्मो के प्रवेश को निर्धारित करती हैं, "'भाववन्ध' कहे जाते हैं और 





१ द्रव्य संग्रहवृत्ति इलोक २६ । 
२१ द्रव्यसंग्रह श्लोक २९ पर नेमिचन्द्र की टीका (एस. सी. घोषाल द्वारा संपादित) । 
3 ठलोक संख्या ३.० पर नेमिचन्द्र को टीका । 
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जीव का वह बन्धन जो कर्मो के सम्पर्क के विकार के कारण उद्भूत होता है-'द्रव्य बंध' 
कहा जाता है। भावबंध के कारण कर्मों के साथ जीव का सम्पक होता है । यह 
सम्पर्क कुछ इस प्रकार का परिकल्पित किया गया है ज॑से किसी पुरुष के तेल से सने 
शरीर पर थूल चिपकती जाती है। गुणरत्न के शब्दों में “कर्म के प्रवेश का तात्पयं है 
किसी विशिष्ट वर्ग के कमंद्रव्य के साथ जीव का संपर्क, ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार 
तेलाक्त शरीर में धूल का चिपकना । जीव के समस्त भागों में कमंद्रव्यों के श्रनन्त 
श्रणु चिपक जाते हैं जिससे वह चारों ग्रोर से इस प्रकार श्रावृत हो जाता है कि हम इस 
दृष्टि से संसार स्थिति के इस जीव को कभी-कभी द्रव्य शरीर कह सकते हैं । एक 
दृष्टि से कर्म बन्धन केवल पुण्य और पाप ही है। दूसरी दृष्टि से इनके चार भेद 
किए गए हैं-कर्मों की प्रकृति, स्थिति (वन्वन की), श्रनुभाग (तीब्रता) श्रौर प्रदेश 
(फंलाव) के श्रावार पर । कर्मो की प्रकृति से तात्पर्यं है कर्मो के श्राठ प्रकार जो 5 
ऊपर वर्णित हैं। ज्ञानावरणीय कर्म जीव के विस्तृत और श्रनन्त विशिष्ट ज्ञान पर 
प्रावरण डालता है, दर्शनावरणोय कर्म जीव के अनन्त सामान्य ज्ञान पर आवरण डालता 
है, वेदनीय कर्म जीव में सुखदुःखानुभूति पेदा करता है, मोहनीय कमं जीव को इस 
प्रकार मोह के जाल में डाल देता है कि वह क्या सही है श्रौर क्या गलत है इसका भेद 
नहीं कर पाता, श्रायु कर्म जीव की शरीर विश्वेप में आयु निर्धारित करता है, नामकर्म 
व्यक्तियों के व्यक्तित्व निर्धारित करता है, गोत्र कमं जीव के लिए विशिष्ट सामाजिक 
स्थितियां संदभित करता है श्रौर श्रन्तराय कमें जीव के द्वारा सम्यक्‌ श्राचरण में विघ्न 
डालता है। किसी भी कमं की जीव में रहने की श्रवधि स्थिति कही जाती है। 
कमं तीब्र, मध्यम और मन्द इस प्रकार के वर्गो में विभाजित किए जा सकते हुँ-इसी 
आधार पर तीसरा सिद्धान्त जिसे अनुभाग कहा जाता है, बतलाया गया है, कर्मों की 
जीवों में स्थिति श्रौर उनकी तीव्रता, मन्दता श्रादि विभेद जीव के 'कापायों' पर निर्भर 
होती हैं तथा ज्ञानावरणीय श्रादि वर्ग विभाजन जीव के कमंद्रव्य से सम्पक विशेष की 
प्रकृति पर निर्भर होता है ।* 

कर्मो के प्रवेश के दो प्रकारों, भावास्रव श्रौर कर्मात्रव के श्रनुरूप ही ऐसे प्रवेश 
का प्रतिरोध करने वाली दो नियंत्रक प्रक्रियाएं बतलाई गई हैं, जो विचारों को नियंत्रित 
करके तथा कमंद्रव्यों का प्रतिरोध करके कर्मों पर अंक्रुश लगाती हैं। इन्हें क्रमशः 
भावसंवर तथा द्रव्यसंवर कहा गया है । भाव संवर सात प्रकार के वतलाए गए हैं । 
(१) श्रहिसा, सत्य, श्रस्तेय, ब्रह्मचयं, अपरिग्रह की प्रतिज्ञाएँ (२) र्ईर्या (जीव हिसा 


१ इलोक ३१ पर नेमिचन्द्र टीका तथा वर्धभानपुराण १६-४४ घोषाल द्वारा उद्वृत । 
देखें, गुणरत्न पृ० १८१ । 

3 वही । 

वर्ध मानपुराण १६-६७-६८ तथा द्रव्यसंग्रहवृत्ति इलोक ३५ । 
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रोकने के लिए निर्घारित मार्गो के श्रवलंबन हेतु समितियाँ), भाषा (संयत श्रौर पवित्र 
भाषण), एषणा (उचित भिक्षाटन) श्रादि (३) गुप्तियाँ भ्रर्थात्‌ मन, वचन और काम 
का संयम (४) धमं श्रर्यात क्षमा, विनय, सदाचार, सचाई, स्वच्छता, संयम, तप, त्याग 
लाभ भ्रौर हानि के प्रति उदासीनता, ब्रह्मचयं' (५) श्रनुप्रेक्षा श्रर्थात्‌ संसार की 
भ्रनित्यता पर विचार, सत्य के बिना सव कुछ निःसार है इसका एहसास, सृष्टिक्रम 

अच्छे भ्रौर बुरे कर्मा के प्रति हमारी स्वयं की जिम्मेदारी, भ्रात्मा और ग्रनात्म के भेद 


> कलामा लकललबम्तर कन. 


शरीर तथा उसकी उपाधियों के अ्रशुचित्व, कर्मो के प्रवेश तथा जो कर्म प्रविष्ट हो गए 
हैं उसके विनाश के सम्बन्ध में, जीव, द्रव्य ब्रह्मांड ग्रादि तत्वों के वारे में, सत्य, ज्ञान 
श्रद्धा ओर आचरण की उपलब्धि की कठिनता के बारे में तथा संसार के सारभूत 
सिद्धान्तों के विषय में चिन्तन । (६) परीषहजय श्रर्थात्‌ ताप, शीत श्रौर शारीरिक 


_ श्रसुविघाश्रों पर विजय प्राप्त करना तथा (७) चरित्र ग्रर्थात्‌ सम्यक्‌ आचरण । 


nn वक्रतकलन लन nt — == 


इसके बाद हम निजरा ग्रर्थात्‌ कर्मो के विरेचन या उनके विनाश के सम्बन्ध में 
विवेचन करेंगे । निर्जरा दो प्रकार की बताई गई है, भाव निर्जरा ग्रौर द्रव्य निर्जरा । 
भाव निर्जरा से तात्पर्य है जीव में इस प्रकार का वेचारिक परिवर्तन जिससे कि कर्म 
द्रव्य का विनाश हो सके । द्रव्य निजंरा से तात्प है कर्मो के विनाश की वास्तविक 
प्रक्रिया जो या तो उनके फलभोग द्वारा होता है अथवा कर्मो के परिपाक के समय के 
पुर्वं ही तप द्वारा हो जाता है। इन दोनों को क्रमशः सविपाक और श्रविपाक निर्जरा 
कहा जाता है । जब समस्त कर्मो का विनाश हो जाता है तो मोक्ष प्राप्त हो जाता है । 





पुद्गल 
भ्रजीवों के सात भेद हैं। पुद्गलास्तिकाय, घर्मास्तिकाय,. ग्रघर्मास्तिकाय 
्राकाशास्तिकाय, काल, पुण्य श्रौर पाप । पुद्गल का अर्थ है द्रव्य । इसे श्रस्तिकाय 
इसलिए कहा जाता है कि यह जगह घेरता है। पुद्गल अनेक श्रणुओ्रों से बना होता है 
जो श्राकारहीन होते हैं और भ्रनादि होते हैं। द्रव्य स्थूल (जैसे कि सांसारिक वस्तुएं 
जिन्हें हम देखते हैं) श्रोर सूक्ष्म (जेसे कमंद्रव्य जो जीव को दूषित करता है, दोनों रूपों में 
विद्यमान है। समस्त भौतिक पदार्थ मूलतः भ्रणुणों के संयोग द्वारा पैदा होते हैं। 
द्रव्य का सबसे छोरा भ्रविभाज्य टुकड़ा भ्रणु कहा जाता है। थ्रण अनादि होते हैं और 


१ तत्वार्थाधिगम सूत्र । 

२ वही। 

3 यह बौद्ध सिद्धान्त से बिलकुल विभिन्न है। बौद्धो में पुद्गल से तात्पर्यं एक व्यक्ति या 
इकाई से है | - 
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उनमें स्पर्श, स्वाद, गंध और रंग होता है। श्रणुप्रों के ज्यामितिक, गोलीय भ्रयवा 
घनीय रूप में संयुक्त हो जाने पर उनके कलेवर की विभिन्न मात्राओं के पारस्परिक 
संयोजन के श्रनुरूप (घनप्रतर भेदेन) सार के समस्त पदार्थ उत्पन्न होते हैं। कुछ 
संयोजन दो स्थानों पर (युग्मप्रदेश) पारस्परिक संयोग द्वार बनते हैं और कुछ स्थानों 


पर आकपषण शक्ति द्वारा श्रण परस्पर संयुक्त हो जते हैं (ग्रोज प्रदेश) । (प्रज्ञापनो- 


(पांग सूत्र, (१०-१२) दो श्रणु एक स्कंध बनाते हैं, इनमें एक स्नेही श्रौर दूसरा शुष्क 


हो सकता है श्रथवा उनके स्नेह और शुष्कता की विभिन्न मात्राएँ हो सकती हैं। यह भी 
ध्यान रखने योग्य है कि बौद्धों के अनुसार श्रणृश्रों में कोई पारस्परिक संयोग नहीं होता 
जबकि जेन मानते हैं कि संयोग आवश्यक है और श्रनुभव सिद्ध हैं। प्रणुश्रों के संयोग 
श्रन्य संयोगो से इसी प्रकार जुड़ते जाते हैं और ग्रन्ततः संसार के विभिन्न स्थूल पदार्थ 
जन्म लेते हैं। पदार्थो में निरंतर परिवर्तन (परिणाम) होता रहता है जिससे उनके 
कुछ गुण नष्ट हो जाते हैं ग्रौर नए गुण पदा हो जाते हैं। पृथ्वी, जल, वायु और श्रग्नि 
चार तत्व हैँ श्रौर इनके भ्रण प्रकृति में समान हैं। स्थूलता का प्रत्यक्ष श्रम नहीं है जो 
कि हमारे मन में श्रणओ्रों के प्रत्यक्ष के कारण भासित होता हो (जैसा कि बौद्धों का मत 
है) न ही यह प्रत्यक्ष आकाश में लम्बाई और चौड़ाई में फैले हुए श्रणुओ्रों के प्रत्यक्ष का 
परिणाम है (जेसा कि सांख्य योग का मत है), किन्तु यह प्रत्यक्ष स्थूलता, नीलता 
श्रथवा कठोरता के गुणों का, जो संयुक्त श्रणओं में होने के कारण पदार्थ में भी व्याप्त 
हो जाते हैं, प्रत्यक्ष है, इस लिए हममें स्थूल नील या कठोर पदार्थ का ज्ञान उत्पन्न हो 
जाता है। जब कोई चीज हमें नीली दिखती है तब यह क्रिया होती है कि उस पदार्थ. 
के भ्रणृश्रों द्वारा नीलत्व का गुण ग्रहण कर लिया गया होता है मोर दर्शनावरणीय श्रोर 
ज्ञानावरणीय श्रावरण हट जाने के कारण जीव में उस नील पदार्थ का प्रत्यक्ष प्रोर ज्ञान 
उत्पन्न हो जाता है। श्रणग्रो के समूहों में गुणों के धारण के वाद उनमें जो समानता 
(समानरूपता) दिखलाई देती है और जिसके कारण वह पदार्थ कुल मिलाकर एक 
इकाई के रूप में दिखाई देता है (जेसे एक गाय) दार्शनिक भाषा में तिर्यक्‌ सामान्य 
कहा गया है। यह सामान्य न तो मन का श्रारोप है न आभासीय है (जैसा कि 
नेयायिक मानते हैं) यह केवल इस कारण है कि विभिन्न श्रणुग्रों में समान गुण विकसित 
हो जाने के कारण उनके समवाय में उन्हीं गुणों की संगति पैदा हो जाती है । जब तक 
गुणों की यह समानता रहती है तब तक वह पदार्थ समान दिखलाई देता है प्रोर कुछ 
समय तक दिखलाई देता रहता है। जव हम एक पदार्थ को स्थायी समझते हैं तो यह 
इस प्रकार होता है कि अ्रणुश्रों के एक समवाय में समानता को प्रवत्तियां हमें देखने को 
मिलती हैं श्रौर उनमें समान गुणों का ग्ापेक्षिक स्थायित्व (पदार्थो में) हमें दिखलाई 
देता है। जनों के श्रनुसार पदार्थ क्षणिक नहीं हैँ । उनके गुणों के वारे में यह मानते 
हुए भी कि पुराने गुण नष्ट होते हैं और नए पैदा होते हैं, वे ये मानते हैं कि पदार्थ के 
रूप. में एक इकाई उसी प्रकार और स्थायी रह सकती है। समय में गुणों को यह 
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समानता या स्थायिता ऊर्ध्वंसामान्य' कही गई है। यदि श्रणग्नरों को इस दष्टि से देखा 
जाए कि उनमें गुणों का विनाश व उद्भव होता रहता है तो उन्हें नश्वर कहा जा 
सकता है किन्तु यदि द्रव्य के रूप में देखा जाए तो वे चिरस्थायी ग्रौर अनादि हैं । 


धर्म, अधर्म, आकाश 


धर्म और ग्रधर्म, इन शब्दों का जो तात्पर्य भारतीय दर्शन की . अ्रन्य शाखाग्रो में 

लिया जाता है, जन दर्शन में उससे विलङ्ुल विभिन्न है। धम, स्वाद, स्पर, गन्ध, शब्द 
से रहित है। यह लोकाकाश में पूर्णतः व्याप्त है, उसके प्रत्येक श्रंश में समाया हुश्ना 
है, इसीलिए इसे भ्रस्तिकाय संज्ञा दी गई है। समस्त क्रिया का यही रहस्य है | 
जिस प्रकार मछली के चलने फिरने का एकमात्र कारण और आधार जल है उसी प्रकार 
विश्व की समस्त गति का कारण और सहचारी घमं ही है, सारी क्रियाएँ उसी से संभव 
होती हैं। मछली की गति के लिए जल उदासीन कारण है, प्रेरक कारण नहीं। 
गतिहीन मछली को जल चलने फिरने के लिए बाध्य नहीं कर सकता, किन्तु यदि मछली 
गति में ग्राना चाहती है तो उसके लिए जल आवश्यक कारण या सहायक है। धम 
द्रव्य को गति नहीं दे, सकता किन्तु यदि उनमें गति श्राती है तो बिना धम के वह नहीं 
प्रा सकती । इसलिए लोक की चरम स्थिति में, मुक्त जीवों के क्षेत्र में, चूँकि कोई 
धमं नहीं रहता ग्रतः मुक्त जीव पूर्ण शांति ग्रोर स्थिरता प्राप्त कर लेते हैं। उनमें गति 
नहीं हो सकती क्योंकि प्रावइयक गतितत्व, ' घर्म, वहाँ नहीं है। श्रधर्म को भी इसी 
प्रकार एक व्यापक इकाई माना गया है जो जीवों को और पुद्‌गलों को स्थिर रखता है 
रखने में सहायता करता है । यदि धर्म नहीं होता तो हिलडल नहीं सकता था। 
यदि श्रवम नहीं होता तो कोई तत्व स्थिर नहीं रह सकता था। इन दो पृथक तत्वों 
को मानने की आवश्यकता संवभत: जेनों को इसलिए श्रनुभव हुई कि उनके मत में जीवों 
या श्रणग्रो की आंतरिक अभ्रथवा पारस्परिक क्रिया के लिए किसी बाहरी इकाई की क्‍ 
सहायता का सिद्धान्त माना जा चुका था, बाह्य गति में परिवर्तित होने के लिए उसका | 
प्रेरक तत्व माना जाना श्रावइयक था । इसके अतिरिक्त यदि यह मान लिया जाता | | 
कि जीवों में गति की क्रिया स्वयं भू है तो मोक्ष के समय भी उनको गतिशील मानना 
पड़ता जो जेन नहीं चाहते थे, श्रतः यह माना गया कि वास्तविक गति की निष्पत्ति के 
लिए किसी वाह्य सत्ता की सहायता श्रावश्यक होती है जो मुक्त जीवों के क्षेत्र में नहीं 
रहती । भ्राकाश वह सूक्ष्म सत्ता है, जो लोक श्रौर अलोक (मुक्त जीवों के उच्चतर 





१ देखें, प्रेमयकमलमातंण्ड प० १३६-१४३, जेनतर्कवातिक पृ० १०६ । 
३ द्रव्यसंग्रहवृत्ति १७-२० । 
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क्षेत्र) में व्याप्त रहता है और जिसमें घमं, श्रधमं, जीव, पुद्गल आदि समस्त तत्व 
स्थित रहते हैं। यह केवल श्रभाव मात्र नहीं है, या श्रावरण या प्रतिरोधक रहित शून्य 
नहीं है, किन्तु एक वास्तविक तत्व है जिसमें श्रन्य वस्तु प्रविष्ट हो सकती है। इसी 
व्यापकता के कारण इसे श्राकाशास्तिकाय कहा गया है ।' 


काल एवं समय 


वस्तु-सत्ता में काल ऐसे अनन्त कणों से बना है जो आपस में नहीं मिलते किन्तु 
अणुओों के गुणों में परिवर्तन, नए ग्रुणों का श्रधिगम तथा रूपान्तरण की घटनाओं को 
सम्भव बनाते हैं, उनमें सहायता करते हैं। काल स्वयं वस्तुओं के गुणो में परिवर्तन 
नहीं लाता किन्तु जैसे आकाश अपने में ग्रन्त: प्रवेश और घमं की गति में सहायक होता 
है उसी प्रकार वस्तुग्रो में नए गुणों के परिवर्तन की क्रिया में सहायक होता है। काल 
को जब क्षणों, घंटों, दिनों ब्रादि के रूप में लिया जाता है, तब उसे समय कहा जाता है। 
यह अपरिवर्ती, सनातन, काल की विभिन्न रूपों में अभिव्यक्ति ही है। इस प्रकार काल 
केवल श्रन्य वस्तुग्रों में परिवर्तन लाने में सहायक नहीं होता किन्तु स्वयं भ्रपने खूपान्तरों 
जैसे क्षण, मुह॒तं, होरा श्रादि में भी श्रपने श्रापको रूपान्तरित होने की स्थिति में ला 
सकता है। इस दृष्टि से यह द्रव्य है और क्षण, मृहूते, होरा आदि इसके पर्याय हैं। 
समय की एक इकाई वह है जो एक श्रणु द्वारा देश की एक इकाई को अपनी मंदगति से 
पार करने में लगती है । 


= ००७ 
जन का ब्रह्माण्ड 


( जैनों के श्रनुसार विइव अनादि और अनन्त है । लोक वह स्थान है जहाँ प्रच्छे 
और बुरे कार्यों के परिणामस्वरूप सुख और दुःख का भोग या अनुभव होता है। इसे 
तीन भागों में विभाजित किया गया है-ऊब्वे ( जहाँ देव रहते हैं), मध्य (जहाँ हम 
रहते हँ), भ्रधः (जहाँ नरक के जीव रहते हैं) । लोकाकाश में वर्म समाया रहता है 
जो सारी गतियों को सम्भव बनाता है। लोकाकाश के बाहर घमं नहीं है भ्रतः कोई 
गति नहीं है । वहाँ केवल श्राकाश है । लोकाक्राश के चारों ओर वायु के तीन स्तर हैं । 
'पूर्णता प्राप्त कर जीव अध्वंलोक की ग्रोर उठ जाता है, लोकाकाश से ऊपर चला जाता 
है र वहाँ (घर्म होने के कारण) स्थिर हो जाता है । 





* द्रव्यसंग्रहवृत्ति १६ । 
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जेंनों का योग 


02 een 


(जिनों के उपदेशों में) और चरित्र (बुरे आचरण से पूर्ण निवृत्ति) से बनता है। 
चरित्र में श्राते हैं-श्रहिसा (भूल या चूक से भी किसी जीव को समाप्त न होने देना), 
सूनृत (सत्य, शुभ और प्रिय बोलना), भ्रस्तेय (बिना दिए कोई चीज न लेना), ब्रह्मचयं. 





(सब प्रकार के विषयों की तृष्णा से मन, वचन श्रौर काय की विरक्ति) एवं अपरिग्रह 


(किसी भी वस्तु से मोह न रखना) ।* 


प्राचार के कट्टर नियम उनके लिए आवश्यक हैं जो मोक्ष प्राप्ति के लिए तत्पर हैं 


nts RR SH 


भ्रौर साघु हैं। सामान्य श्रावक गृहस्थो के लिए जो ग्राचार नियम बतलाए गए हैं वे 
पर्याप्त सरल और व्यावहारिक हैं। हेमचन्द्र ने कहा है कि सामान्य श्रावक को ईमान- 
दारी से घन कमाना चाहिए, सज्जनों के आचरण का श्रनुसरण करना चाहिए, अच्छे 
परिवार की भ्रच्छी कन्या से विवाह करना चाहिए, अपने देश के सदाचार का पालन 
करना चाहिए आदि श्रादि। ये तो ऐसे नियम हैं जिनका पालन ग्राज भी एक सद्‌- 
गृहस्थ के लिए आवश्यक होता है। श्रहिसा, सूनृत, भ्रस्तेय श्रौर ब्रह्मचर्यं के पालन पर 
काफी जोर दिया गया है किन्तु इन सबका श्राघारभूत गुण श्रहिसा ही बतलाया गया 
है । सूनत, अस्तेय श्रोर ब्रह्मचर्यं को थ्रहिसा के ही ग्रनुपूरक गुणों के रूप में पालनीय 
माना गया है। इस दृष्टि से श्रहिसा को जैन घमं -का सर्वाधिक महत्वपूर्ण, 
आधारभुत नेतिक गुण कहा जा सकता है, समस्त घर्मो पर ब्यवस्था उसी मापदण्ड को 
सामने रखते हुए दी जा सकती हुँ । सूनृत, श्रस्तेय और व्रह्मचयं भी उसी पर श्रावृत हैं 


क्योंकि उनके पालन न करने से अहिसाब्रत विक्षत होता विक्षत होता है.। इन ब्रतों के पालन का एक 


१ कुछ नीतिसंमत श्राचरणों को भी चरित्र कहा गया है । वे ये हैं-ईया (उस मागं पर 
चलना जिस पर पहले से भ्रन्य लोग चल चुके हैं, भ्रौर जो सूर्य के प्रकाश से प्रकाशित 
है ताकि चलते समय भ्रपने पेरों से कीटों आदि जीवों की हिसा न हो पाए) भाषा 
(समस्त प्राणियों से श्रच्छा और मीठा बोलना), ईषण (साधुश्रों के सुसंमत तरीके 
से भिक्षाटन), दानसमिति (किसी भी चीज को लेते या देते समय श्रासन की भली 
प्रकार देख-भाल कर लेना ताकि श्रनघिकार विपर्यय न हो), उत्सगं समिति (इस 
बात का ध्यान रखना कि मल मूत्रादि इस प्रकार न फेंक दिए जाएं कि किसी जीव 
का नुकसान हो), मनोगुप्ति (समस्त मिथ्या विचारों से दूर रहना, अपने थाप में 
संतुष्ट रहना तथा समस्त व्यक्तियों को मन से समान समझना), वाग्गुप्ति. (मौन) 
तथा कायगुप्ति (शरीर का पूर्ण नियंत्रण) । द्रव्यसंग्रहवृत्ति में पाँच भ्रन्य प्रकार के 
चरित्र भी गिनाए गए हैं। (३५) 


न 


SS कक कल ली लक डााा 


जैन दर्शन ] [ २०६ 


सरल प्रकार गृहस्थों के लिए बनाया गया है जो श्रणव्रत कहा गया | है। जो लोग मोक्ष 
के लिए प्रयत्नशील हैं उन्हें इन गुणों का कट्टरता से पालन करना चाहिए-उसे महात्रत 
कहा जाता है। उदाहरणार्थ ब्रह्मचर्य पालन का श्रणुब्रत एक सामान्य गृहस्थ के लिए 
यही होगा कि वह व्यभिचार न करे-किन्तु एक साधु के लिए इसका तात्पर्य महात्रत 
के रूप में यह होगा कि मन, वचन श्रौर कर्म के सभी प्रकार के कामुक विचारों, कृत्यों 
और वचनों का पूर्ण परिहार । सामान्य गृहस्थों के लिए हिसा का भ्रणुब्रत होगा 
किसी जीव की हत्या न करना किन्तु महाव्रत यह होगा कि किसी भी प्रकार आपके 
कारण किसी भी जीव की हत्या का प्रत्यक्ष या परोक्ष रूप से कोई कारण या प्रसंग न 
वन जाए इसका पूर्ण ध्यान रखना और अनुपालन करना । 


प्रन्य अनेक ब्रत सामान्य श्रावको के लिए बतलाए गए हैं जो सभी अ्रहिसा के 
मूलभूत तत्व पर श्रावारित हैं। ये हैं- (१) दिग्‌ विरति (एक निर्धारित, सीमित 
स्थल पर ही समस्त क्रियाकलाप निर्वतित कर लेना ताकि प्रलग श्रलग स्थलों में विद्य- 
मान जीवों की हिसा से बचा जा सके) (२) भोगोपभोगमान (श्राहार विहार में संयम 
अर्थात्‌ मद्यपान न करना, मांस, घी, शहद, मेवा कुछ प्रन्य वनस्पति, फल शाक आदि 
न खाना तथा भोजन के समय और स्थल को सीमित कर आहार को नियन्त्रित करना 
(३) श्रनर्थंदण्ड जिसमें- (क) ग्रपघ्यान (किसी को शारीरिक हिंसा न पहुँचाना, शत्रुप्रों 
की हत्या न करना आदि) (ख) पापोपदेश (लोगों को कृषि कमं में लगने की सलाह 
न देना क्योंकि उससे जीव हिसा होती है) (ग) हिसोपकारिदान (कृषि के उपादानों 
का लोगों को दान न करना क्योंकि उक्षसे कीटों की अन्तत: हिसा होती है) (घ) प्रमा- 
दाचरण (संगीतगोष्ठियों, नाट्यों भ्रादि में न जाना, कामुक साहित्य न पढ़ना, व्घूत से 
विरति) इत्यादि का ध्यान रखा जाता है। (४) शिक्षापदब्रत जिसमें (क) सामयिक 
व्रत, (समस्त प्राणियों में समानता का बर्ताव), (ख) देशावकाशिकव्रत (दिग्विर तिव्रतो 
का उत्तरोत्तर अधिकाधिक पालन), (ग) पोषधब्रत (कुछ अन्य संयम), (घ) अ्रतिथि- 
संविभागव्रत (अतिथियों को दान) । इन सब घर्मो का उल्लंघन, जिसे भ्रतिचार कहा 
गया है, वर्जित है । 


समस्त प्रत्यक्ष, ज्ञान और ञ्राचरण जीव के होते हैं श्रौर यह ज्ञान कि ये सब जीव 
के किस प्रकार होते हैं जीव का सच्चा ज्ञान होता है। श्रात्मज्ञान के प्रभाव के कारण 
उत्पन्न समस्त दुःख केवल सच्चे ग्रात्मज्ञान से ही विनष्ट हो सकते हैं। जीव (परात्मा) 
केवल शुद्ध बुद्धि स्वरूप है, वह भ्रपने कमं के कारण शरीर घारण करता है। जब 
ध्यान से समस्त कर्मो का दहन हो जाता है (व्यानाग्निदग्चकर्माणं) तो आत्मा शुद्ध हो 
जाती है । जीव ही अपने श्राप में संसार (जन्म मृत्यु चक्र, पुनजंन्मचक्र) होता है 
जब वह चार काषायों (भाव दूषणों) प्रौर इन्द्रियों से कलुषित होता है-क्रोघ, मान 
(घमंड), माया, (पाखंड तथा अन्यों को छलने की प्रवृत्ति) और लोभ। ये काषाय 
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इन्द्रियसंयंम से ही निवृत्त हो सकते हैं। इन्द्रिय संयम से मनःशुद्धि होती है। विना 
मनःशुद्धि के योग मागं में श्रग्नतर नहीं हुआ जा सकता । मन जव संयत होता है तो 
हमारी सारी क्रियाएँ नियंत्रित हो जाती हैं। ग्रतःजो मोक्ष मागं में प्रवृत्त होता है 
उस्त मन: संयम के लिए समस्त प्रयत्न करना चाहिए । जब तक मन शुद्ध नहीं होता 
कोई तप लाभकारी नहीं हो सकता । मनः शुद्धि से ही समस्त प्रकार के मोह और 
रागद्व प निवृत्त हो सकते हैं। मोह और रागद्व प से ही मनुष्य बन्धन में बंघता है । 
इसलिए योगी के लिए उस बंधन से मुक्त होना और वास्तविक ग्रर्थो में 'मुक्त' होना 
आवश्यक है। जब साधक समस्त प्राणियों से समदुष्टि या समत्व रखना सीख लेता 
है तो वह राग एवं द्रप पर विजय प्राप्त कर सकता है, इसके बिना लाखों वर्षों की 
तपस्या से भी राग द्वप पर विजय प्राप्त नहीं किया जा सकता । समस्त प्राणियों में 
समत्व दृष्टि प्राप्त करने के लिए हमें निम्नलिखित भावनाओ्रों का अनुपालन करना 
चाहिए । 
समस्त वस्तुश्रों की भ्रनित्यता पर विचार करना । एक चीज जो प्रातःकाल थी, 
दोपहर में नहीं रहेगी, वह जो दोपहर में थी, रात को नहीं रहेगी, सारे पदार्थ श्रनित्य 
श्रोर परिवर्तनशील हैं। हमारा शरीर श्रौर हमारे सुख के समस्त विषय, धन श्रौर 
यौवन स्वप्न के समान भ्रथवा श्रांधी में उड़ते रुई के टुकड़ों के समान चल हैं । 
समस्त प्राणी, यहाँ तक कि देवता भी मरणशील हैं। हमारे सारे सम्बन्धी अपने 
अपने कर्मो से मृत्यु के शिकार होंगे । संसार दुःखों से भरा है। इसमें हमारा कोई भी 
सहायक नहीं है। जिस किसी वात के लिए हम जिस किसी पर आशा लगाएंगे या 
निर्भर रहेंगे वह हमें घोखा देगा । ऐसा भ्रनुभव सिद्ध है। इस विचार को अशरण 
भावना कहा गया है । | 
कुछ लोग संसार में पेदा होते हैं, कुछ लोग दुःख पाते हैं, कुछ पूवं जन्मों का फल 
भोगते हैं। हम सव हमारे परिवेश, कर्म, विभिन्न शरीरों तथा विभिन्न उपादानों के 
कारण जो हमें प्राप्त हैं, एक दूसरे से विभिन्न और पृयक्‌ हैं। इन विचारों को एकत्व 
भावना श्रौर श्रन्यत्व भावना कहा गया है । 
. यह शरीर दुषित तत्वों का, मांस, रक्त, भ्रस्थियों का वमा है और भ्रशुद्ध है । 
इसे ग्रशुचि भावना कहा गया है।. २ ः 
यदि मेरा मन विश्व मित्रता भ्रौर करुणा की भावना से पवित्र हो गया है और 
दोष दूर हो गथा है तो मैं शुभ फल प्राप्त करूंगा । किन्तु यदि, इसक्रे बिपरीत, मैं पाप 
करूंगा और धमं का उल्लंघन करूंगा तो मुझे बहुत श्रशुभ परिणाम प्राप्त होगा । 
इसे श्रात्रव भावना कहा गया है। . भ्रास्नरव (कर्मो के प्रवेश) के निरोध से संवर 
{कर्मो की विरति) होता है तथा पूर्व संचित कर्मो के विनाश से निर्जरा (कमं द्रव्य का 


नाश) होती है । 
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दश धर्मो का अर्थात्‌ संयम, सूनृत, शौच (स्वच्छता), ब्रह्म (पवित्रत), अर्किचनता 
(लालच का अ्रभाव), तप (त्याग), सहनशीलता, शान्ति (क्षमा), मादव, (मृदुता), 
ऋजुता (सरल स्वभाव) तथा मुक्ति (समस्त पापों से मुक्ति), आचरण ही शुभ की 
प्राप्ति में सहायक हो सकता है। इस संसार में ये ही हमारे सहायक हो सकते हैं । 
इन्हीं पर विश्व आधारित है । इस भावना को घर्मस्वाख्यातता भावना कहा गया है । 


जैन ब्रह्मांड सिद्धान्त पर भी निरन्तर भावना रखनी चाहिए तथा यह भी चिन्तन 
हना चाहिए कि मनुष्यों की विभिन्न दशाग्रों के लिए उनके कमं ही जिम्मेदार 
। इन दोनों को क्रमशः लोकभावना तथा वोधिमावना कहा गया है । 


रते र 
होते हैं 


रस 


जव इन भावनाओं के निरन्तर अभ्यास से मनुष्य को समस्त विषयों से विरति 
ने लगती है तो समरत प्राणियों में समत्त्र की भावना विकसित होने लगती है और 
वह सांसारिक सुखों के प्रति ग्रनासक्त हो जाता है! तब शान्त मन से वह दोषों से 
मक्त होने लगता है। इसके बाद उसे ध्यान का अभ्यास करना चाहिए । समत्व ग्रर्थात्‌ 
मन की समानता, भावना और ध्यान ये परस्पर सम्बद्ध हैं। समत्व के बिना व्यान 
और ध्यान के विना समत्व सम्भव नहीं है । ध्यान से मन को एकाग्र करने के लिए मंत्री 
(विश्वमित्रता की भावना), प्रमोद (मनुष्यों के अच्छे पक्ष पर जोर देने की आदत), 
करुणा {विइवकारूण्य) तथा माध्यस्थ्य (लोगों के दोषों के प्रति उपेक्षा) का सहारा 
लेना चाहिए । जैन प्रार्थना. मंत्रों पर मन को एकाग्र करने को जेन लोग ध्यान कहते 
हैं । ध्यान का उपयोग, जैसाकि ऊपर वणित है, मन को एकाग्र, शुद्ध करने और समता 
की भावना विकसित करने के लिए ही किया जाता है। मोक्ष तो कर्म द्रव्यो के पूर्ण 
विनाश से ही प्राप्त होता है। इस प्रकार जनों का योग-नेतिक मानसिक अनुशासन 
का ही मार्ग है जो मन को शुद्ध करता है। वह हिन्द्र दर्शनों के सुप्रसिद्ध योग से 
विभिन्न है-त्रौद़्ों के योग से भी वह भिन्न ही है । ३ 
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जैनों का निरीश्वरवाद 


नैयायिकों का कथन है कि यह जगत्‌ कार्य है प्रतः निश्चित रूप से इसका कोई 
कारण भी होगा । इसका कर्ता कोई बुद्धिमान ही हो सक्ता है श्रौर वह ईश्वर है 
इसका उत्तर जैन इस प्रकार देते हैं, 'जब नैयायिक यह कहता है कि जगत्‌ एक काय है 


१ हेमचन्द्र का योगशास्त्र, विडिश द्वारा संपादित (जीतश्रिफत देर दूशेन मार्ग गेसल- 
शाफ्ट लाइपजिग, १८७४) तथा घोषाल द्वारा संपादित द्रव्यसंग्रह (१६१७) । 


देखें, गुणरत्न की तकरहस्यदी पिका । 


२१२ ] [ भारतीय दर्शन का-इतिहास 


तो कार्य से उसका तात्पर्यं क्या है ? क्या वह यह कहना चाहता है कि कार्य वह इस- 
लिए है (१)कि वह अवयवों से वना (सावयव ) है या (२) वह किसी अस्तित्वहीन वस्तु 
के कारणों की ग्राकस्किक संगति का फल है (३) यह ऐसी वस्तु है जिसे कोई किसी 
के द्वारा वनाई हुई मानता है या (४) वह परिवर्तनशील वस्तु (विकारित्वम्‌) । 
फिर, सावयव का तात्पर्यं भी क्या है ? यदि इसका तात्पर्य अवयवों के रूप में अस्तित्व 
में श्राना है तो ग्रवयवों में विद्यमान जो सामान्य हैं उन्हें भी कार्यो के रूप में माना 
जाना चाहिए, तब वे नश्वर होंगे, किन्तु उन्हें नेयायिक श्रवयत्रहीन ग्रौर ग्रनादि मानते 
हैं। यदि इसका त! त्पर्य श्रवयवी से है, जिसके कई श्रवयव हों, तो आकाश को भी कार्य 
मानना होगा किन्तु नेयायिक उसे नित्य मानते हैं । 


पुनः कार्य का तात्पयं एक अस्तित्वहीन वस्तु के कारणों की आकस्मिक संगति जो 
पहले विद्यमान नहीं थे, नहीं हो सकता क्योकि तब हम जगत्‌ को कार्य नहीं कह सकंग 
कारण कि पृथ्वी आदि तत्वों के श्रण नित्य माने जाते हैं । 


यदि कार्य का तात्पर्यं (किसी के द्वारा जो बनाया हुश्रा माना जाता हो) लिया 

जाए तो आकाश को भी कार्य मानना होगा क्योंकि जब्र कोई व्यक्ति जमीन खोदकर 

गड्ढा बनाता है तो वह समभता है कि जो गड्ढा उसने खोदा है उसमें जो आकाश है 
वह उसी ने बनाया है। 


यदि इसका तात्पयं 'जो परिवतंनशील हो' लिया जाता है तो वह भी सही नहीं 
है क्योंकि तव यह तक भी हो सकता है कि ईश्वर भी परिवर्तनशील है और उसे बनाने 
वाला कर्ता भी कोई होना चाहिए, उस कर्ता को वनाने वाला भी एक और कोई कर्ता 
मानना होगा श्रौर इस प्रकार ग्रनन्त कर्ता मानने होंगे। फिर, यदि ईश्वर कर्ता है तो 
वह अवश्य ही परिवर्तनशील होगा क्योंकि उसका कार्य परिवर्तनशील है और वह 
निर्माण में लगा हुआ है । 


इसके अतिरिक्त हम जानते हैं कि जो बातें कभी घटित होती हैं श्रौर ग्रन्य किसी 
समय घटित नहीं होतीं उन्हें कार्यं कहा जाता है । किन्तु जगत्‌, श्रपने रूप मे सदा ही 
विद्यमान रहता है। यदि यह तकं दिया जाय कि जगत्‌ के अन्दर विद्यमान वस्तुएँ 
जैसे पेड़-पौधे कार्य हैं तो फिर आपका तथाकथित ईश्वर भी कार्य होगा क्योंकि उसकी 
इच्छा श्रौर विचार विभिन्न समयो में विभिन्न रूप से कार्यं करते माने जाएंगे और वे 
ईइवर में निहित हैं जेसे पेड़-पोधे जगत्‌ में निहित हैं, श्रत: जगत्‌ को कार्य मांना गया 
है। इस प्रकार इच्छा श्रौर विचार के श्राधार पर वह भी कार्य हो जाता है। तब 
अणु भी कार्य बन जाएंगे क्योंकि ताप के द्वारा उनमें भी रंगों के परिवर्तन आते हैं । 


यदि तक के लिए यह मान भी लें कि जगत्‌ कार्य है और प्रत्येक कार्य का एक 
कारण होता है श्रतः जगत्‌ का भी कोई कारण है तो यह भी मानना आवश्यक नहीं कि 
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वह कारण कोई बुद्धिमान्‌, चेतनाशील कर्ता ही होगा जैसा-श्राप ईइवर को मानते हैं । 
यदि यह तकं दें कि मानव-कर्ता के निदशंन के श्रावार पर ईश्वर को चेतन कर्ता माना 
गया है तो उसी श्राधार पर उसे मानव के समान ही भ्रपूर्ण माना जाएगा । यदि यह 
तर्क दें कि यह जगत्‌ उस प्रकार का कार्य नहीं है जैसे मानव निर्मित अन्य कार्य होते 
हैं उनके कुछ समान ही कुछ अन्य प्रकार के कायं हैं तो इससे कोई अनुमान सिद्ध नहीं 
होगा क्योंकि जल से उठने वाला घुआँ उसी घुएँ के समान होता है जो ग्राग से उठता है 
किन्तु जल में अग्नि का अनुमान कोई नहीं करता । यदि यह कहा जाय कि जगत्‌ एक 
बिल्कुल विभिन्न प्रकार का कार्य है जिससे कि ऐसा श्रनुमान सम्भव है चाहे अब तक 
कोई इस प्रकार का कार्य पैदा करता हुआ नहीं देखा गया तो फिर, पुराने खंडहरों 
को देखकर यह अनुमान करना होगा कि वह भी किसी चेतन कर्ता का कार्य है क्योंकि 
ये भी कार्य हैं श्रौर उनका कोई चेतनकर्ता हमने नहीं देखा है। ये दोनों कायं हैं और 
दोनों का कर्ता हमने नहीं देखा । यदि यह तक दिया जाय कि जगत्‌ ऐसा कार्य है 
जिसे देखकर हमें यह श्रहसास होता है कि यह किसी के द्वारा श्रवश्य बनाया होना 
चाहिए तो हम पूछेंगे कि इस श्रहसास से श्राप ईश्वर का अ्रनुमान करते हैं या कि इसके 
ईश्वर के बनाए हुए होने के तथ्य से इसके कार्य होने का अनुमान करते हुँ ? इस प्रकार 


यह श्रन्योन्याश्रय दोष हो जाएगा । 


इसके अलावा यदि मान भी ले कि जगत्‌ एक कर्ता का बनाया हुश्रा है तो उस 
कर्ता का कोई शरीर भी होना चाहिए क्योंकि हमने विना शरीर के कोई चेतन कर्ता 
नहीं देखा । यदि यह कहा जाए कि हम कतृ त्व सामान्य ही का अनुमान करते हैं कि 
कर्ता चेतन है तो यह आपत्ति होगी कि ऐसा ग्रसम्भव है क्योंकि कतृ त्व भी किसी 
शरीर में ही रहता है। यदि अन्य कार्यों का उदाहरण लें, जैसे खेत में उगे अंकुर, तो 
हम पाएंगे कि उन्हें रचने वाला कोई चेतन कर्ता नहीं है। यदि आप कहेंगे कि ईश्वर 
उनका कर्ता है तो यह चक्रक दोप हो जाएगा क्योंकि इसी तकं से इसी विषय को श्राप. 


सिद्ध करना चाहते थे । 


तर्कं के लिए हम मान लेते हैं कि ईश्वर है 'श्रब क्या उसकी उपस्थिति मात्र से 
विश्व की सृष्टि हो जाती है ? यदि ऐसा है तो फिर कुम्हार की उपस्थिति भी विश्व 
की सृष्टि कर सकती है क्योंकि केवल उदासीन उपस्थिति मात्र दोनों में समान है। 


क्या ईश्वर ज्ञान और इच्छापूर्वक विश्व की सृष्टि करता है ? यह ग्रसंभव है क्योंकि 


बिना शरीर के ज्ञान और इच्छा हो ही नहीं सकती । क्या वह विश्व की सृष्टि 


शारीरिक क्रिया द्वारा करता है या किसी श्रन्य क्रिया द्वारा ? ये दोनों ही बातें असम्भव 


हैं क्योंकि बिना शरीर के कोई क्रिया भी सम्भव नहीं है। यदि आप मानते हैं कि वह 
सवंत्र है, तो मानते रहें, उससे यह तो सिद्ध नहीं होता कि वह सर्व्रष्टा हो 


-सकता है । 
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भ्रब, फिर मान लं (तक के लिए) कि एक शरीर रहित ईश्वर श्रपनी इच्छा श्रौर 
क्रिया से विशव की रचना कर सकता है। उसने विश्‍व की रचना क्या किसी व्यक्ति- 
गत सनक के कारण शुरु को ?यदि हाँ, तो उस स्थिति में विश्व में कोई प्राकृतिक नियम 
या व्यवस्था नहीं होनी चाहिए । तब क्या उसने यह रचना मनुष्यों के नैतिक औरं 
भ्रनेतिक कार्यो के आधार पर की ? यदि हाँ, तो वह नैतिक व्यवस्था में वद्ध है और 
स्वयं स्वतंत्र नहीं है। तो क्या उसने करूणा के कारण सृष्टि की ? यदि हाँ, तो फिर 
विद्व में केवल प्रसन्नता और श्रच्छाई ही होनी चाहिए और कुछ नहीं। यदि श्राप 
यह कहें कि मनुष्य जो दुःख भोगते हैं वह तो उनके पूर्व कर्मों के कारण है और सुख 
भी कर्मो के कारण । यदि पूव कर्मो, जो भाग्य या नियति के रूप में श्राप द्वारा माने 
गए हुँ, के कारण मनुष्य कुकर्म करने को प्रेरित होता है तो वह नियति यानी श्रदुष्ट ही 
ईश्वर की जगह सृष्टि कर्ता क्यों न मान लिया जाय? यदि ईश्वर ने खेल-खेल में 
सृष्टि बना दी तो वह एक बच्चा हुआ जिसने निरूदेश्य यह कार्यं किया । यदि उसने 
ऐसा इस उद्देश्य से किया है कि कुछ को दण्ड और कुछ को पुरस्कार मिल सके तो फिर 
वह पक्षपाती हुभ्रा कुछ के लिए, और द्व पी हुआ अन्यो के लिये। यदि सृष्टि रचना 
उसका स्वभाव ही है और उससे सृष्टि प्रगटी है तो फिर उसे मानने की श्रावर्‍्यकता ही 
कया है यही क्यों न मान लें कि सृष्टि स्वयं अपने स्वभाव से प्रगटी है ? 


~ 


यह मानना: क्लिष्ट कल्पना ही है कि एक ईश्वर जैसी किसी चीज ने ग्रौजारों, 
उपकरणों या सहायकों के बिना यह दुनिया रच दी । यह तो अनुभव विरुद्ध है। 


तक के लिए यदि मान लें कि ऐसा ईइत्रर है तो आप जो विशेषण उसके लिए 
प्रयुक्त करते हैं वे कभी भी संगत नहीं बेठते। आप कहते हैं कि वह श्रनादि, अनन्त, 
नित्य है । किन्तु जब वह निःशरीर है तो वह वुद्धि और चेतना स्वरूप हुआ । उसका 
वह स्वरूप विश्व के विभिन्न प्रकार के पदार्थो की रचना के लिए विभिन्न ख्पों में 
बदलता रहा होगा । यदि उसकी वुद्धि, चेतना या ज्ञान में कोई परिवर्तन नहीं होता 
तो सृष्टि श्रौर विनाश के इतने विभिन्न रूप क्यों हैं? सृष्टि और विनाश एक ग्रपरि- 
वतेनीय बुद्धि और ज्ञान के परिणाम नहीं हो सकते । फिर, ज्ञान का स्वभाव ही 
बदलना है, यदि हम उत ज्ञान से तात्पर्यं लें जो मानवीय संदर्भो में प्रयुक्त होता है (और 
उसके अलावा भ्रन्य कोई संदर्भ ज्ञान के ज्ञात ही नहीं हैँ) । आप कहते हैं कि ईश्वर 
संज्ञ है पर यह केसे माना जाय कि उसे कोई ज्ञान हो भी सकता है, क्योंकि उसके कोई 
इन्द्रिय ही नहीं है तो फिर उसे प्रत्यक्ष कैसे होगा श्रौर विना प्रत्यक्ष के वह कोई 
अनुमान भी नहीं कर सकेगा । यदि यह कहें कि विना ईश्वर को माने विश्‍व को 
रचना का यह वेचित्र्य केसे व्याख्यात या सिद्ध होगा तो वह भी सही नहीं है। आपादन 
द्वारा यह सिद्धि तब संगत मानी जा सकती है जब अन्य कोई परिकल्पना सम्भव ही न 
हो । यहाँ भ्रन्य संभावनाएं भी हो सकती हैं। एक संज्ञ ईश्वर के बिना भी, एक 
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नैतिक व्यवस्था श्रथवा कर्म सिद्धान्त के ग्राधार पर सारी सृष्टि व्याख्यात की जा सकती 
है। यदि श्राप एक ईश्वर मानते हैं तो ईश्वरों का एक समुदाय भी माना जा सकता 
है। यदि श्राप कहें कि बहुत से ईश्वर होने पर मतभेद और झगड़े हों जाएंगे तो यह 
उस कंजूस की कहानी-सी हो गई जो खर्च न करना चाहने के कारण भ्रपने पुत्रों और 
पत्नी को छोड़कर जंगल में साधु बन गया । . जब चीटियाँ श्रोर मक्खियाँ तक समन्त्रय 
के साथ सहयोग कर सकती हैं तो अधिक ईश्वर होने पर यह मानना कि उनमें मतभेद 
हो जाएगा, यह सिद्ध करता है कि श्राप द्वारा बताए गए ईश्वर के महान्‌ गुणों के 
बावजूद उसका स्वभाव यदि कुटिल श्रौर दुष्ट नहीं तो कम से कम श्रविशवसनीय ग्रवदय 
है। इस प्रकार किसी भी तरह ग्राप ईश्वर की सिद्धि करने का प्रयत्न करें वह विफल 
ही होगा । इससे तो अच्छा है ईश्वर की सत्ता न ही मानी जाए ।' 


मोक्ष 


मनुष्य का मोक्ष प्राप्ति के लिए प्रयत्न इस उद्देश्य को लक्ष्य करके होता है कि 
दुःख की निवृत्ति और सुख की प्राप्ति हो सके क्योंकि मुक्ति की दशा जीव की सुख या 
आनन्द की दशा मानी गई है। यह शुद्ध एवं ग्रनन्त ज्ञान की तथा अनन्त दर्शन की 
स्थिति भी है। संसार दशा में कम के ग्रावरण के कारण यह शुद्धता दूषित हो जाती 
है, आवरण केवल अ्रयूर्ण रूप से समय समय पर उठते या हटते रहते हैं प्रौर सामान्य 
मति, श्रुत, अतिमानुप ज्ञान या ध्यान और अवधि की स्थिति में ज्ञान या मानसिक 
अध्ययन ग्रर्थात्‌ मनः पर्याय द्वारा अन्यों के विचारों का ज्ञान, इन सबके क्षणों में किसी 
पदार्थ या विषय का ज्ञान हो जाता है। किन्तु मुक्ति की दशा में पूर्ण आ्रावरण भंग हो 
कर केवल ज्ञान की स्थिति श्रा जाती है ग्रौर केवली (पूर्ण ज्ञानी) को समस्त पद्दायों 
और विपयो का एक साथ पूर्ण ज्ञान हो जाता है। संसार दशा में जीव सवदा नए 
गुण धारण करता रहता है रौर इस प्रक्रार तत्व रूप में निरंतर परिवर्तन की प्रक्रिया 
से गुजरता रहता है। किन्तु मोक्ष के बाद जीव में जो परिवर्तेन होते हैं वे एक से ही 


होते हैं (अर्थात्‌ दूसरे शब्दों में कोई परिवतंन लक्षित नहीं होता) अर्थात्‌ वह स्थिति 


ग्रा जाती है कि जीव तत्व रूप में भी एक-सा लक्षित होता है श्रौर ग्रनन्त ज्ञान ग्रादि 


के गुण भी श्रपरिवतित रहते हैं । 'परिवर्तन उस भ्रनन्त ज्ञान में ही, उन्हीं ग्रुणों का 


होता है श्रत: लक्षित नहीं होता । 
यहाँ यह उल्लेख भी ग्रप्रासंगिक नटीं होगा कि मनुष्यों के कर्म ही उनका विभिन्न 


रूपों में निर्धारण करते हैं फिर भी उनमें मम्प्रकू कमं करने की अनन्त शक्ति (ग्रनन्त 


-वीर्य) होती है। कर्म उस शक्ति या स्वातन्त्र्य को नष्ट या य्रल्पीक्रत नहीं कर सकता, 


° देखें, पड्दर्शनसम्‌च्चय में गुणरत्न की जेन दर्शन पर टिप्पणी पृ० ११५-१२४ । 
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चाहे कर्मो के प्रभाव से समय समथ पर यह शक्ति कुछ दब जाती हो । इस प्रकार इस 
शक्ति के उपयोग से मनुष्य समस्त कर्मो पर विजय प्राप्त कर सकता है और अंततः 
मोक्ष प्राप्त कर सकता है । 


यदि मनुष्य में अनन्त वीर्य नहीं होते तो वह संचित कर्मो के प्रभाव में अनन्त 
काल तक रहता और हमेशा वन्घनबद्ध रहता । किन्तु चूँकि मनुष्य इस प्रकार की 
शक्ति का खजाना है ग्रतः कर्म उसे बन्धन में बाँध भले ही लेते हों, विघ्न भले ही 
उत्पन्न कर देते हों और दुःख भोग करवा देते हों किन्तु उसे भ्रन्ततः महत्तम कल्याण की 
स्थिति प्राप्त करने से वंचित नहीं कर सकते । „- 


od 
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अध्याय ४ 


कपिल रठां पालंजल सांख्य (योग)' 
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( दो विभिन्न प्रकार के प्राचीन नास्तिक दशंनों, जेन और बौद्ध दर्शन के विवेचन से 
हम स्पष्टतः इस बात से आश्वस्त हो जाते हैं कि श्रौपनिषद ऋषियों के दर्शन अनु- 
चिन्तन के क्षितिजों के बाहर भी पर्याप्त गम्भीर दार्शनिक विचारमन्थन होता रहा है। 
यह भी बहुत सम्भव लगता है कि योग नाम से प्रचलित आचार और भ्यास प्रबुद्ध 
जनों में व्यापक रूप से सुपरिज्ञात एवं सुप्रचलित थे क्योंकि उनका उल्लेख न केवल 
उपनिपदों में ही मिलता है श्रपितु बौद्ध और जैन दोनों नास्तिक दर्शनों द्वारा भी परि- 
गृहीत पाए जाते हैं। हम उन्हें चाहे ्राचार शास्त्र के दृष्टिकोण से देखें या तत्व- 
मीमांसीय दृष्टिकोण से-ये दोनों नास्तिक दर्शन प्रणालियाँ ब्राह्मणों की कर्मकांडीय 
परम्पराश्रों के विरुद्ध प्रतिक्रिया के खूप में ही उभरीं। इन दोनों प्रणालियों का उद्गम 
क्षत्रियों में हुआ और जीव हिसा के प्रति तथा वलिदान द्वारा जीवों की बलि चढ़ाने 


_कै विरुद्ध गहरी घृणा इनका मुख्य स्वर है । ) 


याज्ञिक कर्मकांड के सिद्धान्त में यह विश्‍वास निहित है कि विहित पद्धति से 
क्रियाग्रों, रीतियों श्रौर यज्ञ सामग्री के यथोचित प्रयोग में इष्टसिद्धि की एक भ्रलोकिक 
शक्ति निहित है जो वर्षा, पुत्रोत्पत्ति, शत्रु की महती सेना का पराजय आदि परिणाम 


ला सकती है। यज्ञों का भ्रनुष्ठान सामान्यतः किसी नैतिक या आध्यात्मिक उन्नति के 


लिए न होकर व्यावहारिक एपणाश्रों की कुछ उपलब्धियों की दृष्टि से किया जाता था। 
वेदों को श्रनादि उद्गार मानकर उन्हें ही विधियों के विशकलित विधान का शक्तिमान्‌ 
स्रोत माना जाता था । उसकी विधियों पर चलकर तथा उसके द्वारा निषिद्ध कार्यों 
से वचकर ही विहित यज्ञों के सही अनुष्ठान द्वारा इष्ट की सिद्धि की जा सकती थी । 
इस प्रकार की कर्मकांडीय संस्कृति के दर्शन के अनुसार यदि हम सत्य को परिभाषित 
करें तो यही कहना होगा कि वही सत्य है जिसके श्रनुसार श्राचरण कर अपने चारों ओर 
के विश्‍व में भ्रपने वांछित उद्देश्यों की प्राप्ति कर सकें वेदिक विधियों का सत्य हमारे 


१ यह श्रध्याय मेरे ग्रन्थ 'स्टडी श्राव पतंजलि! (कलकत्ता विश्‍वविद्याल से प्रकाशित) 
तथा ग्रन्य ग्रन्थ योग फिलासफी इन रिलेशन टू अदर सिस्टम्स ग्राव थॉट' (जो वहीं 
प्रकाशनाधीन है) पर श्राघारित है। इन ग्रन्थों में इस दर्शन का विस्तृत 
विवेचन है । 
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उद्देश्यों की व्यावहारिक उपलब्धि का सत्य है। सत्य प्रागनुभविक रूप से निर्धारित 
नहीं किया जा सकता बल्कि ग्रानुभविक़ कसौटी पर ही परखा जा सकता है ।? 

_ यह एक ध्यान देने योग्य बात है कि इस कर्मकांडीय पद्धति के विरुद्ध एक 
प्रतिक्रिया के रूप में उद्गत कहे जाने वाले बौद्ध और जेन दर्शन भी इस पद्धति के उन 
अनेक सिद्धान्तों के प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष प्रभाव से वच नहीं सके हैं जो चाहे इस पद्धति में 
स्पष्टतः उद्धृत या वणित न हों किन्तु जो इन याज्ञिक श्रनुष्ठानों के मूल में निहित थे । 
उदाहरणार्थ, हमने देखा कि बौद्ध दर्शन समस्त उत्पादन और विनाश को कुछ स्थितियों 


` के समवाय द्वारा जन्म मानता है और सत्य को 'किसी कार्य के उत्पादन में सामर्थ्य' के 


रूप में परिभाषित करता है। किन्नु बोद्धों ने इन सिद्धान्तों को ताकिक पराकाप्ठा 
तक पहुँचाकर भ्रन्ततः पूर्ण क्षणिकवाद की अवधारणा तक पहुँचा दिया था । जहाँ तक 
जेनों का प्रश्न है वे भी ज्ञान का मूल्य इसी में मानते थे कि वह हमें हमारे शुभ इष्ट की 
प्राप्ति और श्रशुभ ग्रौर भ्रनिष्ट के निवारण में सहायता देता है। सत्य हमें पदार्थो के 
स्वरूप को इस प्रकार स्पष्ट कर देता है कि उसके ग्रनुार चलते हुए हम उसे वास्तविक 
भ्रनुभव के आलोक में सत्यापित कर सकते हैं। इस प्रकार पदार्थों का सही आकलन 


काँ पकर 


कर हम अच्छे की उपलब्धि और बुरे का निवारण कर पाते हैं। जेनों का यह विश्वास : 


भी था कि समस्त परिवर्तन स्थितियों के समवाय द्वारा होते हैं किन्तु उसे वे 
ताकिक पराकाष्ठा तक नहीं ले गए। जगत्‌ में उन्होंने परिवर्तनीयता के साथ-साथ 
कुछ स्थायित्व भी माना । बौद्ध तो यहाँ तक चले गए कि समस्त वस्तुग्रों को श्रस्थायी 
मानते हुए उन्होंने ग्रात्मा जैसी कोई स्थायी चीज भी नहीं मानी । जैनों का कथन था 


“कि वस्तुग्रों के बारे में कोई भी ऐकान्तिक चरम या एकपक्षीय निर्धारण नहीं हो सकता । 
उनके अनुसार न केवल संमस्त संवृतियाँ और घटनाएँ ही सापेक्ष हैं बल्कि हमारे समस्त 


निर्धारण भी केवल सीमित ग्रर्थो में ही सही हैं। यह व्यावहारिक बुद्धि के अ्रनुसार 
ठीक भो है जो प्रागनुभविक निष्कर्पों से उच्चतर मानी गई है ग्रौर जिमसे एक पक्षीय 
भ्रौर चरम निष्कर्षं भी निकल सकते हैं । स्थितियों के संयोजन के कारण बस्तुश्रों के 
पुराने गुण गायब हो जते हैं और नए गुण उद्भूत हो जाते हैं, साथ ही उसका कुछ अंश 
स्थायी भी होता है। किन्तु इस" व्यावहारिक बुद्धि के दृष्टिकोण द्वारा, जो हमारे 
“१ कुमारिल श्रौर प्रभाकर की मीमांसा द्वारा वणित वेदिक दर्शन इससे विपरीत दुष्टि- 
कोण प्रस्तुत करता है। उन दोनों के प्रनुसार सत्य प्रागनुभविक रूप से निर्धारित 
होता है और मिथ्यात्व भ्रनुभव द्वारा । 


`3 ऐतिहासिक दृष्टि से क्षणिकवाद श्रर्थक्रियाकारित्वसिद्धान्त से सम्भवतः पुर्वेतर है। 
किन्तु परवर्ती बोद्धों ने यहं सिद्ध करने का प्रयत्न किया कि क्षणिकवाद अर्थ क्रिया- . 


कारितंवसिद्धान्त का ताकिक परिणमन है । 


HO SO SS” YY आर 
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देनन्दिन अनुभव की कसौटी से भले ही खरा उतरता हो हमारी सत्यान्वेषिणी प्राग- 
नुभविक दुष्टि की मांग को सन्तुष्ट नहीं कर पाता, उस सत्य का स्वरूप सामने नहीं 
भ्राता जिसे हम सापेक्ष रूप से ही नहीं पूर्ण रूप से जानना चाहते हैं। यदि पूछा जाय 
कि क्‍या कोई चीज सत्य है तो जैन दर्शन यही उत्तर देगा-“हाँ, यह इस दृष्टिकोण से 
सत्य है पर उस दृष्टिकोण से असत्य जबकि वह भी उक्त दृष्टिकोण से सत्य है और 
अ्रमुक दृष्टिकोण से श्रसत्य ।” इस- प्रकार का उत्तर उस जिज्ञासा को संतुष्ट कैसे कर 
पाएगा जो सत्य के एक निश्चित निर्धारण और पूर्ण निष्कर्ष पर पहुँचना चाहती है । 


(/ इस कर्मकांडीय पद्धति से जैनों और बोद्धों का मुख्य विभेद यह था कि ये दोनों 


ब्रह्मांड के वारे में एक सिद्धान्त बनाना तथा वस्तुसत्य, संवेदनशील प्राणियों, विशेषकर 


मनुष्यों की स्थिति के बारे मे एक श्रवघारणा निष्कृष्ट करना चाहते थे जवकि कर्मे- 
कांडीय पद्धति वैयत्तिक रीतिरिवाजों और यज्ञों से सम्बद्ध थी और संद्धान्तिक विवेचन 
से केवल उतना ही सरोकार रखती थी जहाँ तक वह कर्मकांडीय विवेचन में ग्रावश्यक 
होता था । फिर इन नयी पद्चतियों में क्रिया का तात्पर्यं केवल कमंकांड से न होकर 
हमारे कमंमात्र से था। कमं अच्छे और बुरे इस ग्राधार पर कहे जाते थे कि उनसे 
हमारा नैतिक उत्कर्प होता है या अपक्रषं । कमंकांडीय पद्धति के प्रनुयायी असत्य से 
यदि दूर रहते थे तो इसलिए कि वेदों में ग्रसत्य भाषण का निषेध और वेद विहित कर्म 
ही करना चाहिए इसलिए नहीं कि इससे कोई वैयक्तिक या नैतिक अ्रपकषं होता है। 
याज्ञिक पद्धति इहलोक और परलोक में श्रधिकाधिक सुख के ही उद्देश्य से प्रेरित थी । 
जेन श्रौर बौद्ध दर्शनों ने सामान्य सुख से परे हट कर एक चरम और अपरिवतंनीय 


स्थिति को प्राप्त करने की ओर ग्रपना ध्यान केन्द्रित किया जहाँ समस्त सुख और दुःख - 


सदा के लिए विगलित हो जाएँ (वौद्ध मत) और जहाँ म्रनन्त आनन्द ग्रविचल रूप से 
भ्रधिगत हो । व्यक्ति के नैतिक उत्कर्ष के लिए सम्यक्‌ नेतिक आचरण: की कोई संहिता 
निर्धारित करना याज्ञिक कर्मकांड में निहित नहीं था| सम्यक्‌ श्राचरण की संहिता 
यदि वेद विहित है तभी तो वह श्रनुपालनीय होगी । कमं श्रौर कर्मफल से तात्पर्य 
याजिक अनुष्ठान और उसके फल से था, ज्ञान का अर्थ याज्ञिक-प्रक्रिया का ज्ञान और 
वेदो का ज्ञान था। जैन व वोद दशांनों ने कमं, कर्मफल, सुख, ज्ञाने इन सबका व्यापक 
दार्शनिक तात्पर्यं लिया । सुख या दुःख की श्रात्यन्तिक निद्त्ति उनका भी उद्दऱय रही 
किन्तु यह संकुचित श्रर्थो में याज्ञिक सुख नहीं था किन्तु स्थायी, दार्शनिक ग्रो में सुख 
या दुःख निवारण था । कर्म का ही मागं उन्होंने भी स्त्रीकारा किन्तु यह कर्म यज्ञा- 
नुप्ठान नहीं था बल्कि हमारे समस्त अच्छे बुरे कांम थे-ज्ञान का तात्पयं उन्होंने सत्य 
ज्ञान से लिया, कर्मकांडीय ज्ञान से.नहीं । ) 


इस प्रकार की दार्शनिक विचारसरणि का उत्कर्ष श्रौपनिषद्‌ युग से ही शुरू हो 
गया था जो एक प्रकार से इन सभी क्षेत्रों की दार्शनिक पद्धतियों का पूर्वरंग सा था। 
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इन दर्शनों के उद्गाताग्रो ने कर्मकांडीय पद्धति श्रौर श्रौपनिषद दर्शन दोनों से श्रपने 
दर्शन के मूल सूत्र लिए शौर अपने ताकिक चिन्तन के आधार पर अपनी-श्रपनी दार्शनिक 
प्रणालियों का गठन किया । जव उपनिषदों के विचारों को उन विधर्मी दार्शनिकों ने 
जो वेदों को प्रमाण नहीं मानते थे, इस प्रकार प्रयुक्त किया तो यह भी स्वाभाविक ही 
था कि हिन्दू दशशनों के खेमे में भी ऐसे चिन्तन सूत्र पनपते जिनमें श्रौपनिपद विचार 
प्रणाली और याज्ञिक पद्धति की चिन्तन प्रक्रिया का समन्वय हो । सांख्य दर्शन, जिसके 
-बीज हम उपनिपदों में खोज सकते हैं इसी प्रकार की चिन्तन प्रणाली है । ८ 


उपनिषदों में सांख्य दर्शन के बीज 


. यह स्पष्ट है कि उपनिपदों में ऐसे अनेक सुत्र हैं जिनमें ब्रह्म को ही चरम सत्ता 
माना गया है-भ्रौर अनन्त, ज्ञान, ्रानन्द आदि श्रन्य समस्त नाम उसी के परिवर्तमान 
स्वरूप श्रोर श्रभिधान हैं । ब्रह्मन्‌’ शब्द मूलतः वेदों में 'मंत्र' के अर्थ में प्रयुक्त हुश्रा है 
जो विधिवत्‌ श्रनुष्ठित यज्ञ और यज्ञ की शक्ति का नाम है जिससे हमें इष्ट सिद्धि होती 
-है ।' उपनिषदों के अनेक वचनों में यही ब्रह्मन्‌ विश्वजनीन और चरम सिद्धान्त के 
रूप में बाणित है जिससे सभी को शक्ति प्राप्त हुई है। इस ब्रह्म की हम अपने ग्रात्म- 
कल्याण के लिए आराधना करते हैं। धीरे-धीरे विकास की प्रक्रिया के तहत ब्रह्म की 
'अववबारणा कुछ उच्चतर स्तर पर पहुँची ओर विश्व की सचाई श्रौर वस्तुसत्ता धीरे-धीरे 
ग्रन्ताहत होती गई तथा एक मात्र परम तत्व ग्रनाद्यनन्त ज्ञान को सत्य माना जाने 
लगा । यह वेचारिक विकास घीरे-घीरे जाकर अद्वत वेदान्त दर्शन में परिणत हुग्ना 
जिसके उद्गाता शंकर हैं। इसी के समानान्तर एक अन्य विचार सरणि भी पनप रही 


“थी जो विश्व को एक वस्तुसत्ता तथा पृथ्वी, जल, अग्नि आदि तत्वों से निर्मित मानती 
"थी । ३इवेताइवतर में ऐसे वचन भी हैं श्रोर विशेषकर मैत्रायणी के वचनो से यह स्पष्ट 


होता है कि सांख्य दर्शन की विचार धारा तब तक पर्याप्त विकसित हो चुकी थी और 
उसकी अनेक दानिक संज्ञाएँ सुप्रयुक्त हो चली थीं ।* मंत्रायणी की तिथि अब तक 
निविवाद रूप से निर्वारित नहीं हो पाई है। उसमें जो विवरण मिलता है उसके 
श्राधार पर भी हम उपनिषदों में विकसित सांख्य सिद्रान्नों का कोई विशकलित स्वरूप 
नहीं वता सकते । ( | यह असम्भव नहीं कि विकास की इस स्थिति में भी इसने बौद्ध 
आर जन दर्शनों को कुछ प्रेरणा दी हो किन्तु सांख्य योग दर्शन .का जो स्वरूप हमें आज 


* देखें, हिलेब्रांड का लेख 'ब्रह्मन्‌' (ई० आर० ई०) । 


¬ कठ, ३-१०, ५-७ एवेताइव । ५-७,८,१२,४-५,१,३,१ । इसका विस्तृत विवेचन मेरी 


पुस्तक “योग फिसासफी इन रिलेशन टू श्रदर इन्डियन सिस्टम्स श्राव थाट' के पहले 
ग्रध्याय में है। 
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मिलता है उसमें बौद्ध और जैन दर्शनों के निष्कर्ष इस प्रकार गुम्फित मिलते हुँ कि कि 
उसमें उपनिषद के स्थायित्त्र सिद्धान्त के साथ-साथ बड़ों के क्षणिकवाद और जनों के 
-सापेक्षवाद का समन्वय स्पष्ट दिखता है । | 


rrr, 


RR rr 3.3 न नननी मनी 


सांख्य एवं योग का वाङ्मय 


| (सांख्य प्रौर योग दर्शन के इस अध्याय में विवेचित स्वरूप का मुख्य आधार है- 
सांख्यकारिका, सांख्यसूत्र और पतंजलि के योगसूत्र, तथा उनकी टीकाएँ एवं उप- 
टीकाएँ । सांख्यकारिका (लगभग २०० ई०) ईश्वर कृष्ण निमित है । चरक (७८ ई० ) 


क्त डरा 
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आधारित है जिसे हमने अलग से विवेचित किया है” वाचस्पति मिश्र (नवीं सदी ई०) 
ने इस पर तत्वकौमदी नामक टीका लिखी है। इससे पूर्व गौडपाद ओर राजा ने 
साख्यकारिका पर टीकाएँ लिखी थीं। नारायण तीर्थ ने गौडपाद की टीका पर चन्द्रिका 
नामक टीका लिखी । सांख्य सूत्र जिन पर प्रवचन भाष्य नाम से विज्ञान भिक्ष 
(हसाल बीं सदी) ने भाष्य लिखा है नबी शताब्दी के बाद किसी श्रज्ञात लेखक की 
कृति प्रतीत होता है । वीं शताब्दी के उत्तरार्घ में हुए ग्रनिरूद्ध ने सवप्रथम 
'सांख्यसूत्रों पर टीका लिखी । विज्ञानभिझ्षु ने सांख्य पर एक श्रव्य प्रारम्भिक कृति 


क्‍ रची जिसका नाम है सांख्य सार । पर परवर्ती संक्षिप्त ग्रन्थ है तत्वसमास (सम्भवतः 
| 


Ed 


चौदहवीं सदी) । सांख्य के दो अन्य ग्रम्थों सीमानन्द के सांख्य तत्व विवेचन और 
भावागणेश के सांख्य-तत्बयाथाथ्यं-दीपन का भी हमने पर्याप्त विवेचन किया है। ये 
'विज्ञान-भिक्षु से परवर्ती बहुमुल्य दार्शनिक कृतियाँ हैं । पतंजलि के योगमूत्र (जो १४७ 
ई० पु० से पहले का नहीं हो सकता ) । पर व्यास (४०० ई०) ने भाष्य लिखा, व्यास 
भाष्य पर वाचस्पति मिश्र ने तत्ववेधारदी टीका, विज्ञानभिक्षु ने योगवातिक, दसवीं 
शती के भोजवृत्ति और सत्रहवीं सदी के नागेश ने छाया-व्याख्या नामक टीकाएँ. लिखीं । 
' आधुनिक ऋृतियों में से, जिनसे मैं उपक्रत हुश्रा हूं, मैं डा० बी० एन० सियाल कृत 
मिकेनिकल फिजीकल एण्ड केमिकल थियरीज श्राव एनशेंट हिन्दूज' तथा 'द पोजिटिव 
साइंसेज श्राव द एंशेट हिन्दूज' का तथा अपने योगदर्शन के दो ग्रन्यों-*स्टडी आव पतंजलि' 
(कलकत्ता विश्वविद्यालय से प्रकाशित) तथा योग फिलासफो इन रिलेशन टू अदर 
न्डियन सिस्टम्स आँव थाट' (शीघ् प्रकाइय) तथा मेरे एक अन्य ग्रन्य ग्रन्थ निचरल 
फिलासतफी श्राव द एंशेंट हिन्दूज' (कलकत्ता विश्वविद्यालय से प्रकाशन को प्रतीक्षा में) 
का नामोल्लेख करना चाहुंगा छ) 


१ मेरा अनुमान है कि कारिका पर राजा की टीका “राजवातिक” है जिसका उद्धरण 
बाचस्पति ने दिया है। जयन्त ने ग्रपनी न्यायमंजरी (१० १०६) में भी कारिका 
पर राजा की टीका का उल्लेख किया है। सम्भवतः यह कृति भ्रव अप्राप्य है । 
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गुणरत्न ने दो अन्य प्रमाणिक सांख्य ग्रन्थों का उल्लेख किया है-माठर भाष्य तथा 
ध्रत्रेयतन्त्र । इनमें दूसरा तो सम्भवतः चरक के सांख्य विवेचन का ही नाम है क्योंकि 
चरक के ग्रन्थ में ग्रत्रि ही वक्ता है ग्रौर इसलिए इसे श्रात्रेय संहिता या आत्रयतन्त्र कहा 
गया है । माठर भाष्य के सम्बन्ध में कुछ ज्ञात नहीं है ।१ 


सांख्य की एक पूर्ववर्ती प्रणाली 


|[साख्यदशन के इतिहास का वित्रेचन करते समय यह श्रावश्यक लगता है कि इसके 
चरक कृत विवेचन का परिचय इस दर्शन के अध्येताग्रों से कराया जाय जिस पर जहाँ 
तक मुझे ज्ञात है श्रब तक किसी भी आधुनिक दर्शन ग्रन्थ में विवेचन नहीं किया गया 
है। चरक के मत में छः घातुएँ हैं-भ्राकाश, वायु श्रादि पाँच तत्व तथा चेतना जिसे 
पुरुप भी कहा गया है ।_ गया है। दूसरे दृष्टिकोणों से तत्व चौत्रीस कहे जा सकते हैं-दस इन्द्रियों 
(पाँच ज्ञानेन्द्रिय व पाँच कर्मेन्द्रिय) मन, पाँच इन्द्रियों के विषय तथा आठ प्रक्कतियाँ 
(प्रकृति, महत्‌, ग्रहंक्कार तथा पाँच तत्व) । मन इन्द्रियों के माध्यम से कार्य करता 
है। यह भ्रण है तथा इसकी सत्ता इस प्रकार प्रमाणित होती है कि इन्द्रियों के अस्तित्व 
के बावजूद तव तक कोई ज्ञान प्रकट नहीं होता जव तक मन इर्ट्रियों से संयुक्त नहीं 
होता । मन की दो क्रियाएं हैं-ऊहा ग्रौर विचारं । इन दोनों के वाद बुद्धि का उद्भव 
होता है । पांचों इन्द्रियाँ पंच महाभूतों के समवाय से. उत्पन्न होती हैं किन्तु उनमें से 
भी श्रोत्रन्द्रिय में श्राकाश गुण का आधिक्य है, स्पर्शेन्द्रिय में वायु का, चक्षुरिन्द्रिय में 
प्रकाश का, रसनेन्द्रिय में जल का और घ्राणेन्द्रिय में पृथ्वी का। चरक ने तन्मात्रों 


का उल्लेख नहीं किया है । इन्द्रियार्थो का समुदाय ग्रथवा स्थूल पदार्थ, दश इन्द्रियाँ, 


मन, पाँच सूक्ष्म भूत, प्रकृति, महत्‌, भ्रहंकार _जो रजोगुण से उद्भृत हो पाँच सुक्ष्म भूत, प्रकृति, महत्‌, ग्रहंकार _जो रजोगुण से उद्भूत होता है-ये सब 


सांख्ययोग से श्रपरिचित पाठक इससे आगे के तीन परिच्छेदों को छोड़ सकते हैं, 
यदि वे पहला वाचन कर उसके सिद्धान्तों मात्र से परिचित होना चाहते हों । 

पुरुष इस सूत्र में नहीं है। टीकाकार चन्द्रमणि के श्रनुसार प्रकृति श्रोर पुरुष दोनों 
श्रव्यक्त हैं ग्रतः दोनों को एक ही गिना गया है। “प्रक्ृतिव्यतिरिक्तं चोदासीनं 
“पुरुषयव्मक्तत्वसाघम्यत्‌ भ्रव्यक्तार्या प्रकृतावेव प्रक्षिप्य अव्यक्त शब्देनेव गृह्वाति ।” 
हरिनाथ विशारद का 'चरक' का संस्करण शारीर, पृ० ४। 
किन्तु स्थूल द्रव्य से पृथक्‌ सूम द्रव्य जैसे किसी पदार्थ को प्रकृति का श्रान्तरिक 
कलेवर वताया गया है। प्रक्रति में भ्राठ तत्व बताए गए हैं, (प्रक्कृतिइचाष्टधातुकी) 
ये तत्व हैं श्रव्यक्त, महत्‌, श्रहंकार तथा पांच तत्व । प्रकृति के श्रन्तभूत इन तत्वों 
के प्रतिरिक्त इनमें इन्द्रियार्थी का उल्लेख भी है-पाँच इन्द्रिय विषयों के रूप में जिन्हें 
प्रकृति से ही उद्भूत माना गया है। 





च 
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मिल कर मनुष्य का निर्माण करते हैं। जब सत्वगुण का उत्कपं होता है तो यह 
समुदाय विघटित हो जाता है। समस्त कर्म, कर्मफल, ज्ञान, सुख, दुःख, श्रज्ञान, जीवन 
श्रोर मृत्यु ये सव इसी समुदाय के हैं। इनके ग्रतिरिक्त पुरुष भी हैं क्योंकि यदि वह 
नहीं हो तो जन्म, मृत्यु, बन्धन या मुक्ति कुछ भी न हो । यदि आत्मा को कारण न 
माना जाय तो ज्ञान के समस्त प्रकाश का कोई आधार नहीं रह जावेगा । यदि स्थायी 
आत्मा न मानी जाय तो एक के कार्य के लिए दूसरे भी उत्तरदायी ठहराए जा सकगे । 





यह पुरुष जिसे परमात्मा भी कहा गया है श्रनादि आर स्वयंभु है। आत्मा स्वयं में) 


स्थिर है, वहाँ चेतना नहीं है। चेतना इन्द्रियों श्रौर मन के साथ इसका संयीग होते 
'पर श्राती है ज्ञान, इच्छा, द्वप और कर्म के कारण पुरुप के साथ अन्य तत्वा का 
संयोग होता है। उसी से ज्ञान भावना और कम पदा होते हं। समस्त काय कारण 
समुदाय से उत्पन्न होते हैं, एक कारण से नहीं किन्तु समस्त विनाश स्वभावतः बिना 
किसी कारण के होता है। जो श्रनादि है वह किसी का कार्य नहीं । चरक प्रकृति के 
अव्यक्त अंश को पुरुष से अभिन्न और एक तत्व मानता है । प्रकृति के विकार या 
उद्भव को क्षेत्र कहा गया है तथा प्रक्ृति के अव्यक्त अंश को क्षेत्रज्ञ (व्यक्तमस्य क्षेत्रस्य 
कषेत्रज्ञमृषयोविदुः) । यही ग्रव्यक्त चेतना है। इक्षी ग्रव्यक्त प्रकृति या चेतना से बुद्धि 
प्रकट होती है, बुद्धि से अहंकार, अहंकार से पाँच तत्व ग्रौर इन्द्रियां । यह सब उत्पत्ति 
'ही सृष्टि कहलाती है। प्रलय के समय समस्त विकार फिर प्रकृति में लीन हो जाते 
हैं और ग्रव्यक्त हो जाते हैं। नई सृष्टि के समय इसी अव्यक्त पुरुष से समस्त व्यक्त 
उद्भव, बुद्धि, अहंकार आदि उद्भूत होते हैं। जन्म और पुनर्जन्म, प्रलय झ्ौर सृष्टि 
का यह चक्र रज और तम के प्रभाव से चलता है, ग्रतः जो लोग इन दो गुणों पर विजय 


'पा लेते हैं वे इस चक्र से मुक्त हो जाते हैं। मन प्रात्मा के संयोग से ही सक्रिय होता 
है, ग्रात्मा ही कर्ता है। यही श्रात्मा स्वयं अनेक जीवनों में, स्वेच्छा से ग्रन्य किसी के 


निर्देश के विना पुनर्जन्म लेता है, अपनी इच्छा के अनुसार कार्य करता हुग्रा अपने कर्मो 
का फल भोगता है। यद्यपि समक्त ग्रात्माएं व्यापक हैं फिर भी वे उन दरीरों में 
जाकर ही ज्ञान का प्रत्यक्ष करती हैं जिनमें इन्द्रियाँ होती हैं। समस्त सुख और दुःख 
राशि द्वारा श्रनुभूत किए जाते हैं। उसके भ्रध्यक्ष आत्मा द्वारा नहीं ।' सुख श्रौर दुःख 


“के अनुभव और भोग के कारण तृष्णा उत्पन्न होती है जो राग-द्व पात्मक होती है, तृष्णा 
-से पुनः सुख और दुःख की उद्‌ भूति होती है । ` मोक्ष में उन समस्त सुखों और दुःखों की 





१ इन उद्भवों या विकारों के व्यक्त होने व विलीन होने से सम्बद्ध भाग का निर्वचन 
चक्रपाणि से पूर्वं की एक टीका में विभिन्न रूप में क्रिया गया है कि मृत्यु के समय ये 
सारे विकार वुद्धि, अहंकार इत्यादि पुनः प्रकृति में लीन हो जाते हैं (पुरुष में) और 
पुनर्जन्म के समय ये पुनः व्यक्त हो जते हैं। देखें-शारीर पर चक्रपाणि को टीका, 
प° १-४६। 
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सम्पूर्ण समाप्ति हो जाती है जो मन, इन्द्रियों और इन्द्रिय विपयों से श्रात्मा के संयोग 
होने पर पेदा होते हैं। यदि मन श्रात्मा में स्थिर हो जाता है तो वह योगदशा होती 
है, तब सुख-दुःख नहीं होते । जब यह ज्ञान प्राप्त हो जाता है कि-ये समस्त पदार्थ 
कारण जन्य हैं, अनित्य हैं स्वयं प्रकट होते हैं किन्तु श्रात्मा के उद्भव नहीं है, दुःख 
स्वल्प है और मेरे श्रात्मा के अंश नहीं है” तब श्रात्मा ऊपर उठ जाती है। यह 
भ्रन्तिम योग की स्थिति होती है जब समस्त आभास और ज्ञान पूर्णतः श्रस्त हो जाते 
हैं। उस समय आत्मा के किसी भी श्रस्तित्व का भान नहीं होता श्रौर अपने श्रापकी 
भी संज्ञा नहीं रहती ।* यही ब्रह्मत्व दशा है । ब्रह्वाज्ञानी इसे ब्रह्मत्व कहते है जो - 
श्रनन्त श्रौर निगुण है। सांख्य इसी स्थिति को अपना चरम लक्ष्य बताते हैं, यही 
योगियों का भी गम्य है। जब रज ग्रौर तम समाप्त हो जाते: हैं श्रौर भूत काल के 
कर्म जिनका फल भोगना होता है निरस्त हो जाते हैं, नया कम॑ और नया जन्म नहीं 
होता, तब मोक्ष की स्थिति आती है। संतों के समागम, ग्रनासक्ति, सत्य की जिज्ञासा, 
ध्यान, घारणा श्रादि उपाय इसके श्रनिवायं सावन बताए गए हैं। इस प्रकार जो तत्व 
ज्ञान होता है उसका निरन्तर मनन करना चाहिए ।* वही श्रन्त में शरीर से ग्रात्मा _ 
की मुक्ति सम्भव बनाता है। चूंकि आत्मा अव्यक्त है और निगुण और निरलंक्षण है 
भ्रतः इस स्थिति को निःशेष निवृत्ति ही कहा जा सकता है । 
चरक में सांख्य दर्शन के कुछ प्रमुख सिद्धान्त बताए गए हैं-- (१) पुरुष अ्रव्यक्त 
दशा है (२) इस श्रव्यक्त के साथ इसके उद्भवों के संयोगों से जो राशि बनती है वह 
जीव को जन्म देती है (३) तन्मात्र नहीं बताए गए हैं (४) रज और तम मन की 
म कुत्सित दशा के गुण हैं जबकि सत्व उत्त दशा ण हैं जबकि सत्व उत्तम है (५) मुक्ति की चरम दशा या तो 
| आत्यंतिक समाप्ति या प्रस समाप्ति या प्रलय दशा है श्रथवा निलंक्षण ब्रह्मत्व दशा है, उस दशा में कोई_ 
| | संज्ञा या चेतना नहीं रहती क्योंकि चेतना श्रात्मा के साथ उसके बुद्धि, श्रहंकार आदि 
उद्भवों के संयोग से पेदा होती है। (६) इन्द्रिय भौतिक हैं । न? क 
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यद्यपि इस दशा को ब्रह्मभूत दशा कहा गया है किन्तु इसका वेदान्त के ब्रह्म से कोई 
| सम्बन्ध नहीं है जो शुद्ध, सत्‌, चिन्ता और श्रानन्द स्वरूप बतलाया गया है। यह 
| प्रनिर्वचनीय दशा तो एक प्रकार की ऐसी शुन्य श्रौर श्रलक्षण स्थिति है जिसमें 
अस्तित्व का कोई चिल्ल नहीं है और पूणं विनाश की सी दशा रहती है जो नागार्जुन 
| की निर्वाण दशा से मिलती जुलती है। चरक ने लिखा है-तस्मिंशचारममंन्यासे 
[| समूला: सवंवेदनाः । श्रसंज्ञाज्ञानविज्ञाना निवृत्ति यान्त्यशेपतः । श्रतः पर ब्रह्मभूतो 
भूतात्मा नोपलभ्यते । निःसृतः सर्व भावेभ्यद्चिन्हं यस्य न विद्यते। गति ब्रह्मविदां 


| 


FEB , ब्रन्ह तच्चाक्षरमलक्षणम्‌। ` -चरक शारीर, १-६८-१०० । 
EN २ स्मृति के यहाँ चार कारण वताए हूँ-(१) कारण की स्मृति कार्य की स्मृति को 
| जन्म देती है, (२) साम्य (३) विरोधी तथा (४) स्मृति का निरन्तर प्रयत्न । 
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सांख्य का यह विवेचन पंचशिख (जो कपिल के शिष्य ग्रासुरि का शिष्य और इस 
दर्शन का जन्मदाता बताया जाता है) द्वारा महाभारत (१२-२१९) में विवेचित सांख्य 
सिद्धांत से मेल खाता है। वहां पंचशिख ने चरक के समान स्पष्ट एवं विस्तृत विवेचन 
नहीं किया है किन्तु पंचशिख द्वारा संकेतित वर्णन से साफ लगता है कि चरक छा मत 
भी वही है ।' पंचशिख श्रव्यक्त श्रथवा पुरुपावस्था को ही चरम सत्य वताता दै। 
सांख्य वांड्मय में प्रकृति को श्रव्यक्त नाम से ही पुकारा गया है। यदि मनुष्य बिभिन्न 
तत्व के संयोग से पैदा हुआ है तो मृत्यु के साथ ही सव कुछ समाप्त हो जाना चाहिए । 
इस शंका के उत्तर में चरक यह विमर्श आरम्भ करता है जिसमें वह सिद्ध करने को 
चेष्टा करता है कि हमारे समस्त कत्तंब्यों श्रौर नेतिक ग्रादर्शो का चरम आधार आत्मा 
का श्रस्तित्व ही है । पंचदिख में भी यही विमर्श श्राता है। ग्रात्मा के थ्रस्तित्व के 
लिए दिए हुए प्रमाण भी बही हैं। चरक के समान पंचशिल भो कहता है कि हमारे 
भौतिक शरीर के साथ मन आर चेतस की राशीकरण की दशा के कारण चेतना उत्पन्न 
होती है । ये सभी तत्व स्वतंत्र हैं ्रौर स्वतंत्र होकर ही जीवन की प्रक्रिया और कायं 
को चलाते है । इस राशि द्वारा उत्पन्न कोई भी संवति ग्रात्मा नहीं है । हम गलती 
से उसे ही आत्मा समझ लेते हैं इसलिए हमें श्रनेक दुःख मिलते हैं। जव इस समस्त 
प्रपंच से पूर्ण वितृष्णा ्रौर संन्यास श्रधिगत हो जाता है तो मोक्ष प्राप्त हो जाता है। 
पंचशिख द्वारा वाणत गुण मन के अच्छे ग्रौर बुरे लक्षण हैं, जेसाकि चरक ने कहा है । 
राशि की स्थिति को क्षेत्र कहा है, जंसाकि चरक ने भी कहा है, और उसमें कोई प्रलय . 
या श्रनंतता नहीं है। चरम स्थिति को यह उपमा दी गई है कि जिस प्रकार समस्त 
नदियाँ समुद्र में विलीन हो जाती है वैसी ही अलिंग (लक्षण-रहित) स्थिति यह है। 
परवर्ती सांख्य में यही संज्ञा प्रकृति को दी गई है । वह स्थिति त्याग (वेराग्य) की 
पूर्ण दशा के बाद आती है। इस प्रक्रिया को पूण पूर्ण विनाश (सम्यक्‌ वघ) को प्रक्रिया 
बताया जाता दै?"  "] ओजा 
- गुणरत्न (१४वीं सदी ई०) जिसने षड्दर्शन समुच्चय की टीका लिखी है, सांख्य 
के दो प्रकार बतलाता है, मौलिक्य और उत्तर ।' इनमें से मौलिक्य सांख्य का यह 
मत प्रमखतः बतलाया जाता है कि वह प्रत्येक ग्रात्मा के लिए एक प्रधान भी मानता 
है। (मौलिक्य-सांख्या ह्यात्मानमात्मानं प्रति प्रथक्‌ प्रधानं वदन्ति) सम्भवतः उसी 
सांख्य सिद्धान्त का यह उल्लेख है जिसका मैंने ऊपर वर्णन किया है। इसलिए मेरा 
यह मत वनता है यही सांख्य का सर्वप्रथम दार्शनिक विवेचन है! 








१ पंचशिख के मत को शुद्ध सांख्य दर्शन का सिद्धान्त मानने में योरपीय विद्वानों को 


बहुत आनाकानी है। इसका कारण यह हो सकता है कि चरक में वर्णित सांख्य 
दर्शन का विवरण उनके व्यान में ही नहीं आया । 
* गुणरत्नः तकरहस्यदीपिका, पृ० ६६ । 
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महाभारत (१२-३१८) में सांख्य की तीन धारायं त गई हूं । एक तो वे 2 
२४ तत्व मानते हैं (ऊपर वणित मत ), दूसरे वे जो पच्चीस तत्व माने हैं (पारंपरिक 
सांख्य दार्शनिक) श्रौर तीसरे वे जो छब्बीस तत्व मानते : । यह अन्तिम धारा पुरुष 
के प्रतिरिक्त एक 'प्रधान' तत्व को छब्बीसवें तत्व के रूप में मानती है। इस दृष्टि से 
वह पारंपरिक योग दर्शन के ही भ्रनुरूप दिखती है । महाभारत में वर्णित सांख्य का 
भी यही मत है । वहां २४ भौर २५ तत्व मानने वाले सांख्य मतों को अनुपादेय 
बताया गया है। ऊपर हमारे द्वारा वर्णित सांख्य सिद्धान्त के बिल्कुल po अनेक 
दार्शनिक सिद्धान्त महाभारत में वणित हैं (१२-२०३-२०४) । शरीर से व्यतिरिक्त 
भ्रात्मा को द्वितीया के चन्द्र के समान बताया गया है। यह भी कहा गया है कि जैसे 
सूयं से राहु विभिन्न होते हुए भी श्रलग दिखलाई नहीं देता उसी प्रकार शरीर से पृथक्‌ 
श्रात्मा दिखलाई नहीं देती । शरीरियों को प्रकृति के ही उत के ही उद्भव बताया गया है। 


हमें कपिल के प्रमुख शिष्य श्रासुरि के वारे में कोई जानकारी नहीं - मिली है ।' 
किन्तु यह सम्भव है कि. हमने ऊपर जो सांख्य दर्शन की प्रणाली वणित की है भ्रौर जो 
ठीक उसी प्रकार महाभारत में पंचशिख द्वारा उपदिष्ट वतलाई गई है, बही सांख्य का 
सर्वप्रथम प्रणालीवद्ध विवेचन हो। इस मत की पुष्टि गुणरत्न द्वारा किए गए मौलिक्य 
सांख्य के उल्लेख से तो होती ही है इस वात से भी होती है कि चरक (७८ ई०) 
_ ईश्वर कृष्ण द्वारा वणित सांख्य का ग्रौर महाभारत के श्रन्थ भागों में उल्लिखित सांख्य 
का कोई उल्लेख नहीं करता । इससे यह सिद्ध होता है कि ईश्वर कृष्ण का सांख्य 
परवर्ती है जो या तो चरक के समय में था ही नहीं या उस समंय उसे सांख्य दर्शन का 
भ्रधिक्कत मौलिक स्वरूप नहीं माना जाता था । 


वसीलीफ ने तिब्बती ग्रन्थों को उद्धृत करते हुए लिखा है कि विन्ध्यवासी ने 
सांख्य को श्रपने मत के मुताविक परिवतित कर दिया ।१ तकाकुसु का मत है कि 


चर 3 | थ + 
मिच्यवासी” ईश्वर कृष्ण का ही उपनाम था। गावें का कहना है कि ईश्वर कृष्ण का 


mn 


गुणरत्न ने एक इलोक उद्धृत कर उसे ग्रासुरि-लिखित बतलाया है (तर्क रहस्य 
दीपिका 7१० १०४) । इस श्लोक का तात्पर्य है कि जब बुद्धि .किसी विशेष प्रकार 
से परिणत हो जाती है तो वह (पुरुष) भ्रनुभूति करने लगता है। यह ठीक उसी 
भकार होता है जेसे स्वच्छ जल में चन्द्रमा का प्रति्रिम्ब पड़ता है । . 

“ वसीलीफ कृत 'बुद्धिस्मस' पृ० २४० | । दु 

रले, तकाकुसु का प्रबन्ध 'ए स्टडी श्राव परमार्थे स लाइफ ग्राव वसुबन्धु (जे० 
श्रार० ए० एस० १९० ५) | तकाकुसु द्वारा ईश्वर कृष्ण को ही विन्ध्यवासी मानना 
बहुत संदेहावह है। गुणरत्न ने ईइवर कृष्ण और विन्ध्यवासी को दो पृथक्‌ व्यक्ति 
माना है (तक रहस्य-दीपिका 8० १०२, १०४) । विन्ध्यवासी के नाम से उद्धत 
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समय १०० ई० के लगभग है । यह वात संगत प्रतीत होती है कि ईश्वर कृष्ण की 
का रिकाएँ किसी श्रन्य ग्रन्थ पर आधारित हों जो उस शैली से विभिन्न शैली में लिखा 
गया हो जो ईश्वर कृष्ण की है। कारिकाश्रों में सातवीं कारिका ठीक वही वात कहती 
है जो पतंजलि (१४७ ई० पू०) के महाभाष्य में उद्धृत की गई है।' इन दोनों 
उक्तियों का विषय है ऐसे कारणों का संख्यान जो चाक्षप प्रत्यक्ष को विफल बना देते 
हुँ । यद्यपि यह सिद्धांत सांख्य दर्शन का तकनीकी दार्शनिक सिद्धान्त नहीं है ग्रौर यह 
सम्भव है कि वह ग्रन्थ पतंजलि ने यह उक्ति उद्धृत क्री हो और जिसका ईश्वर जगा 
ने श्रार्याछंद में अनुवाद करके कारिका वना दी हो, सांख्य का ग्रन्थ ही नहीं हो। 
फिर भी चूँकि इस प्रकार के कारणों का परिगणन भारतीय दर्शन की किसी श्रन्य शाखा. 
` में नहीं पाया जाता श्रौर सांख्य द्वारा वणित प्रकृति की श्रवघारणा के विरुद्ध शंकाओं के 
निवारण के लिए यह एक विशिष्ट आधार हो सकता है इसलिए स्वाभाविक और संगत 
यही श्रतुमान लगता है कि वह पद्य किसी ऐसी सांख्य की पुस्तक का ही है जिसका बाद 
में ईश्वर कृष्ण ने ग्रनुवाद किया । | 


सांख्य के प्राचीन विवरण में जिनमें ईश्वर कृष्ण के सांख्य से बहुत समानता पाई 
जाती है (केवल ईश्वर का सिद्धान्त ही उनमें जोड़ा गया है) वे हैं पतन्जलि के योग-सूत्र 
श्रौर महाभारत में वणित सिद्धान्त । किन्तु हम .यह निश्चयपूर्वक कह सकते हैं कि 
चरक द्वारा वणित सांख्य का जो विवरण हमने दिया है वह पतन्जल को भी ज्ञात था 
क्योंकि योगसूत्र (१-१६) में सांख्य का जो उल्लेख किया गया है वह बिलकुल इसके 
समान है । | 


्रनुष्ट्प छन्द में निबद्ध श्लोक (१० १०४) ईश्वर कुष्ण के ग्रन्थों में नहीं पाया 
जाता । "यह लगता है कि ईइवर कृष्ण ने दो पुस्तकं लिखीं-एक तो सांख्यकारिका 
प्रौर दूसरी सांख्य दर्शन पर एक पृथक्‌ ग्रन्थ जिसमें से गुणरत्न ने निम्नलिखित पंक्ति 
उद्घृत की है-“प्रतिनियताध्यवसाय: श्रोत्रादिसमुत्य प्रध्यक्षम्‌” (१० १०८) । 


यदि वाचस्पति की तत्वकौमुदी में दिया गया ग्रनुमान के भेदों का निवंचन 
सांख्यका रिका का सही व्याख्यान मान लिया जाए तो ईश्वर क्ष्ण विन्ध्यवसी से 
पृथक्‌ ही व्यक्ति सिद्ध होता है क्योंकि विन्ध्यवासी का मत, जैसाकि इलोकवातिक 
(पृ० ३६३) में बताया गया है, उसके मत से बिलकुल भिन्न है । किन्तु तात्पर्य 
टीका में (पृ० १०६ एवं १३१) वाचस्पति का स्वयं का कथन पह सूचित करता है 
कि उसका विवेचन मूल का पूरा-पूरा सही व्याख्यान नहीं है । 


` पातंजेल महाभाष्य ( ४/१/३) प्रतिसंनिकर्षादतिविप्रकर्षान्मृत्य॑न्तर-व्यवधानात्तमता ६ 
तत्वादिन्द्रिय दौबंल्यादतिप्रमादात्‌' आदि (बनारस संस्करण ) । 
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सांख्य दर्शन के इतिहास की दृष्टि से चरक और पंचशिख का सांख्य बहुत महत्व” 
पुर्ण है क्योंकि वह उपनिषदों में वणित दर्शन थ्रौर ईश्वर कृष्ण द्वारा वणित पारंपरिक 
सांख्य सिद्धान्त के बीच के संक्रमण काल का प्रतिनिधित्व करता है। एक श्रौर इसका 
यह सिद्धान्त कि इन्द्रिय भौतिक है श्रौर यह कि स्थितियों के समुदाय के फलस्वरूप 
कार्यं की उत्पत्ति होती है, साथ ही यह वात कि पुरुष भ्रचेतन है इनके सिद्धांत को न्याय 
केईबहुत निकट ला देते हैं, दूसरी ओर पारंपरिक सांख्य की बजाय यह सांख्य बौद्ध दर्शन 
के भी निकट लगता है। 

पष्टितंत्र शास्त्र सांख्य का एक प्राचीनतम ग्रन्थ बतलाया गया है। अहिबु ध्न्य ` 
संहिता में इसे दो खंडों में विभक्त (कर्मी ३२ श्रौर २८ ग्रध्यायो वाले) बताया गया है । 
राजवातिक (एक शभ्रज्ञातकालिक ग्रन्थ) से सांख्यकारिका के टीकाकार वाचस्पति मिश्र 
ने बहत्तरवीं कारिका की टीका में एक उद्धरण देते हुए कहा है कि पष्टितंत्र इसका 
नाम इसलिए पड़ा कि यहु प्रकृति के भ्रस्तित्व, उसके एकत्व, पुरुष से उसकी विभिन्नता, 
पुरुष के लिए उसकी महत्ता, पुरुषों का श्रनेकत्व, पुरुषों से सम्बन्ध श्रौर वियोग, तत्वों 
की उत्पत्ति, पुरुषों की निष्क्रियता और पाँच विपर्यय, नौ तुष्टियाँ, इन्द्रियों के श्रट्ठाईस 
प्रकार के दोप तथा श्राठ सिद्धियाँ; इनका विवेचन करता है ।' 


` विपर्यय, तुष्टि, इन्द्रियदोष श्रौर सिद्धि के सिद्धान्त ईश्वर कृष्ण की कारिका में 


वर्णित हैं किन्तु मैंने उन्हें अपने विवेचन में इसलिए नहीं लिया है कि उनका 
दार्शनिक दृष्टि से महत्व नहीं है। विपर्यय (मिथ्याज्ञान) पाँच प्रकार का होता 
, है-श्रविद्या (श्रज्ञान), श्रस्मिता(घमंड), राग, द्वेष व श्रभिनिवेश (श्रात्मरति) । इन्हें 
तमो, मोह, महामोह, तमिस्त्रा श्रौर भ्रन्वतमिस्त्र भी कहा जाता है। तुष्टि नौ 
प्रकार की है-जेसे यह विचार कि हमें अपनी ओर से कोई प्रयत्न नहीं करना है, 
प्रकृति भ्रपने श्राप हमारे मोक्ष की व्यवस्था कर देगी (प्रम्भ:) ध्यान आवश्यक नहीं, 
यही पर्याप्त है कि हम गृहस्थ से संन्यास ले लें (सलिल), मोक्ष के लिए कोई जल्दी 
नहीं, वह अपने श्राप यथा समय प्राप्त हो जाएगा (मेघ) भाग्य से ही मोक्ष प्राप्त 
होगा (भाग्य), पाँच कारणों से वेराग्य को उत्पत्ति श्रौर उससे उद्भूत सन्तोष यथा 
कमाने में ग्राने वाली दिक्कतें (पर) कमाई सम्पत्ति की रक्षा में श्राई दिक्कतें 
(सुपर), कमाई हुई सम्पत्ति के भोग द्वारा उसका नैसगिक क्षय (परापर), इच्छाग्रों 
की. वृद्धि के कारण श्राने वाला श्रसन्तोष (उत्तमाम्भः) । वेराग्य की यह उत्पत्ति 
उन लोगों. के लिए जो प्रकृति श्रौर उसके विकारों को ब्रात्मा मानते हैं, बाह्यकारणों 
से होती हैं। सिद्धियाँ (सफलताएं) श्राठ प्रकार की हैं (१) तार (शास्त्राभ्यास) 
(२) सुतार (उनकी श्रथंमीमांसा) (३) तारतार (तकं) (४) रम्यक (अपने 
विचारों का गुरुग्रों तथा भ्रन्य प्रबुद्धजनों के विचारों से उपोद्बलन) (५) सदाम्‌दित 
निरन्तर भ्रभ्यास से बुद्धि की विमलता) । भ्रन्य तीन सिद्धियाँ हैं, प्रमोद, मुदित 





कपिल एवं पातंजल सांख्य (योग) ] [ २२९ 


किन्तु श्रहिबु ध्न्य संहिता में पष्टितंत्र के. विषयों की जो सूची है वह कुछ और ही 
श्रौर उससे ऐसा लगता है कि अहिवु व्न्य संहिता में उल्लिखित षष्टितंत्र पाँचरात्र 
वेष्णवों के प्रकार का कोई ईश्वरवादी दर्शन रहा होगा। श्रहिबु घ्न्य संहिता में कपिल 
के सांख्य दर्शन को भी वेष्णव दर्शन बताया गया है। सांख्य के सबसे वड़े विवेचक 
विज्ञान-भिक्षु ने अपने विज्ञानामृतभाष्य में कई जगह कहा है कि सांख्य मूलतः आस्तिक 
था ओर निरीइवर सांख्य केवल प्रौढ़िवाद है (ईश्वर के विना भी सृष्टि को व्याख्या 
करने की एक श्रनघिकार चेष्टा) । श्रलबत्ता महाभारत का कथन है कि सांख्य प्रौर 
योग में यही भेद है कि सांख्य श्रनीशवर है, योग सेइवर । दोनों पष्टितन्त्रो के वर्णनों में 
यह भेद यह सूचित करता है कि अरहिवु घ्न्य संहिता में उल्लिखित मूल पष्डितंत्र बाद में 
रूपान्तरित हुश्रा होगा श्रौर काफी बदल गया होगा। इस कयास की पुष्टि इससे भी 
होती है कि गुणरत्न ने प्रमुख सांख्य ग्रन्थों में षष्टितन्त्र का उल्लेख नहीं किया है बल्कि 
केवल पष्टितन्त्रोद्वार का ही किया है जो पष्टितंत्र का रूपान्तरित संस्करण है ।' 
सम्भवतः मूल पष्टितंत्र वाचस्पति के समय से पुवं ही नष्ट हो गया था । 


यदि हम मान लें कि श्रहिब्रूं घ्न्य संहिता में उल्लिखित षष्टितंत्र साररूप में वही 
ग्रन्थ है जो कपिल ने बनाया होगा श्रौर उसके उपदेशों का सही निरूपण है तो यह 
मानना होगा कि कपिल का सांख्य ईइवरवादी था।* यह सम्भव है कि उसके शिष्य 
श्रासुरि ने उसका प्रचार किया हो लेकिन ऐसा लगता है कि जब आसुरि के शिष्य 
'पंचशिख ने उसका विवेचन किया तो उसमें बहुत परिवतंन हो गया। हमने देखा है 
कि उसके सिद्धान्त पारंपरिक सांख्य सिद्धान्तों से श्रनेक ग्रंशों में विभिन्न हँ । सांख्य- 
कारिका में कहा गया है कि उसने इस तंत्र के बहुत भाग कर दिए (तेन बहुघाक्कत 
तंत्रम्‌) । इस वाक्य का श्रर्थ समझना मुश्किल है। शायद इसका यह मतलब है कि 


मुल पष्टितन्त्र को उसने श्रनेक निबन्धो में पुनलिखित किया था । यह सुविदित है कि 
वैष्णवो के श्रधिकांश पंथ ब्रह्माण्ड: विज्ञान का वही स्वरूप बतलाते हैं जोसांख्य के 
SR ee eS 


ब्रह्माण्ड विज्ञान का है। इससे इस कयास को पुष्टि होती है कि कपिल का सांख्य 
शायद सेइवर हो । किन्तु इसके अलावा कपिल के और पतंजलि के सांख्य में श्रर्थात्‌ 


श्रौर मोदमान जो प्रकृति से पुरुष की सीधे वियुक्ति में सहायक होती है। इन्द्रिय- 
दोष अद्ठाईस प्रकार के कहे गए हैं। ग्यारह इन्द्रियों के ग्यारह दोष तथा सिद्धियों 


के अभाव में तथा तुष्टियों के कारण होने वाले सत्रह प्रकार के ग्रन्य दोष । विपर्यय, 


तुष्टि तथा इन्द्रियदोष सांख्योपदिष्ट उद्देश्य की प्राप्ति में वाचक बताए गए हुँ । 
तकरहस्यदीपिका पृ० १०६ । 

एवं पड्विशक प्राहुः शारीरमिह मानवाः। सांख्य ˆ सांख्यात्मकत्वाच्च कपिलादि- 
भिरुच्यते (मत्स्यपुराण ४-२८) । 
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योग में कुछ भ्रन्य विभेद भी हैं। एक भ्रनुमान यह लगाया जा सकता है कि पंचशिख 
ने कपिल के ग्रन्थ में थोड़ा परिवर्तन कर और उसे निरीश्वर रूप में पुनलिखित कर 
कपिल के नाम से प्रचारित कर दिया है। यदि इस श्रनुमान को सही मान लिया 
जाय तो हम सांख्य की तीन घाराएँ मान सकते हैं पहली सेवर धारा जिसके चिल्ल भ्रव 
लुप्त हो गए हैं किन्तु जो पातंजल सांख्य के रूप में आज भी श्रवशिष्ट हैं; दूसरी 
निरीश्वर घारा जिसका प्रतिनिधित्व पंचशिख करता है शोर तीसरी पारम्परिक सांख्य- 
वाली निरीश्वर घारा जो उससे थोड़ी विभिन्न है। सांख्य दर्शन में एक महत्वपूर्ण 
परिवर्तन विज्ञान भिक्ष (सोलहवीं सदी ई०) ने किया प्रतीत होता है। उसने गुणों 
को पदार्थं के भेद बतलाया है। मैंने सांख्य के इस निर्वचन को पूर्णतः ताकिक एवं 
दार्शनिक मानकर कपिल श्रौर पातंजल सांख्यों के पारस्परिक विवेचन में इसी का 
भ्रनुसरण किया है । किन्तु यह वतला देना प्रासगिक होगा कि मूलतः गुणों की श्रव- 
धारणा विभिन्न ग्रच्छी बुरी मानसिक स्थितियों के विभिन्न प्रकारों के रूप में मानी 
गई थी और बाद में एक ओर तो उन्हें ग्रानुपातिक वृद्धि या ह्लास के श्राधार पर एक 
रहस्यात्मक तरीके से सृष्टि का कारण मान लिया गया और दूसरी ओर मानवीय 
मनोजगत्‌ की समग्रता का भी आधार उन्हें ही मान लिया गया । गुणों का ताकिक 
विवेचन करने का प्रयत्न विज्ञान भिक्षु भ्रौर वैष्णव ग्रन्थकार बेंकट ने भ्रपने श्रपने 
तरीके से श्रलग भ्रलग किया है।' चूँकि पतंजलि का योगदशंन और उस पर व्यास, 
वाचस्पति श्रौर विज्ञानमिक्ष की टीकाएँ, वाचस्पति और विज्ञानभिक्षु हारा वणित 
सांख्य दर्शन के श्रधिकांश सिद्धान्तों पर एक ही मत रखते हैं इसलिए मैंने उन्हें कपिल 
का सांख्य भ्रोर पातंजल सांख्य नाम देना. ही श्रधिक उचित समभा और उनका विवेचन 
भी एक साथ कर रहा हु । षड्दशंन समृच्च में हरिभद्र ने भी इसी मार्ग का भ्रनुसरण 
किया है। 

गौड़पाद द्वारा उल्लिखित भ्रन्य सांख्य के दर्शनकार हैं, सनक, सनन्दन, सनातन 
प्रोर वोढ। उनको ऐतिहासिकता श्रौर दाशेनिक सिद्धान्तों के वारे में कुछ भी ज्ञात 


नहीं है ।/ 
सांख्यकारिका, सांख्यसत्र, वाचस्पति मिश्र एवं विज्ञान भिचु 


( सांख्ययोग दर्शन पर मेरे विवेचन की भूमिका में कुछ स्पष्टीकरण देना श्रावश्यक 
लगता है । सांख्यकारिका इस दशंन की प्राचीनतम कृति है जिस पर परवर्ती लेखकों 
द्वारा टीकाएँ लिखी गई हैं। किसी भी लेखक द्वारा 'सांख्य सूत्र' का उल्लेख नहीं 


किया गया है-केवल अनिरुद्ध (१५वीं सदी ई०) ने पहली वार इसकी टीका लिखी । , 





१ वंकट के दरशन का विवेचन इस ग्रन्थ के दूसरे खंड में किया गया है । 
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गुणरत्न ने भी, जो चौदहबीं सदी ई० का है और जिसने प्रनेक सांख्य ग्रन्थों का उल्लेख 
किया है, 'सांख्यसूत्र'. का कोई संदर्भ नहीं दिया । गुणरत्न से पूर्वं किसी लेखक ने 

सांख्यसूत्र' का कहीं उल्लेख किया हो ऐसा भी नहीं दिखता । इस सबका स्वाभाविक 
"निष्कर्षं यही निकलता है कि ये सूत्र सम्भवतः चोदहवीं सदी के कुछ समय वादही 
'लिखे गए। किन्तु इस वात का भी कोई प्रमाण नहीं मिलता कि ये पन्द्रहवीं सदी के 
समय से पूर्व की कृति नहीं हैं। ईश्वर कृष्ण की सांख्यकारिका के भ्रन्त में यह उल्लेख 
है कि कारिकाश्रों में सांख्यदर्शंन का वित्रेचन है किन्तु उसमें अन्य दाह निकों के सिद्धान्तो 
का खंडन तथा पणष्टितन्त्र शास्त्र श्रादि मूल सांख्य ग्रन्थों से सम्वद्ध दृष्टान्त कथाएं 
शामिल नहीं हूँ । सांख्यसूत्रों में श्रन्य मतों का खंडन और श्रनेक दृष्टान्त कथाएँ भी 
हैं। यह श्रसम्भव नहीं कि ये सब किसी अन्य सांख्य ग्रन्थ से संकलित किए गए हों जो 
भ्रव लुप्त हो चुका है। यह भी हो सकता है कि पष्टितन्त्र शास्त्र के किसी परवर्ती 
संस्करण से (जिसे गुणरत्न ने पष्टितन्त्रोद्धार नाम से उल्लिखित किया है) यह संकलन 
किया गया हो । यद्यपि यह एक श्रनुमान ही है। इसका कोई पुष्ट प्रमाण नहीं है कि 
सांख्यसूत्रों में उपलव्ध सांख्य का सांख्यकारिकाग्रों में उपलब्ध सांख्य से कोई महत्वपूण 
प्रन्तर है । केवल एक महत्वपूर्ण बात यह है कि सांख्यसुत्र ऐसा मानते हैं कि उप- 
'निषदों में एक परम शुद्ध चित्‌ का जो वर्णन है उसका तात्पयं उस एकता से है जो चेतन 
पुरुषों के वर्ग में निहित है और गुणों के वर्ग से विभिन्न है। चूंकि समस्त पुरुप शुद्ध 
चित्‌ स्वरूप हुँ, उपनिपदों में उन्हें एक बतलाया गया है क्योंकि वे सभी शुद्ध चितू को 


श्रेणी में आते हैं और इस दृष्टि से एक भी कहे जा सकते हैं। यह समझोता सांख्य- 


कारिका में नहीं मिलता । यह एक चूक हो सकती है, विभेद इससे सिद्ध नहीं होता । 

सांख्यसूत्र का टीकाकार विज्ञानभिक्षु सेइवर सांख्य या योग के प्रति श्रधिक झुका हुग्रा 
था, निरीइवर सांख्य की बजाय । यह उसके सांख्य प्रवचन भाष्य, योग वार्तिक एवं 
विज्ञानामृत भाष्य (बादरायण के ब्रह्म सूत्रों पर ईश्वरवादी सांख्य के दृष्टिकोण से 
लिखी गई एक स्वतंत्र टीका) में उसके स्वयं के वचनों से सिद्ध होता है विज्ञानभिक्ष का 
अपना दृष्टिकोण सच्चे भ्रयाँ में पूर्णतः योगदर्शन का दृष्टिकोण नहीं कहा जा सकता 
क्योंकि उसने पौराणिक सांख्य दर्शन के दृष्टिकोणों का समर्थन श्रधिक किया है जिसके 
अनुसार विभिन्न पुरुष और प्रकृति श्रन्ततः ईश्वर में विलीन हो जाते हैं श्रोर जिसकी 

इच्छा से प्रत्येक प्रलय के वाद प्रक्कति में सृष्टि प्रक्रिया पुनः शुरू होती है। वह सांख्य- 
सुत्रों के पूर्णतः निरीश्‍वर सिद्धान्तवादों से बच नहीं सका है किन्तु उसका कहना है कि 
ये उसने यह बतलाने के लिए प्रयुक्त किए हैं कि सांख्य दर्शन इतना ताकिक है कि उससे 
ईश्वर को माने विना भी, समस्त पदार्थों की व्याख्या की जा सकती है । विज्ञानभिक्ष 
की साँख्य दर्शन की व्याख्या वाचस्पति से बहुत बातों पर मतभेद रखती है शोर यह 
कहना कठिन है कि इन दोनों में से कौन सही है। विज्ञानभिक्षु में यह बात अच्छी 
है कि कुछ कठिन विन्दुश्रों पर, जिन पर वाचस्पति मौन हैं, वह स्पष्ट एवं निर्भीकता 
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पूर्वक निर्वचन करता है। मेरा तात्पर्य प्रमुखतः गुणों के स्वरूप के निर्वचन से है जो 
मेरे मत में सांख्य का एक महत्वपूर्ण बिन्दु है । विज्ञानभिक्ष्‌ ने गुणों को यथार्थ भ्रथवा 
श्रतिसूक्ष्म पदार्थ माना है किन्तु वाचस्पति और गोइपाद (सांख्यकारिका का एक श्रन्य 
टीकाकार) इस विपय पर मौन है। उनकी व्याख्याप्रों में ऐसी कोई वात भी नहीं है 
जो विज्ञान भिक्षु के नित्रंचन के विरुद्ध जाती हो किन्तु वे जहाँ गुणों के स्वरूप का कोई 
विवेचन नहीं करते वहाँ भिक्ष उनकी प्रकृति के वारे में बहुत संतोषजनक स्पष्ट और 
तार्किक विवरण देता है । | 


चूँकि भिन्नु से पूर्व किसी श्रन्य ग्रन्थ में गुणों का निरूपण नहीं मिलता, यह संभव 
लगता है कि इस विषय पर उससे पूर्व कोई विचारमन्थन नहीं हुश्रा। चरक में या 
महाभारत में भी गुणों के स्वरूप के वारे में कुछ नहीं मिलता । न्तु भिक्षु की 
व्यवस्था इतनी स्पष्ट है कि उसमें गुणों के पूर्ववर्ती समस्त दार्शनिक कृतियों में उपलब्ध 
स्वरूप और प्रक्रिया का सारा सार समाहित सा लगता है। इसलिए गुणों के स्वरूप 
के विवेचन के सम्बन्ध में मैंने भिक्ष्‌ के निर्वचन को ही मान्य माना है। कारिकाने 
गुणों का स्वरूप सत्व, रज ग्रौर तम बतलाया है । इसमें सत्व को लघु श्रौर प्रकाशक, 
रज को शक्ति भ्रौर गतिस्वरूप श्रौर तम को गुरु श्रौर श्रावरणकर्ता बताया है। 
वाचस्पति ने कारिका के इन शब्दो का श्रनुवाद मात्र कर दिया हैं, कोई विवेचन नहीं 
किया । भिक्षु की व्याख्या गुणों के तव तक उपलब्द्ध समस्त विवेचनों से सुसंगत 
बेठती है, यद्यपि यह सम्भव है कि वह दृष्टिकोण उससे पहले भ्रपरिज्ञात रहा हो और 
जब मूल सांख्य-सिद्धान्त की स्थापना हुई हो उस समय भी गुणों की श्रववारणा के वारे 
में कुछ भ्रस्पष्टता रही हो । 


कुछ अ्रन्य बिन्दु भी हैं जिनमें भिक्षु का दृष्टिकोण वाचस्पति से भिन्न है । 
इनमें से कुछेक महत्वपुर्ण बिन्दुग्रो का उल्लेख यहाँ उचित होगा । पहला तो बौद्धिक 
स्थितियों के पुरुष से सम्बन्ध के वारे में है। वाचस्पति का मत है कि पुरुष से किसी 
भी बुद्धि की स्थिति का संयोग नहीं होता किन्तु पुरुष का प्रतिविम्त्र बुद्धि की स्थिति में 
पड़ जाता है जिससे बुद्धि-स्थिति चैतन्यगुक्त हो जाती है श्रौर चेतना में परिणत हो जाती 
है। परन्तु इस मत से यह शंका हो सकती है कि पुरुष को फिर वुद्धि की चेतन 
स्थितियों का श्रनुभवकर्ता कंसे कहा जा सकता है क्योंकि बुद्धि में उसका प्रतिबिम्ब तो 
केवल प्रतिफलन मात्र है, उसके श्राचार पर ही, पुरुष के बुद्धि से संयोग किए बिना, 
भोग कसे हो सकता है ? वाचस्पति मिश्र द्वारा इसका समाधान इस प्रकार किया गया 
है कि देश काल में दोनों का संयोग नहीं होता किन्तु उनकी सन्निधि से तात्पर्य एक 
विशिष्ट प्रकार की योग्यता से है जिसके कारण पृथक्‌ रहते हुए भी पुरुष वुद्धि से संयुक्त 
भ्रौर तदभिन्न श्रनुभूत होती है और उसी के कारण वुद्धि की स्थितियों को किसी व्यक्ति 
की बतलाया जाना प्रतीत होता है। विज्ञानभिक्ष का कथन कुछ विभिन्‍न है। 
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उसका मत है कि यदि ऐसी विशिष्ट योग्यता मान ली जाए तो कोई कारण नहीं कि 
मुक्ति के समय पुरुष में ऐसी विशिष्ट योग्यता क्यों न रहे, यदि ऐसा हुश्रा तो मोक्ष ही 
नहीं होगा । यदि योग्यता पुरुष में निहित है तो वह उससे रहित कसे हो जाएगा 
और तब बुद्धि में निहित अनुभवों को भोगता रहेगा । इस प्रकार विज्ञानभिक्षु का 
मत है कि किसी संज्ञानात्मक दशा में पुरुष का बुद्धि की स्थिति से वास्तविक संयोग 
होता है। पुरुष और बुद्धि के इस संयोग का तात्पर्यं यह नहीं है कि पुरुष इसके कारण 
परिवर्तित होता जाएगा-संयोग का मतलब परिवर्तेन नहीं होता । परिवर्तेन का तात्पर्यं 
है नए गुणों का उदय । बुद्धि में ही परिवर्तन होते हैं श्रौर जब ये परिवर्तन पुरुप में 
प्रतित्रिम्वित हैं तो पुरुप में व्यक्ति अथवा भ्रनुभवकर्ता का श्रनुभव होता है और जब 
पुरुष का प्रतिविम्ब बुद्धि पर पड़ता है तो बौद्धिक दशा चैतन्य दशा प्रतीत होती है। 
दूसरा बिन्दु है प्रत्यक्ष की प्रक्रिया के सम्बन्ध में वाचस्पति मौर भिक्षु में मतभेद । 
भिक्षु का मत है कि मन की किसी क्रिया के विना भी इन्द्रियाँ पदार्थो के निर्धारित गुणों 
का प्रत्यक्ष कर सकती हैं जबकि वाचस्पति यह मन की शक्ति मानता है कि वह इन्द्रियो 
के विषयों को एक निर्धारित क्रम में व्यवस्थित करता है श्रौर श्रनिर्घारित इन्द्रिय 
विषयों का निर्धारण करता है। उसके भ्रनुसार संज्ञान की पहली स्थिति वह है जब 
श्रनिर्वारित ऐन्द्रिय विषय प्रस्तुत होते हैं, दूसरी स्थिति में उनके स्वांगीकरम, विभेदन 
आर समूहन आदि होते हैं जिनके कारण मानसिक प्रक्रिया द्वारा भ्रनिर्वारित पदार्थं 
सुव्यवस्थित होते हैं एवं वर्गीकृत किए जाते हैं। ग्रह मानसिक प्रक्रिया संकल्प कही 
जाती है जिसके द्वारा ग्रनिर्धारित पदार्थ निर्घारित ऐन्द्रिय विषयों के रूप में ओर प्रत्यक्ष 
के स्वरूपों और वर्गों में व्यवस्थित किए जाते हैं, उन वर्गों के विश्लिष्ट लक्षणयुक्त 
घारणात्मक रूप बनाए जाते हैं। भिक्षु को जो यह मानता है कि पदार्थों का निर्धारित 
स्वरूप सीधे इन्द्रियों दूरा प्रत्यक्षीकृत होता है, मन को निश्चित ही गौण स्थान देना 
पड़ेगा और उसे इच्छा, शंका और कल्पना की एक शक्ति के रूप में ही मानना पड़ेगा । 


यहाँ यह उल्लेख करना भी श्रप्रासंगिक नहीं होगा कि सांख्यकारिका पर वाच- 
स्पति की टीका में एकाध स्थल ऐसे हैं जिनसे ऐसा प्रतीत होता है कि वह अहंकार को 
इन्द्रियों की विषयावलियों का जन्मदाता मानता है और बाह्य जगत्‌ की भौतिक पदार्था- 
वली को एक इच्छा-या संकल्प से उद्भूत मानता है किन्तु उसने इस सिद्धान्त का आगे 
स्पष्टीकरण नहीं किया श्रतः उस पर श्रधिक विवेचन श्रावश्यक नहीं। 'इसके 
प्रतिरिक्त, महत्‌ से तन्मात्रों के उद्भव के वारे में भी एक मतभेद है। व्यासमाष्य 
और विज्ञानभिक्षु श्रादि से विपरीत, वाचस्पति का मत' है कि महत्‌ से श्रहंकार पैदा 
हुआ श्र श्रहंकार से तन्मात्र । विज्ञानभिक्ष का मानना है कि अहंकार का प्रथग्भवन 





° देखें मेरा ग्रन्थ “स्टडी श्राव पतंजलि' (पु० ६० से) । 
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श्रौर तन्मात्रों का उद्भव दोनों महत्‌ में ही होते हैं श्रौर चंकि यही मत मुझे अधिक 
तकंसंगत लगा श्रतः मैंने यही पक्ष स्वीकार किया है। इसके अलावा योगदर्शन के वारे 
में वाचस्पति श्रौर भिक्षु में कुछ श्रन्य विभेदक बिन्दु भी हैं जिनका दार्शनिक महत्व 
श्रधिक नहीं है । 


योग एवं पतंजलि 


ऋग्वेद में योग शब्द का प्रयोग विभिन्न श्रर्थों में हुआ है, जेसे जूड़ा डालना या 
हल डालना, अनुपलब्ध की प्राप्ति, जोड़ना इत्यादि। जूड़ा डालने के श्रर्थ में इसका 
उतना प्रयोग नहीं हुआ जितना भ्रन्य श्रथों में, किन्तु यह सत्य है कि ऋग्वेद में तथा 
अन्य वैदिक साहित्य में, जैसे शतपथ ब्राह्मण श्रौर वृहदारण्यक् उपनिषद्‌ में इस ग्रर्थ में 
भी इस शब्द का प्रयोग हुआ है ।' इसी शब्द से एक श्रन्य पद भी निकला है 'युग्य' 
जिसका प्रयोग परवर्ती संस्कृत साहित्य में हुआ ।* 

ऋग्वेद में धामिक और दार्शनिक विचारों के विकास के साथ-साथ हम यह भी 
पाते हैं कि घामिक यम नियम और श्राचार अधिक महत्व पाते गए हैं। तप श्रोर 
ब्रह्मचयं बहुत ऊँचे गुण माने जाते थे तथा उन्हें उच्चतम शक्ति का स्रोत माना 
जाता था ।* 

तप और श्रात्मसंयम के सिद्धान्तो का ज्यों ज्यों विकास होता गया त्यो त्यों यह 
भी अहसास होता गया कि चंचल चित्तवृत्तियाँ उसी प्रकार अनियंत्रणीय होती हैं जेसे 
एक उद्धत घोड़ा और इसीलिए योग शब्द का, जिसका प्रयोग मूलत: घोड़ों के नियंत्रण 
के संदर्भ में होता था, इन्द्रियों के नियंत्रण के संदर्भ में भी प्रयोग होने लगा । 

पाणिनि के समय तक श्राते आते योग शब्द ने तकनीकी श्रथ धारण कर लिया 
था। पाणिनि ने 'युज समाधौ' धातु को 'युजिर योगे' घातु से इसलिए श्रलग माना 
है। समाधि या एकाग्रता के अर्थ वाला यूज धातु क्रियापदों में कहीं प्रयुक्त नहीं हुग्ना 
है । इस धातु को 'योग' शव्द को निष्पन्न करने के लिए ही गिनाया गया है।* 


१ तुलनीय, ऋग्वेद १-३४-६; ७-६७-८; ३-२७-११; १०-३०-२; १०-१४-६; 
४-२४-४; १-५-३; शतपथ ब्राह्मण १४-७-१-२ । 

२ यह शायद राय भाषाग्रों का ही कोई प्राचीन शब्द है; तुलनीय जर्मन जोक, एबं लो- 
सेक्सन ९९००. लैटिन Jugum. 

3 कठोप ३-४; इन्द्रियाणि हयान्याहुविषयांस्तेपु गौचरान्‌ (इन्द्रिय घोड़े हैं श्र उनके 
गम्य पदार्थ उनके विषय हैं) मैत्रा० २-६, कमन्द्रयाण्यस्य हया (कर्मेन्द्रिय इसके 
घोड़े हैं) । 

४ ध्युग्य' पद 'युजिर योगे' से बना है, युज समाधो से नहीं। यदि हम पाणिनि के सूत्र 
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भगवद्गीता में योग शब्द का प्रयोग 'युज्समाधौ' वाले थ्रर्थ में तोहुप्रा ही है, 
'युजिर योगे' वाले भ्र्थ में भी हुआ है । इसके कारण भगवद्गीता के अध्येताम्रो में 
कुछ भ्रम भी फेला है। गीता में योगी श्र्थात्‌ ऐसा व्यक्ति जो अपने आप को समाधि 
में खो देता है सर्वोच्च श्रद्धा का पात्र माना गया है। वहाँ इस शब्द के प्रयोग के साथ 
एक यह विशेषता जुड़ी हुई है कि गीता ने एक श्रोर निगुण समाधि वाले तपःपू्ण 
नियंत्रण की प्रक्रिया और दूसरी शोर वेदिक ऋषियों के यज्ञादि कार्यों का सम्पादन करने 
वाले एक नए प्रकार के योगी (युजिर योगे वाले अर्थ में) की वारणा दोनों के वीच 
एक मध्यम मार्ग निकालना चाहा । ऐसा योगी जो इन दोनों मार्गो के सर्वोत्तम 
श्रादर्शों का एक समन्वय अपने आप में स्थापित कर लेता है, अपने कतेव्य़ों के प्रति 
सचेष्ट रहता है किन्तु साथ ही उनके स्वार्थमय उद्देश्यों तथा श्रासक्तियों में लिप्त नहीं 
होता, वही सच्चा योगी माना गया है । 


अपने अर्थशास्त्र में दर्शन विज्ञान के विषयों का नाम गिनाते हुए कोटिल्य सांख्य, 
योग श्रौर लोकायत का नाम लेता है। प्राचीनतम बौद्ध सूत्र (जैसे सतिपत्थान सुत्त) 
योग समाधि के सभी चरणों से परिचित प्रतीत होते हैं। इससे हम यह अनुमान लगा 
सकते हैं कि एकाग्रता का श्रभ्यास तथा योग बुद्धि के पूवं -ही रहस्यात्मक समाधि की 
एक तकनीकी प्रक्रिया के रूप में विकसित हो चुके थे । 


जहाँ तक सांख्य के साथ योग के सम्बन्ध का प्रश्न है, जैसाकि हम पतंजलि के 
योगसूत्रों में स्पष्ट संकेतित पाते हैं, इस सम्बन्ध में किसी निश्चित निर्णय पर पहुंचना 
बड़ा कठिन है । प्राचीनतर उपनिषदों में श्वास सम्बन्धी विज्ञान पर कुछ विवेचन 
उपलब्ध होता है यद्यपि उस समय तक योगमार्ग की 'प्राणायाम' जेसी सुनिर्धारित 
प्रक्रिया विकसित नहीं हुई थी । जब हम मंत्रायणी तक ग्रा जाते हैं तब जाकर यह 
स्पष्ट होता है कि योगदर्शन का एक प्रणालीबद्ध विकास पुरा हो चुका था। दो अन्य 
उपनिषद्‌ जिनमें योगदर्शन के सिद्धान्त पाए जाते हैं-कठोपनिषद्‌ और इवेताइवतरो- 
पनिषद्‌ हैं । यह वस्तुतः दिलचस्प वात है कि क्रृष्णयजुर्वेद की केवल इन्हीं तीनों 
उपनिषदों में जिनमें योगाभ्यास का सन्दर्भ मिलता है, सांख्य के बारे में भी वर्णन 
यद्यपि सांख्य श्रौर योग के सिद्धान्त इनमें परस्पर सम्वद्ध रूप में या किसी एक प्रणाली 
के ही दो भागों के रूप में संकेतित नहीं मिलते किन्तु मंत्रायणी उपनिपद्‌ में. एक 
उल्लेखनीय उद्धरण इस प्रकार का मिलता है जिसमें शाक्यायन और व्रृहद्रथ का संवाद 


'तदस्य ब्रह्मचर्यम्‌’ पर विचार करें तो स्पष्ट होता है कि उसके समय तक (पाणिनि 
को गोल्डस्ट्कर ने बुद्ध से पू्वकालिक बताया है) कि ब्रह्मचयं के रूप में केवल 
तपस्या और संयम के ही विभिन्न रूप देश में प्रचलित थे बल्कि उसी से सम्बद्ध एक 
बौद्धिक और नैतिक संयम की सुनिर्धारित प्रणाली भी योग के नाम से प्रचलित थी । 
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है ग्रौर उसमें योग प्रक्रिया का प्रामाण्य सिद्ध करने के लिए कुछ क्षेत्रों में सांख्य के 
तत्वदर्शन का सहारा लिया गया है। इससे यह प्रतीत होता है कि योग प्रणाली में 
सांख्य के तत्वदर्शन का समन्वय या उपोदबलन इसी विचारधारा के भ्रनुयायियों की देन 
है जिसे बाद में पतंजलि ने एक प्रणालीवद्ध रूप दे दिया है। शाक्यायन कहता है 
“कुछ लोगों का यह कथन है कि प्रकृति के वेभिन्य के कारण गुण, इच्छा के वन्धन में 
बंध जाता है, भ्रौर उसको मुक्ति तब होती है जबकि इच्छा का दोष श्रपनीत हो जाता 
है, तब वह बुद्धि से देखने लगता है। जिसे हम श्रभिलापा, कल्पना, संशय, विश्वास, 
भ्रविइवास, निश्चय, श्रनिइचय, लज्जा, विचार, भय श्रादि कहते हैं वह सब केवल बुद्धि 
ही है। अपनी कल्पना में भ्रन्धकारक्रान्त गुणों की लहरों द्वारा विचलित होकर, 
भ्रनिश्चित, दिङ्मूढ़, श्रपंग इच्छाओं से भ्राकन्त, किकर्तेव्य-विमूढ़ होकर वह ऐसी 
घारणाश्रों से श्रावद्ध हो जाता है कि यह मैं हूं, वह मेरा है, और इस प्रकार अपनी 
श्रात्मा से अपने श्रापको बाँध लेता है जैसे एक पक्षी भ्रपने ग्रापको घोंसले में बाँध लेता 
हैं। इसलिए वह मनुष्य जो इच्छा, कल्पना श्रौर धारणा के वशीभूत होता है गुलाम 
होता है और जो उनके वश में नहीं है वही स्वतंत्र है। इसीलिए मनुष्य को भ्रपनी 
इच्छा, कल्पना और घारणा से निर्म क्त रहना चाहिए। यही स्वातन्त्र्य का लक्षण है, 
यही ब्रह्म की प्राप्ति का मार्ग है, यही वह द्वार है जिससे वह अन्धकार को पारपा 
सकता है। सभी इच्छाएंँ वहाँ जाकर शान्त हो जाती हैं। इसके लिए एक प्राचीन 
उक्ति भी उद्वृत की जाती है- 

“जब पाँचों ज्ञानेन्द्रियाँ मन में स्थिर हो जाती हैं भ्रौर जब बुद्धि श्रविचलित होती 
है, वही सर्वोच्च स्थिति है ।”* 


^ परन्तु वात्स्यायन ने न्यायसूत्र के भ्रपने भाष्य (१-१-२६) में सांख्य श्रौर योग 
का भेद इस प्रकार बतलाया है-सांख्य का मत है कि कोई भी वस्तु उत्पन्न या 
विनष्ट नहीं होती शुद्ध चेतना में कोई परिवर्तन नहीं श्राता। (निरतिशया: चेतनाः) 
समस्त परिवर्तन शरीर, इन्द्रियों, मन तथा बाह्य पदार्थो में होते हैं । योग का मत 
है कि समस्त सृष्टि पुरुष के कर्म पर आधारित है। समस्त दोप एवं प्रवृत्ति कमं 
के ही कारण होते हैं। चेतना सगुण होती है। जो असत्‌ है वह सत्ता में भरा 
सकती है श्रौर जो उत्पन्न है वह विनप्ट हो सकता है। यह अन्तिम मत व्यास- 
भाष्य द्वारा किए गए योग के विवेचन से बिलकुल भिन्न है । सँद्धान्तिक रूप से यह 
न्यायदशन के अधिक निकट है। यदि वात्स्यायन का कथन सही माना जाता है 
तो यह प्रतीत होता है कि सृष्टि रचना के पीछे कोई उद्देश्य निहित है यह धारणा 
सांख्य ने योग से ली है। इस सूत्र पर उद्योतकर का विवेचन किसी भेद की शोर 
संकेत नहीं करता किन्तु उसमें इस बात पर ऐकमत्य का उल्लेख श्रवश्य मिलता है 
कि इन्द्रिय भ्रभोतिक हैं इस दृष्टिकोण को सांख्य और योग दोनों मानते हैं । 


= ३ 
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योग से सम्बन्धित उपनिषदों जैसे शांडिल्य, योगतत्व, व्यान बिन्दु, हंस, भ्रमृतनाद, 
वराह, मंडल, ब्राह्मण, नादविदु और योगकु डली श्रादि की समीक्षा से स्पष्ट होता है कि 
विभिन्न प्रणालियों में योग की प्रक्रियाएँ परिवर्तित होती गई हैं किन्तु उनमें सांख्य को 
दार्शनिक विचारधारा की ओर कोई प्रवृत्ति नहीं पाई जाती। शेव प्रोर शाक्त 
सिद्धान्तों के अनुरूप भी योगप्रक्रियाएँ विकसित होती गई श्रोर मंत्रयोग के नाम से 
अनेक रूप लेती गईं । योग की प्रक्रियाग्रों ने एक प्रन्य रूप भी धारण किया, हठयोग 
के रूप में, जो विभिन्न जटिल नाड़ियों के विभिन्न योगों के निरन्तर श्रम्यास द्वारा 
भ्रनेक रहस्यात्मक श्रौर जादुई चमत्कार पैदा कर देने वाला योग माना जाता था 
जिससे निरोग कर देने वाले तथा: अन्य चमत्कार तथा ऐसी ही अतिमानुष शक्तियाँ 
सम्बन्धित थीं । योगतत्वोपनिपद्‌ कहती है कि योग के चार प्रकार हं, मत्रयाग, लययांग, 
हठयोग और राजयोग ।' कभी-कभी इन योगिक भ्रभ्यासों के साथ वेदान्त के समन्वय 
का प्रयत्न भी हमें मिलता है। योग की प्रक्रियाओं का तांत्रिक तथा अन्य पूजा प्रक्रारों 
के विकास में भी बहुत प्रभाव पाया जाता है, किन्तु इन सवका विवेचन हम यहाँ नहीं 
करेंगे क्योंकि उनका कोई दार्शनिक मेहत्व नहीं हैं और इस प्रकार वे हमारे क्षेत्र के 
वाहुर 


सांख्य के पातंजल दर्शन का ध्र्थात्‌ योग के उस प्रकार का जिसका हम विवेचन 

कर रहे हैं, पतंजलि ही सम्भवतः सत्रसे महत्वपूर्ण विवेचक था क्योंकि उसने न केवल 
।ग की विभिन्‍न प्रक्रियाश्रों का संकलन ही किया श्रौर योग से सम्बन्धित विभिन्न 
विचारधाराश्रों को एकत्र कर उनका सम्पादन किया अपितु उस सबको सांख्य के तत्व- 
दर्शन से समन्वित करके भी प्रमाणित किया और उसे वह रूप दिया जिसमें इस दर्शन 
को हम आज पाते हैं। वाचस्पति और विज्ञानमिक्षु (व्यासभाष्य के दो महान्‌ 
टीकाकार) हमारे इस कथन का समर्थन करते हैं कि पतंजलि योगदर्शन का जन्म दाता 
'नहीं बल्कि संपादक था । पातंजल सूत्रों के विझलेषणात्मक श्रव्ययन से भी इस धारणा 
की पुष्टि होती है कि इनमें कोई मौलिक स्थापना नहीं है किन्तु एक उच्चस्तरीय श्रोर 
प्रणालीवद्ध संकलन ही हैँ जिसके साथ समुचित मौलिक विवेचन जुड़ हुए हैं । पहले तीन 


~ 


प्राइचर्यं की बात है कि वात्स्यायन अपने भाष्य में (१-२-६) अ्यासमाष्य से एक 
उक्ति उद्धृत की है (३-१३) और उसे स्वतिरोबी (विरुद्ध) बताया है । 


।ग के एक दार्शनिक जँगीपव्य ने 'घारणाझास्त्र' लिखा जिनमें तन्त्र को शेली में 
योग का वर्णन है, पंतजलि द्वारा वर्णित दार्शनिक शेली में नहीं । उसने स्मृति के 
केन्द्रों के रूप में शरीर के पाँच केन्द्रों का वर्णन भी किया हैं (हृदय, कण्ठ, नासाग्र, 
तालु, ललाट, सहस्रार) जिन पर ध्यान केन्द्रित करना चाहिए । देखें, वाचस्पति 
की तात्पर्य टीका ग्रथवा वात्स्यायन का न्यायसुत्रो पर भाष्य ३-२-४३ । 
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प्रध्यायों में जिनमें परिभाषा और वर्गीकरण के रूप में बहुत ही वेज्ञानिक विवेचन 
मिलता है यह पता चलता है कि उनकी सामग्री पहले से ही विद्यमान थी, पतंजलि ने 
उसे केवल वैज्ञानिक श्रौर प्रणालीवद्ध रूप दिया। उसके विवेचन में कोई धामिक 
उत्साह या श्राग्रह नहीं दिखलाई देता, ग्रन्य दर्शनों के सिंद्धान्तों के खंडन का विशेष 
प्रयत्न भी नहीं । प्रसंगवश जहाँ प्रपने दर्शन को समझाने के लिए वसा करना श्रावश्यक 
ही हो तो बात श्रलग है। पतंजलि इस दर्शन की स्थापना करने का उद्देश्य लेकर चला 
हो सो वात नहीं लगती । वह.तो उन तथ्यों को जिन्हें उसने बिखरा पाया, व्यवस्थित 
करने में भी रुचि रखता है। बौद़ों के खंडन के प्रसंग भी भ्रविकांशतः श्रन्तिम 
भ्रध्याय में मिलते हैं । प्रथम तीन श्रध्यायों में योग के सिद्धान्त वतलाए गए हैं और 
इन्हें हम अन्तिम अध्याय से बिलकुल ग्रलग थलग सा पाते हैं जिसमें वौड़ों का खंडन 
है। तीसरे ग्रध्याय के अन्त में 'इति' शब्द के लिखने से भी यही स्पष्ट होता हैकि 
योग सम्बन्धी संकलन समाप्त हो गया । चोथे श्रध्याय के श्रन्त में भी एक 'इति' 
शब्द प्रयुक्त है जो सम्पूणं ग्रन्थ की समाप्ति का द्योतक है। इससे यह अनुमान पूर्णतः 
युक्तिसंगत प्रतीत होता है कि चतुर्थ अध्याय पतंजलि से इतर किसी लेखक की रचना है 
जो परवर्ती था श्रौर जिसने योग दर्शन के समर्थन में कुछ श्रन्य तक जो छूट गए थे, 
इसमें जोड़ देना श्रान्तरिक दृष्टि से से और बौद्ध दर्शन के समर्थकों के संभावित विरोधों से 
बचाने हेतु उसे श्रधिक सबल बनाने की दृष्टि से उचित समभा । अन्तिम श्रध्याय की 
शेली में भी कुछ परिवतंन स्पष्ट परिलक्षित होता है। ऐसा या तो इसलिए हो सकता 
है कि वह बाद में लिखा गया हो या इसका प्रमाण हो सकता है कि वह किसी अन्य 
लेखनी द्वारा प्रस्तुत है । 


भ्रन्तिम भ्रघ्याय के तीस से चौतीस तक के सूत्र दूसरे ग्रध्याय में कही गई बातों 
की पुनछक्ति से प्रतीत होते हैँ | इस श्रध्याय के कुछ विवेचित विषय ऐसे भी हैं जो 
पूवं के अध्यायों में विवेचित विषयों से इतने सम्बद्ध हैं कि उनके साथ ही उनका विवेचन 
अधिक उचित होता । इस अध्याय का कलेवर भी इतना छोटा है जो श्रन्य ग्रध्यायों 
से मेल नहीं खाता । इसमें केवल चोंतीस सूत्र हैं जबकि श्रन्य श्रध्यायों में श्रोसतन ५१ 
से ५५ तक सूत्र हैं । 


भ्रव इस प्रसिद्ध योगशास्त्री पतंजलि के सम्भावित समय पर विचार करेगे जो 
बहुत विवादस्पद विषय है। वेवर ने पतंजलि को शतपश् ब्राह्मण? के “काप्य पतंजल'' 
से अभिन्न सिद्ध किया है; कात्यायन के वातिक में पतंजलि का नाम आता है जिसे 
परवर्ती टीकाकारों ने इस प्रकार व्युत्पन्न माना है "पतंतः अंजलयो यस्मे” (जिसके 
लिए श्रद्धा ग्रंजलियाँ बाँचली जाएँ) किन्तु केवल नागसाम्य से ही किसी निश्चित 





१ वेवर कृत (हिस्ट्री श्राव इन्डियन लिटरेचर, पृ० २२३ (टिप्पण) । 
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निर्णय पर पहुँच जाना बहुत कठिन है । इसके ग्रतिरिक्त एक मत यह भी है कि 
पाणिनि के सूत्रों पर सुप्रसिद्ध महाभाष्य लिखने वाला ही सांख्ययोगदर्शनकार पतंजलि 
है। इस मत को अनेक पाइचात्य लेखकों ने भी सम्भवतः कुछ भारतीय टीकाकारों के 
आधार पर मान लिया है जिन्होंने इन दोनों को एक ही व्यक्ति बताया है। इनमें से 
एक तो है 'पतंजलि-चरित' के रचयिता रामभद्र दीक्षित जो १८वीं सदी से पहले के नहीं 
हो सकते । दूसरी कृति है वासवदत्ता पर शिवराम की टीका जिसे श्राफ्रक्ट ने १८वीं 
शताब्दी का बताया है । दो श्रन्य लेखक हैं घार का राजभोज और चरक का टीकाकार 
चक्रपाणिदत्त जो ११वीं शताव्दी का था । चक्रपाणिदत्त कहता है कि 'वह उस प्रहिपति 


~ 


को नमस्कार करता है जिसने पातंजल महाभाष्य और चरक के भाष्य (पुनलंखन) की 


रचना कर मन, वचन ग्रौर कार्य के दोषों का अ्पनोदन कर दिया । भोज कहता है 
“उस महामनीषी सम्राट रणारंगमल्ल के वचनों की जय हो जिसने पातंजल पर टीका 
लिखकर तथा राजमृगांक नामक श्रायुरवेद ग्रन्थ लिखकर सपंधारी शिव की भाँति मन, 
वचन और कार्य के दोप नष्ड कर दिए ।' व्यास का स्तोत्र भी (जिसे पुराने विद्वान 
भी प्रक्षिप्त मानते हैं) इसी परम्परा पर आधारित हैं। इसलिए यह भ्रसम्भव नहीं है 
कि परवर्ती भारतीय टीकाकारों ने भी व्याकरणकार पतंजलि, योगदर्शन का पतंजलि 
आर पातंजलतन्त्र के लेखक श्रायुर्वेदकार पतंजलि (जिसका उद्धरण चक्रदन्त से टीकाकार 
शिवदास ने घातुश्रों के तापन के प्रसंग में दिया है), इन तीनों पतंजलियों में घपला कर 
दिया हो । 


हार्वेडे विश्वविद्यालय के प्रोफेसर जे० एच० वड़स का यह मत तो उचित प्रतीत 
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होता है कि केवल इन टीकाकारों के साक्ष्य के आधार पर ही व्याकरणकार और 
दर्शनकार पतंजलि को एक नहीं माना जा सकता । यह ब्यान देने योग्य वात है कि 
व्याकरण के महान्‌ लेखक जसे भतृ हरि, केयट, वामन, जयादित्य, नागेश आदि ने ऐसी 
वात कहीं नहीं लिखी । इसी से परवर्ती कुछ लोग भ्रौर भ्रायुवेंद के टीकाकारों द्वारा 
इन दोनों को एक मानने के विरोध में पर्याप्त प्रमाण मिल जाता है। यदि इसके 
श्रतिरिक्त भ्रन्य कोई प्रमाण भी मिल जाते हैं तो हम व्याकरणकार और योग-दर्शनकार 
पतंजलि को कभी भी एक नहीं मान सकते । 

भ्रव हम यह देखें कि क्या पतंजलि के महाभाष्य में कोई ऐसी सामग्री मिलती है 
जिससे बह योग-दर्शनकार से भिन्न सिद्ध होता है । प्रो० वुड्स का मानना है कि द्रव्य 
की परिभाषा में इन दोनों पतंजलियों का मतभेद है अतः उन्हें एक नहीं माना जा 


सकता । वृड्स कहते हैं कि व्यास भाष्य में एक जगह द्रव्य को सामान्य-विश्ेषात्मक 
बतलाया गया है जबकि महाभाष्य में कहा गया है कि द्रव्य जाति भी तथा विशिष्ट 


गुणों का भी बोधन कराता है और ऐसा जिक्ष पक्ष पर बल देना चाहा गया हो उसके 
अनुसार होता है। मैं नहीं समझता कि ये दो परिभाषाएँ एक दूसरे से विरुद्ध किस 
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प्रकार हुई ? इसके भ्रतिरिक्त हम जानते हैं कि यही दो विचार व्याडि ग्रौर वाजप्यायन 
के थे (व्याडि का मत था कि शब्द का गर्थे है गुण भ्रथवा द्रव्य जबकि वाजप्यायन शब्द 
का अर्थ जाति मानता था) ।१ पाणिनि तक ने इन दोनों विचारों को संकेतित किया है, 
'जात्याख्यायामेकस्मिन्‌ वहुवचनमन्यतरस्याम्‌' तथ्य सरूपाणाम्‌ एकशेषमेकविभक्तौ ।” 
महाभाष्यकार पतंजलि ने इन दोनों विचारों का समन्वय किया । इससे यह सिद्ध नहीं 
होता कि वह व्यास भाष्य वाले मत का विरोधी है, यद्यपि यह भी साथ ही समझ लेना 
चाहिए कि यदि यहाँ विरोध भी होता तो उससे सूत्रकार पतंजलि के भाष्यकार से 
अभिन्न होने न होने पर कोई फक .नहीं पड़ता । पुनश्च, जव हम पढ़ते हैं कि महा- 
भाष्य में द्रव्य को एक ऐसे पदार्थ के रूप में परिभाषित किया गया है जो विभिन्न ग्रंशों 
का एक संयोग हो जैसे एक गाय पूँछ, खुर, सींग श्रादि का संयोग है (यत्‌ सास्ना- 
लांगूलककुद, खुर-विवाण्यर्थं रूपम्‌) तो हमें व्यासभाष्य की यह परिभाषा उसके 
बिलकुल समान लगती है कि परस्पर सम्बद्ध भागों का समूह द्रव्य है (ग्रयुतसिद्धावय- 
वभेदानुगतः समूहो द्रव्यम्‌) । जहाँ तक मैंने महाभाष्य के अध्ययन पर ध्यान दिया, 
मझे कहीं ऐसी कोई चीज नहीं मिली जिससे दोनों पतंजलियों के एक होने के विरुद्ध 
कोई प्रमाण मिलता हो । श्रनेक मतभेद अवश्य हैं किन्तु वे सव प्राचीन वेयाकरणों के 
पारम्परिक मतों के खंडन से ही सम्बद्ध है, उनके ग्राघार पर इस व्याकरणकार का 
कोई व्यक्तिगत मत निकाल लेना और निर्णय ले लेना बहुत भ्रयुक्तिसंगत होगा। मे 
तो यह विशवास है कि महाभाष्यकार को सांख्ययोग दर्शन के अधिकांश महत्वपूर्ण 
सिद्धान्तों का ज्ञान था । कुछ उदाहरणों के रूप में हम उल्लेख कर सकते हैं गुण- 
सिद्धान्त का (१.२.६४,४.१.३), शून्यात्शुन्यमुदच्यते वाले सांख्य के सिद्धान्त का 
(१.१.५६), समय सम्बन्धी विचारों का (३.२.५,३.२.१२३) समानों के रूप में 
लौटने के सिद्धान्त का (१.१.५०), विकार को गुणांतराघान मानने के सिद्धान्त का 
(५.१.२,५.१.३) तथा इन्द्रिय श्रौर बुद्धि में विभेद के सिद्धान्त का (३.३.१३३) । 
इसके भ्रलावा स्फोटवाद के सम्बन्ध में महाभाष्य योग के सिद्धान्त से सहमत है जो कि 
भारतीय दशन की किसी अन्य शाखा द्वारा नहीं माना गया है। इसके प्रलावा एक 
यह समानता भी पाई जाती है कि ये दोनों ग्रन्थ एक ही प्रकार से प्रारम्भ होते हैं, 
योगुत्र प्रारम्भ होता है अथ योगानुशासनम्‌” से ग्रौर महाभाष्य प्रारम्भ होता है 
“ग्रथ शब्दानुशासनम्‌' से । 
इस सम्बन्ध में यह भी ध्यान देने योग्य बात है कि प्रोफेसर वुड्स ने योगसूत्र की 
रचना का समय ३०० तथा ५०० ई० सिद्ध करने के लिए जो तकं दिए हैं वे बिलकुल 
ही श्रधूरे श्रौर कमजोर हैं । प्रथम तो, यदि दो पतंजलियों को एक सिद्ध नहीं किया 
जा सकता तो उसका अर्थ यह नहीं है कि योगसुत्रकार पतंजलि निश्चय ही परवर्ती 





१ पतंजलि का महाभाष्य (१/२/६४) । 
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होगा। दूसरे, तथाकथित बौद्ध' संदर्भ चतुर्थे अध्याय में मिलता है जो कि प्रक्षिप्त 
और परवर्ती है जैसा हम ऊपर वतला चके हैं । तीसरे, यदि वे पतंजलि द्वारा भी लिखे 


-गए हों तो उससे यह निष्कर्ष नहीं निकाला जा सकता कि चूँकि वाचस्पति ने विरोधी 


विचारधारा को विज्ञानवादी विचारघारा वतलाया है ग्रतः हम इस संदर्भ को वसुबंधु 
या नागार्जुन का संकेत करने वाला मान लें, क्योंकि ये विचारवाराएँ जिनका सूत्रों में 
खण्डन किया गया है नागार्जुन से वहुत पहले ही विकसित होतो रही थीं । 


इस प्रकार यह स्पष्ट होता है कि कुछ परवर्ती टीकाकारों. द्वारा मानी हुई यह 
परम्परा कि दोनों पतंजलि एक ही है कोई बड़ा प्रामाणिक ग्राघार नहीं मानी जा सकती 
फिर भी योग सूत्रों और महाभाष्य के समीक्षात्मक अध्ययन से ऐसा कोई निष्कर्ष भी 
नहीं निकलता कि योग सूत्रों का रचयिता पतंजलि व्याकरणकार पतंजलि से परवर्ती 
होगा । 
योगसूत्रकार पतंजलि के बारे में इस विचार के वीच में ही में एक अन्य पुस्तक 
का जिक्र भी करना चाहुंगा जिसके वारे में श्रलवरूनी ने काफी लिखा है; मुझे खेद है 
चाहे इससे कुछ और घपला बढ़ जाए किन्तु यह एक विचारणीय झौर महत्वपूर्ण बिन्दु 
है, यह पुस्तक है 'किताव पातंजल ।' अलबरूनी इसे बहुत प्रसिद्ध ग्रन्थ मानता है और 
इसका अनुवाद कपिल द्वारा लिखित 'सांक' (सांख्य) नामक एक अन्य पुस्तक के साथ 
ही वह करता है। यह पुस्तक गुरु और शिष्य के वीच संवाद के खूप में लिखी गई है । 
यह स्पष्ट है कि यह पतंजलि के वर्तमान योगसूत्रों से भिन्न है, यद्यपि इसका उद्देश्य भी 


वही है, मोक्ष की प्राप्ति का उपाय और आत्मा का ध्यान के विषय के साथ तादात्म्य । | 


ग्रलवरूनी ने इसे 'किताव पातंजल' कहा है यानि पातंजल की किताव। एक अन्य 


स्थान-पर भी फारसी में जो कहा गया है उसका मतलब होता है पातंजल की किताब 
का लेखक । 


उस समय इस पुस्तक पर कोई विस्तृत भाष्य भी उपलब्ध था जिससे अलबरूनी 


ने श्रनेक उद्धरण दिए हैं किन्तु उसने उसके लेखक का नाम नहीं बताया है । पुस्तक में 
ईश्वर, आत्मा, बन्धन, कर्म, मुक्ति आदि का विवेचन है जैसाकि योग सूत्रों में भी है, 
किन्तु जिस प्रकार इनका प्रतिपादन किया गया है (और यह प्रतिपादन ग्रलवर्नी द्वारा 
उद्धृत अनेक उद्धरणों में हमें मिल जाता है) उससे यह _लगता है कि आज योग सूत्रों 
में जो विचार निवद्ध है उनसे इस श्रनुवाद तक श्राते-श्राते बहुत परिवर्तन हो गया था । 


१ यहाँ यह उल्लेख भी महत्वपूर्ण होगा कि सर्वाधिक महत्वपूर्ण बौद्ध सन्दर्भ “न चेक- 


तन्त्रात्मकं वस्तु तदप्रमाणकं तथा कि स्यात्‌” (४/१६) सम्भवतः व्यासभाष्य की ही 
पंक्ति है क्योंकि भोज जिसने, ग्रपनी भूमिका में लिखे अनुसार भ्रनेक टीकां का 
अध्ययन किया था, इसे सूत्र के रूप में नहीं मानता । 
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ईश्वर के सिद्धान्त के वारे में श्रलवरूनी कहता है कि उसे कालातीत, मुक्त सत्ता माना 
गया है किन्तु उसे वेदों का जन्मदाता तथा योगमार्ग का प्रतिपादक कहा गया है जिससे 
कि मनुष्य ज्ञान द्वारा जो उसका दिया हु्रा है, प्राप्तव्य को पा सके । ईश्वर की सिद्धि 
इस प्रकार होती है कि जिस चीज का नाम मौजूद है वह चीज भी श्रवश्य मौजूद 
होगी । ऐसी कोई चीज नहीं है जिसका नाम मौजूद हो और चीज नहीं हो। 
श्रात्मा द्वारा ही उसका प्रत्यक्ष किया जा सकता है, ज्ञान द्वारा उसके गुणों को जाना 
जाता है। ध्यान ही उसकी पूजा का एकमात्र उपाय है और उसका अभ्यास निरंतर 
करने के कारण मनुष्य उसमें पूर्णतः विलीन हो जाता है और सिद्धि की प्राप्ति हो 
जाती है। 

. आत्मा का सिद्धान्त वही है जो हमें योगसूत्र में मिलता है । पुनर्जन्म का सिद्धान्त 
भी उसी प्रकार,है। ईश्वर के एकत्व पर ध्यान लगाने के पहले चरण में श्राठ सिद्धियों 
का वह उल्लेख करता है। इसके वाद चार अन्य स्थितियाँ श्राती हैं जो योग सूत्र में 


` वणित स्थितियों के ही समान हैं। मोक्ष की प्राप्ति के लिए वह चार मार्ग वतलाता 


डै । पहला है, श्रभ्यास (पतंजलि के मत वाला) इस अभ्यास का विपय है ईश्वर से 
एकत्व ।* दूसरा मागं है वेराग्य, तीसरा है मोक्ष की प्राप्ति हेतु ईइवर का अनुग्रह पाने 
के लिए उसकी पुजा (योगसूत्र १.२३ तथा १.२६ के समान) चौथा मार्ग है, रसायन, 
यह नया प्रतीत होता है। जहां तक मोक्ष का सम्बन्ध है उसका प्रतिपादन उसी प्रकार 
किया गया है जिस प्रकार योगसूुत्रों २/२५ और ४/३४ में किया गया है किन्तु मुक्ति की 
दशा को एक जगह ईइ्वर.में विलय या उसके साथ एकत्व वतलाया गया है। ब्रह्म 
का वर्णन उपनिषदों की तरह ऊध्वं मूल और ग्रघःशाख अश्वत्थ के समान किया गया 
है; उसकी ऊपरी जड़ शुद्ध ब्रह्म है, तना.वेद है, शाखाएँ विभिन्न सिद्धान्त और प्रणा- 
लियाँ हैं, पत्ते विभिन्न व्याख्याएं हैँ । तीन शक्तियों से यह वृक्ष जीवन प्राप्त करता है । 
साधक का कतव्य है कि वह पेड़ पर ध्यान न दे और जड़ तक पहुँचे । 


योग सूत्र की प्रणाली से इस प्रणाली में यह भ्रन्तर हैं कि (१) इस प्रणाली में 
ईइवर की श्रवधारणा को इतना श्रधिक महत्व दिया गया है कि वही ध्यान का एक 
मात्र केन्द्र माना गया है, उसमें लय हो जाना चरम ध्येय वन गया (२) यम? और 
नियम का महत्व इसमें बहुत कम है (३) योग सूत्र में, ईश्वर से सम्बन्धित धारणाग्रों 
के श्रतिरिक्त, मुक्ति की प्राप्ति के एक स्वतंत्र साधन के रूप में योग का जो महत्व है वह 


3 तुलनीय योग सूत्र २/१। 

२ भ्रलवरूनी ने सांख्य की पुस्तक के अपने वणेन में साधनों की एक सूची दी है जो 
व्यावहारिक रूप में बिल्कुल यम और नियम जेसे ही हैं किन्तु कहा यह गया है कि 
उनके द्वारा मुक्ति नहीं प्राप्त की जा सकती । : 
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इसमें नजरन्दाज कर दिया गया है। (४) मोक्ष और योग को ईश्वर में लय हो जाने 
के रूप में परिभाषित किया गया है। (५) ब्रह्म की ग्रववारणा इसमें है (६) चित्त- 
वृत्ति निरोध के रूप में योग का महत्व नजरन्दाज हो गया है (७) रसायन को भी 
मोक्ष का एक मार्ग बताया गया है । 


इससे हम आसानी से ग्रनुमान लगा सकते हैं कि यह योग सिद्धान्त का पतंजलि 

के योग सूत्र पर थ्राधारित ग्रौर वेदान्त एवं तंत्र की दिशा में एक नया ख्पान्तर था। 
इस प्रकार यह एक ऐसे संक्रमण काल के बीच की कड़ी के रूप में माना जा सकता है 
जिसमें योग सूत्रों का योग सिद्धान्त एक नई प्रणाली में इस प्रकार परिवर्तित हो जाता 
है कि परवर्ती वेदान्त, तंत्र एवं शैवसिद्धान्तों के परवर्ती विकास के साथ उसे स्पष्ट जोड़ा 
जा' सकता है। चूँकि लेखक ने रसायन को मोक्ष का एक मागं बताया है अतः यह 
सम्भव है कि वह नागाजु न के बाद हुआ हो और वही न्यक्ति हो जिसने पातंजल तन्त्र 
लिखा और जिसका उद्धरण रसायन सम्बन्धी प्रसंगों में शिवदास ने दिया है। और जिसे 
नागेश ने 'चरक पतंजलिः' लिखा है। हम यह भी ग्रनुमान मोटे रूप में लगा सकते हैं 
कि इसी व्यक्ति को लेकर चक्रपाणि श्रौर भोज ने इस पुस्तक के लेखक आर महाभाष्य 
के लेखक को एक ही मान लिया । यह भी बहुत सम्भव है कि चक्रपाणि अपने शब्द 
“पातंजल महाभाष्य चरकप्रति संस्कृतैः” द्वारा इसी पुस्तक की ओर संकेत करतां है, इसे 
पातंजल कहा जाता था । इसके टीकाकार ने लोकों, द्वीपों और सागरों का जो वर्णन 
दिया है वह व्यास भाष्य (३/२६) में दिए गए वणंनों से विरुद्ध पड़ता है। इससे हम 
ह श्रनुमान लगा सकते हैं कि यह ग्रन्थ उस समय लिखा गया होगा जव या तो व्यास- 


'भाष्य था ही नहीं या उसे महत्व नहीं दिया जाता था । श्रलवरूनी ने भी लिखा है कि 


यह पुस्तक उस समय बहुत प्रसिद्ध थी। भोज और चक्रपाणि ने भी शायद उसे 
व्याकरणकार पतंजलि समझ लिया था । इससे हम यह भी अनुमान कर सकते हैं कि 
यह पातंजल ग्रन्थ सम्भवतः किसी भ्रन्य पतंजलि द्वारा ३००-४०० ईस्वी के वीच लिखा 
गया होगा ग्रतः यह असम्भव नहीं कि व्यास भाष्य (३/४४) इतिपतंजलिः लिखकर 
इसी पतंजलि का संदर्भ देता है । 


मंत्रायणी उपनिषद्‌ में योग का जो वर्णन मिलता है उसमें उसके प्राणायाम, 
प्रत्याहार, ध्यान, धारणा, तक और समाधि, ये छः अंग बताए, गए हैं। इस सूची को 


योगसूत्र की सूची से मिलाने पर यह ज्ञात होता है कि योग सूत्रों में दो नए अंग और 
जुड़ गए हैं श्रौर तक का स्थान आसन ने ले लिया है। ब्रह्मजाल सुत्त में दिए गए 


१ तुलनीय स्वंदर्शन संग्रह में किया गया पाशुपत दर्शन का विवेचन । 


प्राणायामः, प्रत्याहार, ध्यान, धारणा, तर्क, समाधि, षडंग इत्युच्यते योगः 
(मेत्रा० ६/८) । 
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२४४ ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


बासठ विधर्मों के वर्णन से ज्ञात होता है कि कुछ ऐसे व्यक्ति भी थे जो तीन स्तरों के 
ध्यान से या तक के बल पर वह विश्वास करते थे कि बाह्य जगत्‌ श्रौर जीव सभी 
अनादि है। इस सिद्धान्त के साथ समाधि ग्रथवा ध्यान के सिद्धान्त को एक शाइव- 
तवादी चितकों का सिद्धान्त मानकर और तक को समाधि वाले अंग में ग्रंतर्भावित 
करके हम यह कल्पना कर सकते हैं कि मंत्रायणी उपनिषद्‌ में दी हुई श्रंगों की सूची 
योगदर्शन की सबसे पुरानी, उस समय की, सूची है जब सांख्य श्रौर योग समन्वय की 
प्रक्रिया में चल रहे थे और जव चिन्तन का सांख्यावारित सिद्धान्त योग से पृथक्‌ स्वतंत्र 
दर्शन के रूप में विकसित नहीं हुआ था । पतंजलि की सूची में तक के स्थान पर श्रासन 
का श्रा जाना सूचित करता है कि योग ने सांख्य से पृथक्‌ श्रपनी - स्थिति बनाली थी। 
ग्रहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्म च्य और भ्रपरिग्रह का यम के रूप में तथा शौच, संतोष का 
नियम के रूप में, एक ऐसे नेतिक सिद्धान्त के रूप में स्वीकार जिसके विना (सर्वप्रथम 
योग सूत्रों में) योग को भ्रसम्भव वताया गया है, उस समय का सूचक है जब हिन्दुग्रों 
आर वौद्धों में विवाद इतना उग्र नहीं था । . मैत्री, करुणा, मुदिता, उपेक्षा का शामिल 
किया जाना भी उतना ही महत्वपूर्ण है क्योंकि मोक्ष से सम्वन्धित विन्दुश्रों के किसी भी . 
सांख्य में उन्हें इतने स्पष्ट एवं महत्वपुर्ण तरीके से उल्लिखित नहीं पाया जाता । 
भ्राचारांग सूत्र, उत्तराध्ययनः सूत्र, सूत्रकृतांगसूत्र इत्यादि से लेकर उमास्वाति के तत्वा- 
र्धाबिगम सूत्र से होते हुए-हेमचन्द्र के योगशास्त्र तक श्राते-ञ्राते हम पाते हैं कि जैन 
अपना योगदशंन प्रमुखतः ऐसी दार्शनिक प्रणाली पर श्राधारित करते जा रहे थे जो यमों 
द्वारा परिभाषित थीं । श्रलवरूनी के पातंजल में व्यक्त यह विचार कि यमों से मोक्ष 
नहीं मिलता, हिन्दुश्रों व जैनो से हुए इस परवर्ती मतभेद का प्रमाण है। योग का एक 
अन्य महत्वपूर्ण लक्षण है उसका निराशावादी स्वर। योग के उद्देश्य एवं प्रवृत्ति के 
सम्बन्ध में उसमें किया हुआ दु:ख का विवेचन उसी प्रकार का है जिस प्रकार बौढों ने 
चार महान्‌ सत्यों श्रर्थात्‌ दुःख, दुःख का कारण, दुःख का निवारण तथा दुःखनिवारण के 
उपाय, का विवेचन' किया है। इसके अलावा, संसार चक्र का वर्णन दु:ख, जन्म, मृत्यु, 
पुनर्जन्म श्रादि के रूप में उसी प्रकार किया गया है जिस प्रकार पूर्ववर्ती बौद्ध दर्शन में 
कारण चक्र का वर्णन मिलता है। इस सूची में सबसे ऊपर भ्रविद्या रखी गई है किन्तु 
यह अविद्या शांकर वेदान्त वाली ग्रविद्या नहीं है, यह भ्रविद्या बौद्ध दर्शन कीसी 
भ्रविद्या है, यह सांसारिक माया जँसी शक्ति नहीं है न कोई सहज पातक के रूप में 
रहस्यात्मक तत्व हैं, यह पार्थिव, संवे यथार्थ को सीमा में ग्राती है। यौगिक ब्रविद्या 


3 योगसुत्र २-१५, १६-१७, यथा चिकित्साशास्त्र चतुव्यूहं रोगो रोगहेतुः ्रारोग्यं, 
भेषज्यमिति, एवमिदमपि शास्त्रं चतुव्य्‌ हमेव । तद्यथा, संसारः संसारहेतुः, मोक्ष, 
मोक्षोपायः । दुःख-वहुलः संसारो हेयः । प्रधानुपुरुषयोः संयोगो हेयहेतुः संयोगस्या- 
'त्यन्तिकी निवृत्तिर्हानम्‌ । हानोपायः सम्यग्दशंनम्‌ । ` व्यासभाष्य २/१५ । 
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कपिल एवं पातंजल सांख्य (योग) ] : [ २४५ 
चार महान्‌ सत्यों का ग्रज्ञान ही योग सूत्र में श्राता है “श्रनित्याचुचिदुःखानात्मसु 
नित्यशुचिदुःखात्म-ख्यातिरविद्या ।” (२/५) 


हमारे अस्तित्व का आधार हमारी जिजीविषा है जिसे श्रमिनिवेश कहा गया है। 
“हमारा यही पातक है कि हम होना चाहते है, हम, हम होना चाहते है, हम मूखतावश 


` अपने श्रस्तित्व को अन्य भ्रस्तित्वों के साथ मिश्रित करना और उसका विस्तार करना 


चाहते हुँ । होने की इच्छा का निषेध, कम से कम हमारे लिए श्रस्तित्व को काट देता 
है ।”* यह वात बौद्ध दर्शन के साथ भी उसी प्रकार सत्य है जिस प्रकार योग के 
अभिनिवेश के साथ जो एक ऐसा शब्द है जो योग दर्शन में पहली बार और सम्भवतः 
बौद्ध दशन की उक्त धारणा के साथ मेल खाने. के लिए गढ़ा गया होगा और योगदशंन 
में ही नहीं जहां तक मैं जानता हूं भ्रन्य भारतीय साहित्य में भी अन्यत्र कहीं इस भ्रथ में 
प्रयुक्त नहीं हुआ है । जिस अध्याय में इन संव बातों को बतलाने में मेरा उदक्य यह 
है कि यह स्पष्ट कर दिया जाय कि मूल योग-सूत्र (पहले तीन अध्याय ) ऐसे समय में बने 
होंगे जब वौद्ध दर्शन के परवर्ती प्रकार विकसित नहीं हुए थे और जब हिन्टुग्रों.ग्रौर 
बौदों एवं जैनों का विवाद उस स्थिति तक नहीं पहुंचा था कि वे एक दूसरे के विचारों 
का श्रादान-प्रदान करना भी बुरा समझें । ऐसी स्थिति पूर्ववर्ती बौद्ध दर्शन के काल में" 
ही थी, इसीलिए मेरा वह विचार वनता है कि योग सूत्र के प्रथम तीन अध्यायो का 
समय ईसा पूवं दूसरी शताब्दी के श्रासपास ही होना चाहिए। चूँकि ऐसा भी कोई 
प्रमाण नहीं मिलता जिससे व्याकरणकार पतंजलि को योग-सुत्रकार पतंजलि मानना 
्रसम्भव हो जाय, इसलिए मेरा विचार है कि उन्हें एकही मान लेना चाहिए । ) 


सांख्य एवं योग का आत्मा अथवा पुरुष का सिद्धान्त 


सांख्य दर्शन जँसा आज उपलब्ध है दो तत्वों को मानता है, जीव ग्रौर प्रकृति, 


. द्रव्य की प्राधारभूत शक्ति । जीव अनेक हैं जैसा जैन मानते हैं, किन्तु वे गुणरहित हैं 


और ग्रंशरहित हैं। छोटे या ढड़ शरीर को घारण करने के कारण वे विस्तृत या 
संकुचित नहीं होते किन्तु हमेशा सर्व व्यापी रहते हैं और उन्हीं शरीरों तक सीमित नहीं 


ग्रोल्डनवर्ग कृत 'बुद्धिञ्म' । 
२ देखें एस० एन० दास गुप्ताःयोग फिलोसफी इन रिलेशन टू अदर ,इण्डियन सिस्टमस 
श्राव थाट (श्रव्याय २) । इन दोनों को एक मानने के पक्ष में सर्वाधिक महत्व- 
पूर्ण वात यह लगती है कि इन दोनों पतंजलियों ने घ्न्य भारतीय दार्शनिकों के 


विपरीत स्फोटवाद को मान्यता दी है, जिसे सांख्य तक में नहीं माना था । स्फोटवाद _ 


पर देखें मेरा ग्रन्थ स्टडी श्राव पतंजली (परिशिष्ट-१) । 
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२४६ ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


रहते जिनके रूप में वे भ्रभिव्यक्त होते हैं। परन्तु शारीर ग्रथवा शरीर में स्थित मन 
तथा जीव अथवा श्रात्मा का सम्बन्ध कुछ इस प्रकार का है कि मानसिक विश्व में जो 
भी घटित होता हैं उसे आत्मा का ही अनुभव माना जाता है। श्रात्माएं अनेक हैं, यदि 
ऐसा न होता तो (सांख्य के श्रनुसार) एक आत्मा के जन्म के साथ समस्त श्रात्माएँ 
जन्म जाती और एक श्रात्मा की मृत्यु के साथ समस्त श्रात्माएं मर जातीं ।' 


जीव का वास्तविक स्वरूप समझना वहुत मुश्किल है किन्तु सांख्य दर्शन को पूर्णतः 
समझने के लिए उसका समभ-लेना बहुत जरूरी है। जीवों की जैन धारणा के विपरीत 
जो कि जीव को अनन्त ज्ञान, ग्रनन्त दशन, भ्रनन्त सुख श्रौर श्रनन्त वीय मानते हैं, सांख्य 
जीव को समस्त लक्षणों से रहित मानता है रर उसे शुद्ध शित्‌ स्वरूप मानता है। 
सांख्य का वेदान्त से यहाँ यह मतभेद है कि प्रथमतः वेदान्त जीव को शुद्ध चित्‌ श्रौर 
प्रानन्द-स्वरूप नहीं मानता ।* सांख्य में आनन्द केवल सुख जसे अर्थ में ही प्रयुक्त हुम्रा 
है श्र एतावता वह प्रकृति का ही गुण है श्रात्मा का नहीं । दूसरे, वेदान्त के श्रनुसार 
समस्त जीव एक आत्मा के श्रथवा शुद्धचित्‌ या ब्रह्म के ही रूप है किन्तु सांख्य के 
भ्रनुसार वे भी वास्तविक और अनेक .है । 


वेदांत की तरह सांख्य का भी एक महत्वपूर्ण विवेच्य विषय है ज्ञानमोमांसा । 
सांख्य के अनुसार हमारा ज्ञान केवल वस्तुओं के वेचारिक चित्र अथवा प्रत्ययात्मक 
बिम्बस्वरूप है । बाह्य वस्तुएँ वास्तविक हैं किन्तु ऐन्द्रियज्ञय और मानसिक बिम्ब, 
जिनके आवतंन प्रत्यावर्तन को ही ज्ञान कहा गया है, भी एक तरह से वास्तविक और 
द्रव्यात्मक हैं, क्योंकि वे भी बाह्य वस्तुओं के समान स्वरूपत: सीमित है । ऐन्द्रिय ज्ञान 
एवं बिम्ब आते और जाते हैं। वे बाह्य वस्तुग्रों के प्रतिरूप या चित्र होते हैं, इस दृष्टि 
से उन्हें किसी कदर द्रव्यात्मक कहा जा सकता है किन्तु वह द्रव्य जिससे वे बने हैं अ्रत्यंत 
सूक्ष्म है । “ये मानसिक विम्य चेतन्य के स्वरूप भासित नहीं होते यदि चंतन्य के 
विभिन्न सिद्धान्त नहीं होते जिनके सम्पक से समस्त चतन्य क्षेत्र एक व्यक्ति की श्र॑नुमति 
के रूप में परिभाषित किया जा सकता । हमने देखा है कि उपनिषदे श्राट्मा को शुद्ध 
एवं अनन्त चित्‌ स्वरूप मानती है; ज्ञान और प्रत्ययों के भेदों से एवं विम्बों से परे | 
मानती है। हमारे दैनिक मानसिक विश्लेषण के प्रयत्नों में हम नहीं जान पाते कि 
ज्ञान के विभिन्न रूपों की तह में एक ऐसा भी तत्व छिपा है जिसमें कोई परिवतंन नहीं 


3. कारिका, १८। | 
* देखें चित्सुखक्कृत तत्वप्रदीपिका । 


 तत्वकोम्‌दी ५; योगवातिक ४/२२, विज्ञानामृतभाष्य पृ० ७४, योगवातिक एवं तत्व- 
वेशारदी १-४,११-६,१८,२० व्यासभाष्य १,६-७ । 
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होता, जो अरूप है और जिसमें वह ग्रालोक है जो निर्जीव चित्रों या विम्वों को जो 
मन में बनते हैं, आलोकित करता है । यही आलोक आत्मा है। हम सब आत्मा शब्द 
जानते हैं किन्तु उसका मानसिक चित्र हमारे मस्तिष्क में नहीं बनता जेसाकि भ्रन्य बाह्य 
वस्तुओं का वनता है किन्तु हमारे समस्त ज्ञान के मूल में हम श्रात्मा का श्रनुभव करते 
से लगते हें। जैनो ने कहा था कि आत्मा कमंद्रव्य से श्रावत रहती है और प्रत्येक 
ज्ञान के अनुभव के साथ वह आवरण ग्रांशिक रूप से हट जाता है। सांख्य कहता है 


Sst rims 


कि आत्मा ज्ञान से नहीं प्राप्त हो सकती, वह पृथक्‌ और चरम सिद्धान्त है जो ज्ञान के 


सूक्ष्म स्वरूप से भी परे है । हमारे संज्ञान को बिम्ब भ्रथवा श्राकृति के रूप हैं एक 

सूक्ष्म मानसिक तत्व की ही नि्मितियाँ या संयोग हैं, वे अधिकार में डूबे हुए चित्रित 
'फलक की भाँति है, जैसे-जेसे वाहरी चित्र उस पर छपते जाते हैं और जैसे-जैसे वह 

प्रकाश के सामने आता जाता है वे चित्र एक-एक करके ग्रालोकित होते जते हैं और 

प्रकट होते जाते हैं । यही वात हमारे ज्ञान के साथ है। आत्मा का यह विशिष्ट लक्षण 

है कि वह प्रकाश स्वरूप है। उसके विना समस्त ज्ञान ग्रंघा है, ग्रंवकारित है । 

प्राकार आर गति द्रव्य के गुण हैं। जब तक ज्ञान केवल सीमित प्राकार श्रौर गति 

“के रूप में ही रहता है तव तक वह द्रव्य के समान ही है । किन्तु एक भ्रन्य तत्व भी है 

जो ज्ञान के इन रूपों में चेतना डालता है, जिसके कारण वे चेतन हो जाते हैं। यह 

चित्‌ तत्व यद्यपि श्रलग से भ्रपने श्राप में अनुभूत होता हो या उसका प्रत्यक्ष किया जाता 

हो सो वात नहीं है किन्तु इस तत्व का हमारे ज्ञान के समस्त स्वख्पों और प्रकारों में 

अस्तित्व अनुमान द्वारा स्पष्टतः संकेतित होता है। इस चित्‌ तत्व में न कोई गति है 

न रूप, न गुण, न प्रशुद्धि।' इसी के सम्पर्क के कारण समस्त ज्ञान गतिशील होता है 
उस ज्ञान के द्वारा यह चित्‌ श्रालोकित हो जाती है श्रोर तव सुख और दुःख को अनु- 

भूतियाँ श्रौर ज्ञान के परिवर्तन इसमें भासित होते हैं। ज्ञान को प्रत्येक इकाई, चकि 

वह किसी प्रकार का विम्ब या चित्र है, एक प्रकार से सूक्ष्म ज्ञानात्मक पदार्थ है जो 
चित्‌ तत्व द्वारा ग्रालोकित होता है, इसके साथ ही चूँकि ज्ञान को प्रत्येक इकाई में चित्‌ 
'की जागृति या चेतना भी निहित है अतः वह चित्‌ तत्व की अभिव्यक्ति भी कही जा 
सकती है। ज्ञान का अनावरण आत्मा के किसी विशेष अंश का अनावरण या आवरण 
निवत्ति नहीं है जैसा कि जैनो का विश्वास था । इसे आत्मा का उद्घाटन केवल इस 


अर्थ में कहा जा सकता है कि ज्ञान शुद्ध जागृति है, शुद्ध चेतना है, शुद्ध चित्‌ है । 


१ यह ध्यान देने योग्य बात है क्रि सांख्य में ज्ञात की प्रक्रिया से संबद्ध दोनों पहलु्रों को 


दो शब्दों द्वारा व्यक्त किया गया है-ज्ञान का अहसास वाला तत्व चित्‌ कहा गया 
है तथा वह तत्व जो ऐन्द्रिय ज्ञेय को मन में प्रतिविम्बित करता है और बिम्ब वन 
जाता है वह समूचा वुद्धि कहा गया है । चित्‌ के बुद्धि में प्रतिबिम्बित होने की 
प्रक्रिया ही ज्ञान की प्रक्रिया है । 
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जहाँ तक ज्ञान अथवा बिम्ब के पदार्थ का प्रश्न है वह श्रात्मा का अनावरण नहीं है, 
वह केवल अन्धकारित ज्ञानात्मक पदार्थ मात्र है । 


बौद्ढो ने ज्ञान को उसके विभिन्न घटकों में विश्लेधित किया था ग्रौर उनकी 
मान्यता थी कि उन सब घटकों का समन्वय ही चेतन स्थितियों को जन्म देताहै। 


यह सयाग या समन्वय उनकै अनुसार आत्मा की मायात्मक या अ्रमात्मक धारणा का 
की नाश mmm rm ॥?००००००००० मु 





ही बिन्दु था क्योंकि यह समन्वय स्थायी नहीं किन्तु -एक क्षणिक स्थिति है । परन्तु 
सांख्य के भ्रनुसार शुद्ध चित्‌ न तो मायामय है न अमात्मक, न एक भ्रमुर्त धारणा । 

यह ठोस है किन्तु श्रनुभवातीत है। इसके सम्पर्क से ज्ञान के सूक्ष्म अ्रणग्रो या घटकों 
की गति को एक प्रकार की एकता या समन्वय प्राप्त हो जाता है, वह नहीं होती तो वे 
सब घटक निरुद्देश्य और निइचेतन रहते । उसके सम्पर्क से ही उनमें वौद्धिक चेतना 

आती है जिससे वे व्यवस्थित एवं सुसंगर्तँ वेयक्तिक अनुभवों के रूप में निरुक्त हो सकते 

सकते हैं और उन्हें प्रज्ञानात्मक कहा जा सकता है। प्रज्ञानात्मक से यहाँ तात्पर्य होता 
है ज्ञान की विभिन्न घटनाओं और श्रभिव्यक्तियों का किप्ती एक व्यक्ति की चेतना से 
सम्बन्धित करना जिससे कि उन्हें एक ब्यवस्थित श्रानुभविक श्रृखला कहा जा सके । 
चेतना के इस तत्व को ही पुरुष कहा गया है। सांख्य में प्रत्येक व्यक्ति के लिए पृथक 


पुरुष माना गया है जो शुद्ध बुद्धि या चित्‌ हक जो शुद्ध बुद्धि या चित्‌ स्वरूप है। वेदान्त की श्रात्मा सांख्य के 





स्वरूप है श्रौर शुद्ध ग्रानन्द स्वरूप है। वही एकमात्र सत्य है, ्रमात्मक माया के 
RSS <भ+ा न. कभ आजित उ उ म ++- 


कारण वह ग्रनेक भासित होता है । 
विचार एवं द्रव्य 


एक प्रश्न स्वभावतः उठता है । यदि ज्ञान का स्वरूप किसी ऐसे ही पदार्थ द्वारा 
निमित है जिस प्रकार का वस्तुगत पदार्थ द्रव्य के विविध प्रकारों में पाया जाता है तो 
फिर ऐसा क्‍यों है कि पुरुष ज्ञान के इस पदार्थ को तो आलोकित करता है शौर भौतिक 
द्रव्यों को नंहीं ? इसका उत्तर सांख्य इस प्रकार देता है कि ज्ञानात्मक पदार्थ या तत्व 
भौतिक वाह्य पदार्थो से इस ग्रर्थ में निश्चित ही विभिन्न है कि वह कहीं अधिक सुक्ष्म 
हैं, उसमें एक विशिष्ट गुण का (श्रणुत्व या लघुत्व) जिसे सत्व कहा गया है, श्राधिक्य 
होता है जो पुरुष के श्रालोक से बहुत कुछ समान होने के कारण उसके प्रतिविम्ब या 
प्रतिफलन का वहन एवं ग्रहण करने के पूर्णतः योग्य एवं अनुरूप होता है। बाह्य स्थूल 
भौतिक पदार्थो के दो प्रमुख गुण होते हैं द्रव्यमान एवं ऊर्जा । किन्तु इसका एक लक्षण 
ओर है कि वह हमारे मस्तिष्क द्वारा म्रपने में प्रतिबिम्बित किया जा सकता है। 
द्रव्य का यह वैचारिक चित्र एक अन्य गुण भी रखता .है, वह इतना विम्बग्राही अथवा 


rn फ्ितिकित 
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सवेदनशील (सत्वयुक्त) होता है कि वह श्रपने में चित्‌ का, जो प्रतिसत्व-शाली अनु- 
भवातीत वौद्धिक तत्व है, प्रतिविम्व ग्रहण कर सकता है। बाह्य स्थूल भौतिक द्रव्य 
का मूल लक्षण उसका द्रव्यमान है, ऊर्जा स्थूल द्रव्य में और सूक्ष्म वेचारिक पदार्थ में 
समान रूप से विद्यमान है । वैचारिक पदार्थ में द्रव्यमान बहुत कम या नगण्य होता 
है किन्तु उसमें बौद्धिक तत्व या जिसे सत्वगुण या सूक्ष्म संवेदनशीलता कहा जा सकता 
है सर्वाधिक होती है। यदि स्थूल द्रव्य में इस बौद्धिक तत्व या सत्त्वात्मक लक्षण का 
कोई भी अंश जो कि वैचारिक तत्व में होता है, बिल्कुल नहीं होता तो यह विचार का 

भाजन या विषय नहीं बनता क्योंकि विचार श्रपने आपको उस वस्तु के जो उसका 
विषय है श्राकार, प्रकार, रंग और अन्य समस्त लक्षणों में ढाल लेता है । विचार में उस 
पदार्थ या वस्तु का चित्र या प्रतिविम्ब नहीं वन सकता था यदि उस वस्तु या पदार्थ में 
उसके कुछ गुण नहीं हों जिसका उनमें प्रतिविम्ब वनता है। किन्तु यह सत्व गुण जो 
विचार में सर्वाधिक मात्रा में है, द्रव्य में अत्यन्त नगण्य मात्रा में होता है। ठीक इसी 
प्रकार विचार में द्रव्यमान बिल्कुल दिखाई नहीं देता किन्तु ऐसी वारणाएँ जो द्रव्पमान 
में निहित है विचार में भी दुष्टिगोचर हो सकती हैं। विचार के विम्ब सीमित, प्रथक्‌, 
गतिशील तथा थोड़े बहुत स्पष्टाकारक होते हैं । बिम्व अवकाश नहीं घेरते किन्तु वे 
प्रवकाश का प्रतिनिधित्व कर सकते हँ । विचार का सत्व गति के रज के साथ सम्बद्ध 
होकर समस्त पदार्थो के एक साथ पूर्ण उद्घाटन करने में समर्थ हो जाता किन्तु स्थूल 

द्रव्यमान या प्रतिरोध के गुण श्रर्थात्‌ तम के कारण ज्ञान बिम्ब से विम्त्र तक क्रमिक रूप 

से जाता है और वस्तुश्रों का क्रम से ज्ञान होता है। बुद्धि (विचार द्रव्य या वेचारिक 
पदार्थ) में समस्त ज्ञान श्रघकार में डवा हुग्रा (निहित) रहता है, पुरुष के आलोक के 
प्रतिफलन से जव ग्रंबकार या पर्दा उठता है तो वास्तविक ज्ञान हमें बुद्धिगोचर होता 

है । ज्ञान का यह लक्षण कि इसका समस्त भंडार ग्रंचकारावृत रहता है और एक समय 
में एक ही चित्र या विचार उसकी गोचरता प्राप्त करता है या उसके परदे पर आता है 
यह प्रकट करता है कि ज्ञान में भी कोई प्रतिबंघक लक्षण है जिसकी श्रभिव्यक्ति अपने 
परे रूप में स्थूल द्रव्य में स्थित द्रव्यमान में देखी जा सकती है। इस प्रकार विचार 
श्रौर स्थूल द्रव्य दोनों तीन तत्वों से बने हैं वौद्धिक गुण या सत्व, ऊर्जात्मक गुण या रज; 

और द्रव्यगुण या तम जो प्रतिबन्धक तत्व है । इन तीनों में ग्रन्तिम दो स्थूल द्रव्य में 
प्रमुख रहते हैं और प्रथम दो विचार में । 


भाव, अन्तिम सारतत्व के रूप में' 
इसी संदर्भ में एक अन्य प्रश्न यह उठता है कि द्रव्य और प्रत्यय (विचार) के 


१ कारिका १२: गौडपाद और नारायण तीथं । 
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२५० ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


विश्लेषण के प्रसंग में भाव का स्थान क्या है। सांख्य का मत है कि उन तीन 
लक्षणात्मक घटकों में से जिनका हमने ऊपर विवेचन किया है, सभी भाव (भावना) के 
ही प्रकार हैं। भाव हमारी चेतना का सबसे दिलचस्प पहलू है। भावों के स्वरूप में 
ही हम यह एहसास करते हैं कि हमारे विचार “हमारे' अंग है। यदि हम किसी भी 
प्रत्यय को, उसके उद्भव के पहले ही क्षण में इस रूप में विश्लेषित करते हैं कि वह 
किन कच्चे श्रविकसित संवेदनों से निमित हुश्रा है तो हमें वह एक बिम्ब के रूप में नहीं 
बल्कि एक भटके के रूप में प्रतीत होगा, हमें लगेगा कि यह एक भावनात्मक पिण्ड है, 
बजाय एक विम्ब के । हमारे दैनिक जीवन में भी ज्ञानात्मक व्यापार के जन्मदाता, 
पूर्ववर्ती तत्व केवल भावात्मक ही होते हैं। जब हम उद्विकासात्मक प्रक्रिया की कड़ियों 
में और नीचे जाते हैं तो पाते हैं कि द्रव्य के भ्रनेक स्वयं-चल व्यापार और सम्बन्ध भावों 
की कच्ची भ्रभिव्यक्तियों के रूप में ही होते हैं जो ज्ञान के रूप में कभी विकसित नहीं 
हो'पाते। विकास की दशा या तराजू जितनी नीची होगी, भावनाश्रों की तीव्रता 
उतनी ही कम होगी, ग्रन्ततः एक नीचे की दशा ऐसी भी आएगी जबकि द्रव्यात्मक 
संघन भावनात्मक प्रतिक्रिया को जन्म ही नहीं देते, केवल भौतिक प्रतिक्रियाएँ ही पेदा 
करते हैं। इस प्रकार भावनाएँ चेतना के सर्वादिम पथ की सूचक हैं-चाहे हम उद्विकास 
की प्रक्रिया के दृष्टिकोण से देखें चाहे सामान्य जीवन में चेतना के उद्भव के दृष्टिकोण 
से। जिन्हें हम द्रव्य संहतियाँ कहते हैं, वे एक निश्चित दशा पर पहुंचकर भाव 
संहतियाँ बन जाती हैं श्रौर जिन्हें हम भाव-संहतियाँ कहते हैं वे एक निश्चित स्थिति तक 
जाते-जाते केवल द्रव्य-संहतियाँ रह जाती हैं जिनकी प्रतिक्रिया द्रव्यात्मक ही होती है । 
इस प्रकार भाव ही अपने आप में पूर्ण वस्तु है। वे ही वह भ्रन्तिम तत्व है जिससे कि 
चेतना और स्थूल द्रव्य दोनों निमित होते हैं। सामान्यतया ऊपर से देखने पर भावों 
का ही श्रन्तिम तत्व मानने में, जिससे स्थूल द्रव्य और विचार दोनों निकले हों कुछ 
कठिनाई लग सकती है क्योंकि हम भावों को केवल विषयिनिष्ठ समझने के य्रधिक 
भ्रादी हो गए हैं। किन्तु यदि हम सांख्य के विश्लेषण पर ध्यान दें तो पाएंगे कि 
उसके अनुसार विचार और द्रव्य एक विशिष्ट सूक्ष्म तत्व के ही दो विभिन्न प्रकार हैं 
जो साररूप में भावात्मक इकाइयों के ही तीन भेद सिद्ध होते हैं। विचार और द्रव्य के 
तीन मुख्य लक्षण जिन्हें हमने पुणं भाव में विवेचित किया है, भावात्मक तत्वों के ही 
तीन प्रकार हैं। एक वरग भावों का है जिसे हम दुःखात्मक कहते हैं दूसरा जिसे हम 
सुखात्मक कहते हूँ, तीसरा न सुखात्मक है न दुःखात्मक वह श्रज्ञानात्मक या विषादात्मक 
है। इस प्रकार इन तीन श्रभिव्यक्तियों के प्रकारों, सुख-दुःख श्रौर विषाद, फे भ्रनुरूप 
तथा भौतिक रूप से प्रकाश, प्रवृत्ति श्रौर नियम के रूप में तीन भावात्मक तत्वों के ही 
प्रकार हैं जिन्हें वह अन्तिम सारतत्व मानना चाहिए जिससे स्थूल द्रव्य के विभिन्न प्रकार 
आर विचार की विभिन्न श्रेणियाँ बनती हैं । 


~ 





कपिल एवं पातंजल सांख्य (योग) ] [ २५१ 


गुण 


सांख्य दर्शन में अन्तिम सूक्ष्म सत्ता्रों के इन तीन प्रकारों को दाशंनिक भाषा में 

गुण कहा गया है । संस्कृत में गुण के तीन श्रथ होते हैं (१):घर्म या लक्षण (२) रस्सी 
या डोरा (३) प्रमुख नहीं किन्तु गौण । ये सभी तत्व हु केवल लक्षण नहीं किन्तु किन्तु 
इस प्रसंग में यह उल्लेख करना झ्रावश्यक है कि सांख्य दर्शन में गुणों का (धर्मों का) 
-कोई पृथक अस्तित्व नहीं है। उसके अनुसार गुण की प्रत्येक इकाई एक पदार्थं या 
तत्व की इकाई है । जिसे हम गुण कहते हैं एक सुक्ष्म सत्ता की एक विशिष्ट अभिव्यक्ति 
होती है। वस्तुएँ गुणों को. घारण नहीं करतीं, गुण केवल उस प्रकार का वाचक है 
जिसके रूप में उस पदार्थं की प्रतिक्रिया होती है। जिस किसी पदार्थ को हम देखते हैं 
ह कुछ गुणों को घारण करता हुग्रा दिखलाई देता है किन्तु सांख्य के अनुसार प्रत्येक 
गुण की नई इकाई के पीछे, चाहे वह कितनी भी सुक्ष्मातिसुक्षम क्यों न हो, उसी के 
अनुरूप एक सूक्ष्म इकाई है जिसकी प्रतिक्रिया को ही हम उसका गुण कहते हैं । यह त्रात 
न केवल बाह्य पदार्थो के गुणों पर ही लागू होती है वलिक्र बौद्धिक गुणों पर भी यही 
बात लागू होती है। इन श्रन्तिम इकाइयों को गुण का नाम शायद इसलिए दिया गया 
कि वे ऐसी संज्ञाएँ हैं जो अपने विभिन्न प्रकारों में श्रपने श्रापकों गुणों या घर्मो के रूप 
में अभिव्यक्त करती हैं। इन सत्ताग्रों को इस अर्थ में भी गुण कहा जा सकता है कि 
इन रस्सियो के द्वारा ही आत्मा विचार और द्रव्य, दोनों से बंधा, सम्पृक्त होता रहता 
है। इन्हें गुण (गौणमहत्व की चीज) इसलिए भी कहा जा सकता है कि स्थायी एवं 
अविनाशी होने के बावजूद गुण अपने समूहनों और पुनः समूहनों द्वारा निरन्तर रूपां- 
तरित श्रौर परिवर्तित होते रहते हैं। वे पुरुष या आत्मा की तरह प्राथमिक और 
अपरिवर्ती रूप में नेरन्तर्य नहीं रखते । दूसरे, सृष्टिक्रम का उद्देश्य यही है कि पुरुषों 
या आत्माग्रों को आनन्द या मोक्ष प्राप्त हो इसलिए द्रव्य सिद्धान्त स्वभावतः प्राथमिक 
न होकर गौण हो जाता है। किन्तु चाहे किसी भी दृष्टिकोण से हम गुण शब्दका 
निर्वचन कर श्रौचित्य सिद्ध करना चाहें, हमें यह ध्यान रखना चाहिए कि वे भौतिक 
इकाइयाँ श्रौर सुक्ष्म द्रव्य हैं, श्रमूते धर्म नहीं । गुण असंख्य हैं किन्तु _उनके तीन प्रमुख 
लक्षणों के दृष्टिकोण से उन्हें तीन वर्गो में वर्गीकृत किया गया है सत्व (बोद्धिक तत्व), 
रज {ऊर्जातत्व) एवं तम (द्रव्यत्व) । सुक्ष्म द्रव्यों के रूप में स्वय-प्रकाश और 
लचीले गुण तत्व कहलाते हैं। गति श्रौर ऊर्जा के तत्व वाली इकाइयाँ रजोगुण 
कहलाती हैं । प्रतिरोध करने वाली, द्रव्यात्मक स्थूल भौतिक इकाइयाँ तमोगुण 
कहलाती हैं । ये गुण विभिन्न मात्राम्रों और परिमाणों में मिश्रित हो सकते हैं । 





१ योगवातिक २-१८, भावागणेश की तत्व याथार्यंदीपिका पृ० १-३ विज्ञानामृतभाष्य 
पु० १००, तत्वकौम्‌दी १३, गोडपांद एवं नारायणतीर्थं १३ । 





PD Se 


२५२ ] [ भारतीय दशन का इतिहास 


(उदाहरणार्थं किसी इकाई में सत्वगुण का प्राचुर्य श्रौर रज श्रथवा तम की कम मात्रा हो 
सकती है, किसी में तामस गुण बड़ी संख्या में हो सकते हैं, रज श्रौर सत्व के तत्व बहुत 
कम, इस प्रकार भ्रनेक मिश्रण होते हैं) इसके फलस्वरूप विभिन्न गुणों से युक्त विभिन्न 
पदार्थ पैदा होते हें। विभिन्न मात्राश्रों में मिश्रित होने के कारण गुण परस्पर संपृक्त 
रहते हैं श्रौर वे एक दूसरे पर पारस्परिक प्रतिक्रिया भी करते रहते हैं । उन प्रतिक्रियाश्रों 
के विभिन्न परिणामों से नए लक्षण, घमं, गुण और पदार्थ पेदा होते रहते हैं। केवल 
एक ही ऐसी स्थिति श्राती है जिनमें ये गुण विभिन्न मात्राश्रों में नहीं होते। इसस्थिति 
में प्रत्येक गुण तत्व दूसरे गुण तत्वों के विरुद्ध पड़ जाता है भ्रौर इस प्रकार समान परस्पर 
विरोघ के कारण एक संतुलन-सा पेदा हो जाता है जिसकी. वजह से इन गुणों के कोई 
भी लक्षण भ्रभिव्यक्त नहीं होते। यही वह दशा है जो नितान्त निलंक्षण और निगुण 
होती है, वह पूर्णतः: ग्रसमन्दित, भ्रनिर्धारित, श्रनिवंचनीय स्थिति होती है । वह स्थिति 
गुण रहित समानता श्रौर साम्य की स्थिति होती है । वह दशा अस्तित्व और श्रनस्तित्व 
दोनों के प्रति समान और उदासीन दशा है। पारस्परिक संतुलन की इस स्थिति को 
प्रकृति कहते हैं ।। यह वह स्थिति है जो किसी उद्देश्य की पुति नहीं करती । अस्तित्व 
भी उसे नहीं कहा जा सकता, श्रनस्तित्व भी नहीं किन्तु धारणात्मक रूप से यह दशा 
सब पदार्थो की जननी है। यह आदिम दशा है, जिससे वेषम्य होकर वाद में समस्त 
रूपान्तर जन्म लेते रहते हूँ 


प्रकृति एवं उसका उद्विकास 


सांख्य के धरनुसार सृष्टि की उत्पत्ति के पूर्व इसी प्रकार की गुण रहित दशा थी, 
एक ऐसी दशा जिसमें गुणों के मिश्रण एक वैषम्य की स्थिति में ग्रा गए थे और परस्पर 
विरोध के कारण संतुलन की स्थिति ग्रर्थात्‌ प्रकृति बन गई थी । बाद में प्रकृति में 
विकार उत्पन्न हुआ और उसके फलस्वरूप विभिन्न मात्राओ्रों में गुणों के विषम मिश्रण 
बनने लगे जिससे विविध प्रकार की सृष्टि पैदा हुई। इस प्रकार गुणों के पूर्ण साम्य 
आर परस्पर विरोध की स्थिति श्रर्थात्‌ प्रकृति उद्विकसित होकर धीरे-धीरे निश्चित 
नियत, विभेदीकृत विषमजातीय और संसक्त होती गई । गुण हमेशा मिश्रित पृथग्भूत 
श्रौर पुनमिश्चित होते रहते हैं।। विभिन्न मिश्रित वर्गों के रूप में तत्व (सत्व), ऊर्जा 
श्रौर द्रव्यमान के विभिन्न मात्रात्मक गुण एक दूसरे पर प्रतिक्रिया करते हैं और उनकी 
पारस्परिक ग्रन्तःक्रिया ञ्रौर परस्पर निर्भरता के कारण निगुण अ्रनिर्घारित स्थिति से 
सगुण निर्धारित ग्रोर नियत स्थिति जन्म लेती है। कार्य जगत्‌ की सृष्टि के लिए 


१ योगवातिक २/१९ तथा प्रवचनभाष्य १/६१ । 
१ कोमृदी १३-१६; तत्ववेशारदी २-२०,४-१३,१४; योगवातिक ४-१३-१४ । 
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परस्पर सहयोगी होने के बावजूद ये विभिन्न गुणों वाले विभिन्न क्षण कभी संयुक्त नहीं 
होते । इस प्रकार दृश्य जगत्‌ के पदार्थों में जो भी कोई ऊर्जा है वह केवल रजोगुण के 
कारण ही है। समस्त द्रव्य, प्रतिरोध, स्थिरता केवल तमोगुण के कारण ही है। 
समस्त चिदात्मक अभिव्यक्ति सत्व गुण के कारण है। वह विशिष्ट गुण जो किसी 
संवृति में प्रधान होता है उसमें स्पष्टतः श्रभिव्यक्त दिखलाई देता है, श्रन्य गुण श्रन- 
'भिव्यक्त रहते हैं, उनके कार्यो द्वारा उनका अनुमान अवश्य ही किया जासकताहै। 
उदाहरणार्थ, एक स्थिर पिण्ड में द्रव्य स्पष्ट परिलक्षित है, ऊर्जा भ्रनभिव्यक्त है आर 
चिदात्मक अभिव्यक्ति का विभव श्रथवा क्षमता और भी श्रनभिव्यक्त, सुपुप्त है। एक 
गतिशील पदार्थ में जो गुण-प्रधान है, द्रव्य गोण हो जाता है। गुणों के ये सभी 
रूपांतरण जो विभिन्न मात्राग्रों के कारण होते हैं भ्रपने श्रादम विन्दु के रूप में प्रकृति से 
ही जन्मे माने जाते हैं। इसी स्थिति में चिदात्मक अभिव्यक्ति की प्रवृत्तियाँ और 
गत्यात्मक शक्तियाँ जड़त्व या स्थूल भौतिकता के द्वारा पूर्णतः विप्रतिरुद्ध होती हूँ, उस 
समय सृष्टि के उद्विकास की प्रक्रिया पूर्णतः अवरुद्ध निइचेष्ट होती है । जब यह संतुलन 
एक वार नष्ट हो जाता है तो यह माना जाता है कि सात्विक पदार्थों के अपने समगुणी 
पदार्थो के लिए संकर्षण होने के कारण, राजस पदार्थों के श्रपने ही समान घर्मा भ्रन्य 
तत्वों के श्राकर्षक होने के कारण और इसी प्रकार तामस पदार्थो के द्वारा ग्रन्य तामस 
पदार्थों का आकर्षण किए जाने के कारण विभिन्न क्षेत्रों में सत्व, रज श्रौर तम का 
वेषम्य पूर्ण समवाय हो जाता है। जब किसी एक विशिष्ट संस्थिति में एक गुण बहुत 
प्रभावी हो जाता है तो भ्रन्य गुण उसके सहकारी रहते हैं। प्रकृति में सबसे पहली 


हलचल पेदा होने से लेकर समस्त सृष्टि के रूप में इस प्रपंच परिणति की होने तक यह 


उद्विकास की प्रक्रिया एक सुनिर्घारित विधान के ग्रनुसार चलती है। डात्रटर' बी० 


'एन० सीभ्राल के शब्दों में “सृष्टि के उद्विकास की प्रक्रिया साम्यावस्था में से वेषम्य 


की श्रवस्था की य्रोर, श्रविशेष में से विशेष की ओर तथा अयुतसिद्ध में से युतसिद्ध की 


गोर विकास की प्रक्रिया है। इस प्रक्रिया का क्रम अंश या अवयव से अंशी या श्रवयवी - 


की श्रोर नहीं है, न ही श्रवयवी से श्रवयव की श्रोर बल्कि भ्रपेक्षा कृत कम विषय से 
अधिक विषय, कम विशेप से श्रधिक विशेष ग्रौर कम युतसिद्ध से अ्रधिक युतसिद्ध 
प्रवयवी अ्रथवा समग्र की ्रोर बढता है ।” इस उद्विकास का तात्पर्यं यह है कि 


गुणों की उद्विकसित होने वाली संस्थितियों के रूप में समस्त परिवर्तेन भ्रौर रूपान्तरण 


प्रकृति के कलेवर में ही होते हैं। प्रकृति ग्रनन्त पदार्थो से बनी होने के कारण भ्रनन्त 
है । उसमें हलचल होने का तात्पर्यं यह नहीं है कि वह सम्पूर्णं रूप से विचलित और 
असंतुलित हो गई है या प्रकृति में रहने वाले गुण समग्र रूप से संतुलन की स्थिति ही 


१ डा० बी० एन० सियाल कृत 'पाजिटिव साइन्सेज ग्राव द एन्शेन्ट हिन्दूज', १६१५ 


पृ० ७। 
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खो वेठे हैं। उसका तात्पर्यं केवल यह होता है कि विचार और द्रव्य के विशवों को 
बनाने वाले गुणों की एक महती संख्या श्रसंतुलित हो गई है। जब्र एक बार ये गुण 
संतुलन खो देते हैं तो उसके बाद ये अपना समूहन पहले एक रूप में करते हैं, फिर 
दूसरे रूप में, फिर अन्य रूप में, इस प्रकार यह क्रम चलता है। किन्तु समूहों फे 
निर्माण में यह जो परिवर्तन होता है वह इस प्रकार का नहीं समभा जाना चाहिए कि 
एक्र समूह बनने के वाद उसकी जगह दूसरा वनता हो श्रौर जब वह बन जाता हो तो 
पहला समूह पुरा नष्ट हो जाता.हो। सच तो यह है कि एक स्थिति दूसरे के वाद 
श्राती है और पहली स्थिति के कुछ तत्वों के नए समूहन के परिणाम स्वरूप दूसरी 
स्थिति पेदा हो जाती है। पहली स्थिति से दूसरी स्थिति में नए समूह बनने में जो 
कमी जनित होती है वह प्रकृति से नए तत्व लेकर पुरी हो जाती है। इस प्रकार दूसरी 
स्थिति के पदार्थो में से निकलकर समूहन की तीसरी स्थिति बनती है श्रौर दूसरी स्थिति 
के पदार्थो में श्राई कमी पहली स्थिति से कुछ हिस्सा लेकर तथा प्रकृति की पूर्वतर 
स्थिति से कुछ हिस्सा लेकर पुरी हो जाती है । इस प्रकार पुनर्भरण के इन क्रमों से 
उद्विकास को प्रक्रिया श्रागे बढ़ती है श्रौर वीरे-घीरे उसकी चरम सीमा ब्राती है जब 
कोई नया तत्व विकसित नहीं होता केवल पहले से उद्भूत पदार्थों में रासायनिक और 
भौतिक गुणात्मक परिवतन मात्र होते हैं। उद्विकास को सांख्य में तत्वान्तर-परिणाम 
कहा गया है जिसका तात्पयं है सृष्टि के पदार्थो का विकास, केवल तत्वों के गुणों में 
(भौतिक, रासायनिक, जेविक अथवा बौद्धिक) परिवर्तन मात्र नहीं। इस प्रकार 
परिणमन को प्रत्येक स्थिति सत्ता की एक निश्चित और स्थायी तत्व रहता है, वह 
श्रगली स्थितियों में श्रविकाधिक विशिष्ट श्रौर युतसिद्ध समूहों को भ्रवसर देता है। 
यह कहा जाता है कि परिणमन को यह प्रक्रिया पूर्व स्थितियों में संसक्त दशाग्रों में से 
नई स्थितियों का विशकलन करने की प्रक्रिया (जिसे संसृष्ट विवेक कहा गया है) 
मानी जाती है । 


प्रलय एव प्रकृति संतुलन में विचलन 


भ्रव, प्रकृति में किस प्रकार और क्‍यों विचलन होता है, यह सांख्य का एक बड़ा 
जटिल विषय है। यह माना जाता है कि प्रकृति ग्रथवा गुणों का पूर्ण-संघात पुरुषों के 
साथइस प्रकार सम्बद्ध है तथा निर्जीव प्रकृति में इस प्रकार की एक श्रन्तनिहित प्रायोजन- 
वत्ता प्रथवा श्रनिर्घारित उद्देश्य विद्यमान है कि विभिन्न पुरुषों के लिए उसका परिणमन 
श्रौर रूपान्तरण होने लगता है, उससे सुखों और दुःखों का भोग श्रनुभवों के द्वारा होता 
है भ्रौर भ्रन्ततः वे पूर्ण मुक्ति को प्राप्त हो पाते हैं। प्रकृति की उस प्रलय दशा में 
विविध प्रकार के इस सृष्टि प्रपंच का लौट जाना तब घटित होता है जब समस्त 
पुरुष समस्त श्रनुभवों की भ्रस्थायी समाप्ति तक पहुँच जाएँ । उस क्षण में गुणों के 


mse = तक का रा रतन 
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समूह धीरे-धीरे विघटित हो जते हैं और प्रतिगमन या प्रतिसंचार होने लगता है ओर 
भ्रन्ततः गुण अपनी प्राथमिक विघटित स्थिति को पहुँच जाते हँ जबकि उनका पारस्परिक 
विरोध उनमें संतुलन पदा करता है। यह संतुलन केवल एक निष्क्रिय स्थिति नहीं है 
बहुत तनाव की स्थिति है, बहुत तीव्र क्रिया को स्थिति है किन्तु यहाँ यह क्रिया नए 
'पदार्थो श्रौर गुणों को जन्म नहीं देती याने विसदृश-परिणाम पदा नहीं करती। वह 
परिणाम स्थगित रहता है, संतुलन की वही स्थिति याने सदुश-परिणाम दोहराई जाती 
रहती है जिससे कोई परिवर्तन या नया उत्पादन नहीं होता । इस प्रकार प्रलय दोनों 
की प्रयोजनवत्ता श्रथवा उद्देश्य का स्थगन नहीं है न ही वह गुणों के उद्विकास के 
क्रम में पूर्ण निरोध है। प्रलय की स्थिति तो एक प्रकार से संसारचक्र की स्थितियों का 
ही एक क्रम है क्‍योंकि पुरुषों के संचित कर्मो को श्रपेक्षाओं की पूर्ति के लिए पुरुष उत्पन्न 
होता है और उस स्थिति में भी गुणों की एक गतिविधि इस दृष्टि से चलती रहती है 
कि वे उत्पादन को स्थगित रखते हैँ। अवश्य ही मुक्ति की दशा (मोक्ष) इससे 
बिलकुल विभिन्न है बयोंकि उस स्थिति में गुणों के समस्त व्यापार हमेशा के लिए बंद 
हो जाते हैं जहाँ तक उस.मुक्त आत्मा का सम्बन्ध है। अब यह प्रश्न तो फिर भी वहीं 
रहता है कि संतुलन स्थिति कंसे ट्टती है ? सांख्य इसका यह उत्तर देता है कि ऐसा 
पुरुष के श्रनुभवातीत (यांत्रिक नहीं) प्रभाव से होता है।' इसका प्रर्थ कुछ इस प्रकार 
है कि गुणों में इस प्रकार की प्रयोजनवत्ता भ्रन्तनिहित रहती है कि उनके समस्त व्यापार 
आर ख्पान्तरण इस प्रकार हों कि उससे पुरुषों का उद्देश्य सिद्ध हो। जब पुरुषों के 
कमों ने यह्‌ अपेक्षा की कि समस्त अनुभवों का स्थान हो जाय तो एक कालावचि के 
प्रलय हो गया । उसके वाद यही प्रकृति की श्रन्तनिहित प्रयोजनवत्ता पुरुषों के भ्रनुभवों 
के लिए उपयुक्त एक संसार की रचना करने के लिए उसे पुनः जगाती है श्रौर उससे वह 
'निश्चलता की स्थिति विचलित होती है। यह प्रकृति को ग्रन्तनिहित प्रयोजनवत्ता की 
मीमांसा का एक दूसरा मार्ग है जो यह अपेक्षा करती है कि' प्रलय की स्थिति समाप्त 
'हो श्रौर सृष्टि की रचना को प्रक्रिया की स्थिति पुनः शुरूहो। चूंकि गुणों में एक 
उद्देश्य है जो उन्हें संतुलन की स्थिति में लाता है यह संतुलन की स्थिति भी निश्चय ही 
-यह्‌ अपेक्षा करती है कि जव उस उद्देश्य की ऐसी अपेक्षा हो तो वह स्थिति टूट जाय । 
इस प्रकार प्रकृति का श्रन्तनिहित उद्देश्य ही प्रलय की स्थिति लाता है श्र वही सृष्टि 


'के लिए पुन: उसे तोड़ता है। प्रकृति में यही नैसगिक परिवर्तन दूसरे झब्दों में पुरुषों 
“का अनु भवातीत प्रभाव कहा जा सकता है। 


3 योग का उत्तर कुछ दूसरे प्रकार का है। उसका विश्वास है कि प्रकृति के संतुलन 
में विचलन और उसके कारण नई सृष्टि का उद्भव ईश्वरेच्छा से होता है। 
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प्रकृति में सत्व के ग्राधिक्य द्वारा सर्वप्रथम विकास जन्मता है। वस्तुतः यही 
सर्वादिम स्थिति है जिससे समस्त सृष्टि उद्भूत होती है, यह वह स्थिति है, जब सत्व 
को मात्रा प्रमुख होती है। इस प्रकार प्रलय के दोरान जो पुरुषों की बुद्धियाँ नष्ट हो 
गई थीं वे उस स्थिति में अन्तनिहित रहती हैं । पुरुषों की भ्रपेक्षा को पूरा करने हेतु 
प्रकृति के विकास का पहला कार्य इस प्रकार ग्रभिव्यक्त होता है कि वह प्रत्येक पुरुष की 
बुद्धियों श्रथवा मनों को जो अपने आप में विशिष्ट श्रविद्या को निहित रखते हैं प्रत्येक 
पुरुष के साथ पृथक्‌ कर देती है जिससे कि प्रलय के पूर्व श्रनादिकाल में वह बुद्धि सम्बद्ध 
रही होती है। विकास की इस स्थिति को जिसमें समस्त पुरुषों की संचित बुद्धियाँ 
एक साथ होती है, बुद्धितत्व कहा जाता है। यह वह स्थिति होती है जिसमें समस्त 
व्यक्तियों की बुद्धियाँ गभित होती है। व्यक्ति-पुरुषों की व्यक्ति बुद्धियाँ एक श्रोर तो 
इस वुद्धि तत्व में समाई होती है और दूसरी ओर अपने श्रपने विशिष्ट पुरुषों के साथ 
जुड़ी होती हैं। जब बुद्धियाँ प्रकृति से पृथक्‌ होने लगती है तब बुद्धियों के विकाप्त की 


क्रिया आरम्भ होती है। दूसरे शब्दों में, हम यों सम्झे कि पुरुषों की सेवा के लिए 


जब बुद्धियों का रूपांतरण होता है तो प्रकृति में से जो भी अन्य सीधे रूपांतरण होते हैं 
वे सभी एक ही दिशा में होते हैं श्रर्थात्‌ कुछ बुद्धियों के पृथक्करण द्वारा जव सत्व की 
प्रमुखता या श्राधिक्य हो जाता है तो प्रकृति के अन्य परवर्ती ख्पांतरणों में भी वही 
सत्व का प्रामुझ्य रहता है, उन रूपान्तरणों में भी उन प्रथम बुद्धियों के समान ही तत्व 
रहते हैं। इस प्रकार प्रकृति का पहला रूपान्तरण बुद्धि रूपान्तरण होता है । बुद्धियों 
की यह स्थिति एक तरह से सबसे अधिक व्यापक स्थिति कही जा सकती है जिसमें 
समस्त व्यक्तियों की बुद्धियाँ गभित रहती हैं श्रौर बिम्ब रूप में, बीज रूप में यह समस्त 
द्रव्य रहता है जिससे स्थूल जगत्‌ बनता है। इस दृष्टिकोण से यह सबसे व्यापक और 
सृष्टि की महान सत्ता कही जा सकती है, ग्रतः इसे महत्‌ कहा गया है। इसे लिग भौ 
कहा गया है क्योंकि श्रन्य परवर्ती सत्ताएँ श्रथवा विकास हमें इसकी सत्ता के श्रनुमान 
का भ्राधार देती है श्रौर इस प्रकार यह प्रकृति से विभिन्न है क्योंकि प्रकृति ग्रलिग है 
भ्रर्थात्‌ जिसका कोई लक्षण निर्धारित न हो । 


जब महत्तत्त्व का उद्भव होता है तो उसके बाद के रूपान्तरण तीन दिशाश्रों में 
तीन विभिन्न घाराश्रों के द्वारा होते हैं जो सत्व प्राधान्य, रजः प्राधान्य श्रौर तमः 
प्राघान्य का प्रतिनिधित्व करते हैं। वह स्थिति जब महत्‌ तीन समानांतर प्रवृत्तियों 
भ्रर्थात्‌ तम, रज प्रोर सत्व के प्राधान्य द्वारा विचलित होता है। इन तीन प्रवृत्तियों 


को क्रमशः तामसिक भ्रहंकार श्रथवा भूतादि, राजसिक भ्रहंकार अथवा तेजस आर 
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वेकारिक अहंकार कहा जाता है। राजसिक अहंकार अपने स्वयं का प्राघान्य सूचित 
नहीं करता, वह सत्वप्रधान रूपांतरण श्रोर तमः:प्रवान रूपान्तरण में सहकारी ही होता 
है। तत्व प्रधान विकास बुद्धि के श्रधिकाधिक निश्चित अथवा नियत लक्षण को 
मान्यता ही सिद्ध करता है क्योंकि जसा ऊपर बताया गया बुद्धि स्वयं सत्व प्रधान 
रूपान्तरण का परिणाम है । सात्विक विकास की दिशा में रज की सहायता से आगे 
विकास तभी हो सकता है जब बुद्धि मन की तरह अपने आपको विशिष्ट मार्गो में 
नियत और निर्धारित करे । इस दिशा में बुद्धि का परम विकास सात्विक ग्रथवा 
वेकारिक भ्रहंकार कहा जाता है। यह प्रहंकार बुद्धि के श्रहंता या ममता को चेतना 
के विकास का प्रतिनिधि है, वह बुद्धि वाली पहली स्थिति से इस दृष्टि से विभिन्न है कि 
उस स्थिति का कार्य केवल ज्ञान श्रथवा सत्ता का जानना है। 


अहंकार (अभिमानद्रव्य) सामान्य चेतना की वह विशिष्ट अभिव्यक्ति है जो 
किसी अनुभव को मेरा बनाती है। अहंकार का कार्यं इसीलिए श्रभिमान (स्वयं की 
मान्यता) कहा जाता है। इससे, तदनतर, पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ श्राती हँ-चक्षु, स्पर्श, घ्राण, 
रसना और श्रवण । पाँच कमेंन्द्रियाँ श्राती हैं-वाणी, पाणि, पाद, पायु और उपस्थ । 
फिर प्राण (मनःपेशीय शक्ति) जो ज्ञान और कमं दोनों को प्रेरणा देता है। ये सभी 
जीवन के बौद्धिक व्यापार के पक्ष हैं। व्यक्तिगत ग्रहंकार श्रौर इन्द्रियाँ व्यक्ति बुद्धियों 
से सम्बद्ध रहती है, वे उन सत्व-निर्धारणों के विकास का फल हैं जिनसे वे जन्म लेती 
हैं। प्रत्येक बुद्धि में श्रपने ग्रहंकार श्रौर इन्द्रियों के विकास निहित हैं श्रोर इस प्रकार 
वे एक सूक्ष्म विश्व हैं जो श्रन्य बुद्धियों के सूक्ष्म विश्वो से श्रलग-श्रलग स्थित होते हैं । 
जहाँ तक ज्ञान इन्द्रिय सन्निकषं तथा भ्रहंकार का विषय होता है वह प्रत्येक व्यक्ति में 
विभिन्न होता है किन्तु एक सामान्य बुद्धि (कारण बुद्धि) भी होती है जो ऐन्द्रिय ज्ञान 
से पृथक्‌ होती है, उसमें समस्त बुद्धियां निहित होती हैं, वह बुद्धितत्व है किन्तु उसमें 
भी अपनी-अपनी श्रविद्याम्रों से सम्बद्ध होने के कारण प्रत्येक बुद्धि प्रलग इकाई के रूप 
में भी स्थित होती है। बुद्धि एवं उसके सात्विक परिणाम प्रर्थात्‌ प्रहंकार श्रोर इन्द्रियाँ 
उस प्रकार सम्बद्ध हैं कि वे भ्रपने व्यापारों में पृथक्‌ होते हुए भी बुद्धि में स्थित हैं श्रौर 
उसके ही भ्रांशिक परिणाम एवं प्रकार हैं। इस सन्दर्भ में यहाँ हमें पुनर्भरण वाला 
सिद्धान्त फिर याद रखना होगा । जब बुद्धि भ्रहंकार को जन्म देने के कारण कुछ 
खाली हो जाती है तो उसकी क्षतिपूर्ति प्रकृति द्वारा कर दी जाती है, अहंकार इन्द्रियों 
को जन्म देने के कारण जब कुछ खाली हो जाता है तो उसकी क्षतिपूर्ति बुद्धि द्वारा कर 
दी जाती है। इस प्रकार परिवतंन श्रौर क्षति की प्रत्येक स्थिति में उससे ऊपर वाले 
तत्व द्वारा क्षतिपूर्ति कर दी जाती है म्रोर अन्ततः प्रकृति समस्त क्षतिपूर्ति 
करती है । 


RT ७-७ 
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तन्मात्र एवं परमाणु 


तम की प्रवृत्ति मुक्त रज और भ्रहंकार की सहायता से प्राधान्य प्राप्त करती है; 
तभी तम सत्व की प्रवृत्ति पर जो बुद्धि में प्रमख होता है, विजय प्राप्त करके, भूतादि 
के रूप में प्रभिव्यक्त होता हैं। इस भूतादि से रज की सहायता से तन्मात्र पैदा होते 
हँ जो स्थूल द्वव्यों के जनक कारण हैं। इस प्रकार भूतादि एक बीच की स्थिति है जो 
महत्‌ में तामस पदार्थो के विभिन्न वर्गों श्रौर समूहनों का प्रतिनिधित्व करती है जिससे 
कि तन्मात्रों का जन्म होता है। इस बात पर सांख्य श्रौर योग के बीच कुछ मतभेद 
हैं कि तन्मात्र महत्‌ से जन्मते हैं या श्रहंकार से। हम इस स्थिति को यों समझ 
सकते हैं कि यहाँ उद्विकास का तात्पयं उद्भव या जन्म लेना नहीं है किन्तु एक 
विकासमान तत्व के भ्रन्दर समन्वित रूप से किसी वर्ग विशेष की वृद्धि या विशिष्ट को 
ही वहाँ उद्विकास कहा गया है। तामस पदार्थों के पुनःसमूहन से ऐसी विशिष्टि 
महत्‌ में जन्म लेती है किन्तु उसका माध्यम भूतादि होता है। भूतादि पुर्णतः समरूप 
श्रौर निश्चल होता है, सिवा द्रव्यमान के उसमें कोई भौतिक या रासायनिक लक्षण नहीं 
होता । श्रगली स्थिति श्रर्थात्‌ तन्मात्र सुक्ष्म द्रव्य का प्रतिनिधित्व करती है जो कम्प- 
मान, व्याघातक, विकिरणशाली श्रौर अन्तनिहित ऊर्जा से युक्त होता है। ये विभव 
(भ्रन्तनिहित ऊर्जाएँ मूल द्रव्य इकाईयों के विभिन्न मात्राग्रों में श्रमम वितरणों प्रौर 
रज की (ऊर्जा) विभिन्न मात्राश्रों के संयोग से उद्भूत होते हैं। तन्मात्रो में केवल : 
द्रव्यमान श्रौर ऊर्जा ही नहीं होती, उनमें कुछ भोतिक लक्षण भी होते हैं, कुछ में भेद- 
नीयता, कुछ में परिमाण, कुछ में ताप, कुछ में स्नेहन श्रादि गुण होते हैं ।* 

इन भौतिक लक्षणों से सम्बद्ध रहते हुए उनमें बीजरूप में शब्द, स्पर्श, रंग, रस 
श्रौर गंघ भी होते हैं, किन्तु सूक्ष्म द्रव्य होने के कारण उनमें स्थूल द्रव्यों के वे रूप नहीं 
होते जो भ्रणुध्रों परमाणश्रों या उनके संयोगों में बाद में दिखते हूँ । दूसरे शब्दों में, बीज 


रूप में उनमें जो विभव निहित है उन्हें स्थूल द्रब्य के रूप में हमारे इन्द्रियगम्य होने के 


लिए भ्रागे भ्रौर कुछ विशिष्ट पुनःसमूहन या रूपांतरण की स्थितियों से गुजरना होता 
है, उनमें द्रव्यों के इन्द्रियगम्यता गुण अनुद्‌भुत नहीं होते हैं, भ्रतीन्द्रिय होते हैं । 


१ इस परिच्छेद में तथा श्रगले परिच्छेद में मैंने डा० सियाल द्वारा किए गए अंग्रेजी 
श्रनुवाद को शभ्रनेक अंग्रेजी संज्ञाएं संस्कृत की दार्शनिक संज्ञाश्रों के अनुवाद के रूप में 
यों की यों ग्रहण की हैं। रायकृत हिन्दू केमिस्ट्री में दिए गए प्रनुसार इस विषय 
के स्पष्ट विवेचन के लिए में डा० सियाल का आभारी हूं । मूल ग्रन्थों के श्राघार 
पर सांख्य दर्शन की भोतिकी की व्याख्या का श्रेय पूर्णतः. उन्हीं को जाना चाहिए । 
* डा० सियाल कृत 'पाजिटिव साइन्सेज प्राव द एन्शेन्ट हिन्दूज' । 
2 वही। 


कपिल एवं पातंजल सांरुय (योग) ] [ २५६ 


तन्मात्रों में से शब्द प्रयवा ग्राकाश-तन्मात्रा भूतादि से सीधे जन्म लेती है, उसके 
बाद स्पर्श भ्रथवा वायु तन्मात्र भ्राता है जो भूतादि के तम की एक इकाई के साथ 
भ्राकाश तन्मात्र के संयोग से उत्पन्न होता है। इसी प्रकार भूतादि के तम के संयोग 
से रूपतन्मात्र रसतन्मात्र भ्रयवा अप्तन्मात्र पैदा होता है। इस अप्तन्मात्र में तम के 
संयोग से गंघतन्मात्र भ्रथवा क्षिति-तन्मात्र निकलता है।१ तन्मात्रो रौर परमाणओों 
में यह भेद है कि उनमें केवल इन्द्रिय-गम्यता की भ्रन्तनिहित बीजशक्ति ही होती है, 
इन्द्रियगम्य होने के लिए उन्हें सत्ता की नई स्थिति में पुनः समूहन द्वारा गुजरना होता 
है। यहाँ यह जान लेना ग्रावश्यक है कि यहाँ स्थूल विषयों का क्षिति, श्रपू, तेज, 
मस्तु ग्रोर व्योम के रूप में वर्गीकरण, रासायनिक विइलेपण पर ग्राघारित नहीं है 
किन्तु पांच इन्द्रियों के दृष्टिकोण से उन्हें इन पाँच वर्गों में रखा गया है जिनसे कि हम 
उनका ज्ञान प्राप्त करते हैँ। हमारी पाँच इन्द्रियों में से प्रत्येक एक विशिष्ट गुण का 
ही ग्रहण कर सकती है इसलिए पांच तत्वों को उन पांच इन्द्रियों के गुणों के रूप में 
वर्गीकृत कर दिया गया। उन पाँच तत्वों की सत्ता को मान लेने पर उनको जन्म 
देने वाली पाँच भ्रन्य भ्राघारभूत विभवात्मक स्थितियों को भी मानना पड़ा जिन्हें तप्मात्र 
नाम देकर पाँच स्थूल द्रव्यो की प्राधारभूत स्थितियाँ वतलाया गया । 


तन्मात्रो से परमाणुप्नों के पाँच वर्ग इस प्रकार उद्भूत हुए - दाब्द तन्मात्र द्वारा 
भूतादि से ग्राघारभूत द्रव्य के संयोग से ग्राकाश परमाणु पैदा हुप्रा। स्पर्श तन्मात्र 
द्वारा शब्द तन्मात्र के द्रव्य के संयोग से वायु परमाणु पैदा किया गया । प्रकाश प्रोर 
ताप के तन्मात्रो के साथ स्पदां प्रौर शब्द तन्मात्रो के संयोग से तेजस्‌ परमाणु पैदा हुए । 
प्रकाश भौर ताप के तत्वों के साथ रस तम्माश्रों के संयोग से प्रर परमाणु हुए शोर _ 
उनके साथ गन्ध तन्मात्रों के संयोग से क्षिति परमाणु । झ्राकाश परमाणु में वकारा 
या भेदनीयता होती है, वायु परमाणु में दाब, तेजस्‌ परमाणु में विकिरणशाली ताप एवं 
प्रकाद्य, भ्रप्‌ परमाणु में इयान प्राकर्पण तथा क्षिति परमाणु में संयोजी झाकपंण होता 
है। जैसा ऊपर बताया गया प्राकाश भूतादि से तन्मात्र तक तथा तन्मात्र से परमाणु 
उत्पादन तक परिवतन की श्रृंखला की वीच की सीढ़ी का काम करता है प्रतः इसका 
विद्येप बिवेचन उचित होगा । सांख्य कारण भ्राकाश और कार्य ग्राकादा के वीच भेद 
करता है। कारण ग्राकादा (जो सर्व-व्यापी है परमाणु वाला नहीं) निराकार तम ही 
है जो प्रकृति में द्रव्यमान या भूतादि है। यह सब जगह रहता है, यह केवल म्रभा- 
वात्मक नहीं है इसमें केवल प्रावरणाभाव प्रथवा घून्यता है। जव ऊर्जा इस तामस 


१ सांख्येतर वाङ्मय में भी विभिन्न प्रकारों से तन्मात्रो भ्रोर परमाणुप्रों के उद्भव का 
वर्णन दिया हुआ है। डा० सियाल कृत पाजिटिव साइन्सेज प्राव द- एन्छेन्ट हिन्दूज 
में इसका कुछ विवेचन उपलब्ध है । 
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तत्वं से सवं प्रथम संयुक्त होती है तो उससे शब्द तन्मात्र पैदा होता है, श्राणविक श्राकाश 
भूतादि में से प्राथमिक द्रव्यमान इकाइयों के साथ इसी शब्द तन्मात्र के संयोग या 
समन्वय का परिणाम है। ऐसे ग्राकाश परमाणु को कार्याकाश कहा जाता है। 
यह सवंत्र स्थित रहता है भ्रोर मूल कारण श्राकाश में वायु परमाणुश्रों के विकास के 
माध्यम के खूप में भ्रवस्थित रहता है। श्राणविक होने के कारण यह बहुत कम स्थान 
घेरता है । 

भ्रहंकार को तथा पाँच तन्मात्रों को दार्शनिक भाषा में भ्रविशेष कहा गया है 
क्योंकि सत्ता की नई इकाइयों के निर्माण के लिए उनके श्रागे और विशेषीकरण या 
विभेदीकरण सम्भव हैं। ग्यारह इन्द्रियों घ्रौर पाँच भ्रणुश्रों को विशेष कहा गया है 
क्योंकि उनके भ्रागे भेद या पदाथ श्रथवा सत्ता की नई इकाइयाँ नहीं बनती । इस प्रकार 
प्रकृति में विकास की जो प्रक्रिया शुरू होती है वह एक ओर इन्द्रियों की उत्पत्ति के साथ 
भ्रौर दूसरी ओर परमाणुश्रों की उत्पत्ति के साथ चरम सीमा तक पहुंचती है । परमाणु 
जनित पदार्थो में परिवर्तन अवश्य होते हैं किन्तु वे परमाणुओं की आकाश में श्रवस्थिति 
के श्रनुसार गुणों में परिवर्तन ही है श्रथवा नए परमाणृभ्रों श्रौर उनके नए संगठन के 
कारण हुए परिवर्तन हैं। इन्हें कोई नया पदार्थ नहीं कहा जा सकता जो कि पारमाण- 
विक संयोगों से ग्रलग कोई चीज हो । पदार्थो के पारमाणविक घटन में जो परिवतंन 
होते हैं उसका विवेचन भ्रवश्य किया जाएगा किन्तु उसके पूर्व कार्य-कारण-भाव के उस 
सिद्धान्त का विवरण देना उचित होगा जिसके आधार पर सांख्य-योग दर्शन की सृष्टि- 
रचना-प्र्रिया ठीक तरह समझी जा सके । 


क (( कारणता सिद्धान्त एवं शक्ति संरक्षण का सिद्धान्त 
SEIT TE 
FUT यह प्रश्न उठता है कि प्रकृति में भ्रपने एक विकार ग्रथवा विकासज पदार्थ की 


उत्पत्ति के कारण जो कमी श्रा जाती है श्रौर उनसे हुए भ्रन्य विकासों के कारण जो 
कमी आती है उसका पुनभंरण कसे होता है? महत्‌ से तन्मात्र के उद्भव से भ्रथवा 
तन्मात्रों से परमाणु के उद्भव से महत्‌ में श्रौर तन्मात्रो में जो क्षति हुई प्रकृति उसकी 
धूति कंसे करती है ? 

दूसरे क्षेत्र में परमाण की स्थितियों में जो परिवर्तन होते हैं जेसे दुग्ध जैसे स्थूल 
पदार्थ में दही बनते समय जो रूपान्तर होता है उसके पीछे क्या सिद्धान्त है? सांख्य 
कहता है कि सृष्टि की उत्पत्ति के समय ऊर्जा का कुल परिमाण भ्रपरिवतित रहता है, 
कार्य और कारण इसी परमशक्ति के श्रन्दर होने वाले विकास या परिवर्तन हैं। कारणों 
में कायं बीज रूप में रहते हैं। उनका समूहन भ्रथवा संस्थिति ही बदलती है, उससे 


१ व्यासभाष्य एवं योगवातिक ४-३; तत्ववेशारदी ४-३। 
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गुणों की कुछ सुपप्त शक्तियाँ श्रभिव्यक्त हो जाती है, किसी नई चीज का उद्भव नहीं 
होता । जिसे हम समवायि कारण कहते हँ वह केवल वह शक्ति होती है जो उत्पत्ति 
का निमित्त बनती है ग्रथवा शक्ति का वाहक ही कारण कहा जाता है। यह शक्ति 
ऊर्जा का श्रनभिव्यक्त रूप है जो कार्य में आकर भ्रभिव्यक्त (उद्भूत-वृत्ति) हो जाता है। 
'किन्तु कुछ सहकारी शक्तियाँ उस कारण को कार्य रूप में परिणत करने को प्रक्रिया 
चलाने में सहयोग देती हैं ।१ | 

कार्य की उत्पत्ति (जैसे मृतिकार की कला द्वारा संगमरमर में एक मूर्ति की 
अभिव्यक्ति) अनभिव्यक्त श्रवस्था से वास्तविक श्रभिव्यक्ति की भ्रवस्था में श्रानेको 
प्रक्रिया ही है। सहकारी दावित श्रथवा निमित्त कारण (जेसे मूतिकार को कला) इस. 
प्रक्रिया या रूपान्तरण में केवल यांत्रिक अथवा साघनात्मक सहायता देती है। इस 
प्रकार '्रकृति से पुनर्भरण' के सिद्धान्त का तात्पर्य यही है कि प्रकृति को श्रन्तनिहित 
प्रयोजनवत्ता के कारण तत्वों का इस प्रकार संगठन होता है कि वे महत के रूप में 
'परिवतित हो जाते हैं तथा महत्‌ के तत्वों का ऐसा संगठन होता है कि वे भूतादि 
श्रथवा तन्मात्रों में अभिव्यक्त हो जाते हैं। 


योग ने इस प्रक्रिया का विवेचन सुप्पुत श्रथवा बीज भूत. शक्ति के मुक्त होने 
और उसके रूपान्तरण के श्राधार पर अधिक स्पष्टता से किया है। भौतिक कारणों में 
वह शक्ति बीज रूप में रहती है जो कार्य के रूप में भ्रभिव्यक्त होती है। जब किसी 
संस्थिति में भौतिक कारणों के साथ निमित्त कारण का संयोग होता है तो एक ऐसी 
प्रवर्तकता प्रतिवन्ध की निवृत्ति में प्रेरक होती है जो निष्क्रिय संतुलन में हलचल पेदा 
करती है और शक्ति को मुक्त कर देती है, साथ ही नई संस्थिति को भी पेदा कर देती 
है (गुण संनिवेशाऽविशेष) । जैसे एक खेत का स्वामी पास वाले दूसरे खेत में भरा 
पानी श्रपने खेत में लाने के लिए बीच में बनी हुई मिट्टी की डोली (बाड़) को हटा 
देता है जिससे पानी अपने श्राप खेत में बहता चला आता है उसी प्रकार भ्रसमवायि 
कारण या निमित्त कारण (जसे मूर्तिकार की कला) वे विघ्न दूर कर देते हैं जो एक 
“स्थिति से दूसरी स्थिति में परिवर्तित होने के प्रतिबन्धक होते हैं ताकि शक्ति उस स्थिति 
से उसी के प्रनुरूप बह निकलती है प्रोर दूसरी स्थिति का निर्माण करती है । जो शक्ति 
दुग्ध अणुश्रों के रूप में स्थित होकर दुग्ध का निर्माण करती है वह दुग्ध रूप में 
प्रतिबंधित हो जाती है। जब गर्मी श्रथवा अन्य कारणों से वह प्रतिबन्ध दूर हो जाता 


है तो वह शक्ति दिशा बदल कर उसी के अनुरूप दही के परमाणश्रों के रूप में परिवर्तित, 


महो जाती है। ठीक इसी प्रकार प्रकृति से, ईश्वर की इच्छा के कारण जब प्रतिबन्ध 


१ रे कृत हिस्ट्री आव हिन्दू केमिस्ट्र पृ० ७२ । १ - 
२ वही, पृ० ७३ । 
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दूर हो जाते हैं तो प्रकृति में संतुलन की स्थिति में स्थित तत्व प्रतिबन्ध-हीन होकर 
महत्‌ आदि के रूप में परिवर्तित हो जाते हैं। 


परिवतन अर्थात्‌ नई संस्थितियों का निर्माण 


ऊपर के विवेचन से यह स्पष्ट होगा कि किसी पदार्थ को बनाने वाले परमाणुग्रों 
की संस्थिति तब तक परिवर्तित नहीं होती जब तक उसके ग्रन्तनिहित प्रतिबन्ध श्रथवा 
वर्तमान संस्थिति के निर्माण द्वारा कारित प्रतिबन्ध किसी बाहरी निमित्त द्वारा हटाए 
नहीं जाते। समस्त द्रव्य, क्षिति, श्रप्‌, तेज, मरुत्‌ प्रोर व्योम के पाँच परमाणुग्रों के 
संयोग से बने होते हैं। एकद्रव्य से दूसरे द्रव्य में जो भेद होता है वह केवल इसलिए 
कि उनमें परमाणुओं के संयोग या समूहन या संस्थितियों की मात्राग्रों का भेद होता हैं। 
एक संयोग के निर्माण के बाद परिवर्तन का एक नँसगिक प्रतिबन्ध रहता है जो परिवर्तन ' 
में प्रतिबन्धक होता है और उस संस्थिति को संतुलित रखता है। स्वभावतः ऐसे 
भ्रनन्त प्रतिबन्ध विश्व के श्रनन्त पदार्थो में रहते हैं। वह प्रतिवन्ध जहाँ कहीं से हट 
जाता है तो शक्ति उसी दिशा से वह निकलती है और तदनुरूप श्रन्य पदार्थ के निर्माण 
में सहायक होती है। प्रतिबन्धको के निवारण के द्वारा किसी भी पदार्थ का इस प्रकार 
अन्य पदार्थ में परिवर्तन हो सकता है । ऐसा विश्वास किया जाता है कि योगी लोग 
ऐसी शक्ति प्राप्त कर लेते हैं जो किसी भी प्रतिबन्वक का निवारण कर सकती है और 
इस प्रकार वे किसी भी पदार्थ को किसी भी पदार्थ में परिवर्तित कर सकते हैं। 
सामान्यतः तो परिवर्तन का यह क्रम एक निर्धारित नियम के अनुसार चलता है जो 
बदला नहीं जा सकता (परिणाम क्रम नियम) । दूसरे दाब्दों में कुछ ऐसे नैसगिक 
प्रतिबन्ध होते हँ जो हटाए नहीं जा सकते। परिणमन का क्रम उन्हें छोड़कर अन्य 
दिशाश्रो में ही जाता है । केसर कइमीर में ही हो सकती है, बंगाल में नहीं । यह देश 
का प्रतिवन्ध है (देशापवन्ध) । कुछ घान वर्षा में ही होते हैं, यह काल का प्रतिवन्ध 
है (कालापवन्ध) । हिरण प्रादमी को जन्म नहीं दे सकता, यह आकार का प्रतिबन्ध 
है (श्राकारापवयन्ध) । दही दूध से ही बन सकता है, यह कारण का प्रतिबन्ध है 
(निमित्तापवन्ध) । सृष्टि का नियम इस प्रकार उसी दिशा में परिणाम पैदा करता है 
जहाँ मार्ग में कोई प्रतिबन्ध नहीं है ।' 

परिवतन सवंत्र होता रहता है । श्रण से लेकर महान्‌ तक छोटे से लेकर बड़े 
तक। परमाणु श्रौर तत्व निरन्तर सृजनशील रहते हैं, प्रत्येक पदार्थ में परिवर्तित होते 
रहते हैं। प्रत्येक क्षण में समस्त जगत्‌ परिवर्तित होता रहता है। पर माणूग्रों का 
संयोग श्रगले क्षण वह नहीं रहता जो पहले क्षण था । जब ये परिवतेन प्रत्यक्ष करने 


१ व्यास भाष्य, तत्ववेशारदी एवं योगवातिक ३-१४ | 
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योग्य होते हैं तो हमें धर्म या गुण में परिवतंन (धर्म परिणाम) दिखलाई देता है । 
किन्तु प्रत्यक्ष हो या अप्रत्यक्ष, परिवर्तन सदा होता रहता है। यह परिवर्तन एक दूसरे 
दृष्टिकोण से देखने पर वर्तमान या भूत के रूप में या नए ध्रथवा पुराने के रूप में भी 
दिखलाई देते हैं, तब इन्हें क्रमशः लक्षण-फरिणाम और प्रवस्था-परिणाम कहा जाता 
है । हर क्षण हर पदार्थ विकास ग्रथवा परिवतंन द्वारा भुत, वर्तमान और भविष्य, नया, 
पुराना या ग्रजन्मा के रूप में वदलता रहता है । जब पतिवतंन वीज खूप में होता है 
तो उसे भविष्य कहते हैं, श्रभिव्यक्त रूप में वह वर्तमान होता है, जव वह्‌ पुनः सुषुप्त 
हो जाता है तो उसे भूत कहते हैं। इस प्रकार भूत, भविष्य और वर्तमान पदार्थं 
अव्यक्त, वीज श्रौर व्यक्त के रूप में होने वाले परिणाम या परिवर्तन ही है ।' 


कायकारण भाव सत्कार्यवाद के रूप में (कारण द्वारा जनित 
होने के पूर्वं बीज रूप में कायं की सत्ता का सिद्धान्त) 


ऊपर के विवेचन के साथ ही हम सांख्य दर्शन के कार्य कारण भाव सिद्धान्त के 
एक महत्वपूर्ण विषय 'सत्कार्यवाद' पर श्राते हैं। सांख्य का मत है कि ऐसी कोई भी 
चीज पैदा नहीं हो सकती जो पहले से ही विद्यमान न हो कार्यको उत्पत्ति का 
मतलब केवल यह है कि कारण में योगों के परिवर्तन से ऐसा गुण व्यक्त हो गया है जो 
वीज रूप में पहले से ही विद्यमान था । कार्यं की उत्पत्ति कारण में परमाण्ग्रों के 
संयोगों का ग्रान्तरिक परिवर्तन ही है जो ऐसे परिवतंन के प्रतिबन्धक होने की वजह से 
नहीं हो रहा था, प्रतिवन्ध हटते ही नया संयोग श्रर्थात्‌ कार्य उत्पन्न हो गया। इस 
सिद्धान्त को सत्कार्यवाद कहते हैं अर्थात्‌ कार्य पहले भी सत्‌ (म्रस्तित्व में) था, 
कार्योत्पत्ति की क्रिया के शुरू होने के पूर्वं भी । इस दृष्टि से सरसों में तेल पहले से 
विद्यमान है, पत्थर में मूर्ति, दूध में दही । कार्यव्यापार उसे, जो पहले तिरोहित था, 
झ्राविभूत मात्र कर देता हू।* 


१ यहां यह ध्यान देने योग्य बात है कि सांख्य योग, न्यायवैशेषिक्र के समान समय को 
एक अलग पदार्थ नहीं मानता । समय केवल क्षणों के उस क्रम का प्रतिनिधित्व 
करता है जिनमें मन जगत्‌ प्रपंच में हो रहे परिवतंनों को भ्रनुभूति करता है। 
इसलिए यह बुद्धि की ही उपज (बुद्धि निर्माण) है। ब्रणु भ्रपने परिमाण में देश 
काल में स्पदित होने में जो समय लेता है उसे क्षण कहा जाता है-जो समय की एक 
इकाई है। विज्ञान भिक्ष्‌ ने गुणों या पदार्थों के स्पन्दन की एक इकाई को क्षण 
माना है। जब विद्या के कारण गुणों का अपने यथार्थं स्वरूप में परिज्ञान हो जाता 
है तो देश और काल के सम्बन्ध में समस्त भ्रमात्मक घारणाएँ समाप्त हो जाती हैं 
(व्यास भाष्य, तत्वरवेशारदी, योगवातिक ३-५२ तथा ३/१३) । 
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बोद्ध भी परिवतंनवादी थे, किन्तु परिवर्तेन का मतलब नई उत्पत्ति ही मानते थे । 
प्रत्येक क्षण परिवर्तन होता है, उसके साथ धर्म दूसरे क्षण ही बदल जाता है। वे 
परिवर्तनशील धर्म प्रौर श्राकार एवं गुण ही मानते थे, कोई स्थायी धर्म या पदार्थ उनके 
मत में नहीं है। सांख्य भी घर्मो में परिवतंन बतलाता है पर उसके श्रनुसार यें धर्म 
स्थायी पदार्थों की बदलती हुई स्थितियों का ही प्रतिनिधित्व करते हैं। संयोग श्रौर 
संस्थितियाँ प्रतिक्षण बदलती रहती हैं किन्तु तत्व भ्रपरिवतित हैं। बौद्धों के ग्रनुसार 
कार्य भी भ्रनित्य है, वह एक क्षण के लिए पेदा होता है और फिर नष्ट हो जाता है । 
इस सिद्धान्त के ग्राधार पर तथा शुन्य वादी होने की दृष्टि से उन्हें वेदान्ती वेनाशिक 
(विनाशवादी) कहते हैं। उस सिद्धान्त को सांख्य के सिद्धान्त से विपरीत, श्रसत्‌- 
कार्यंवाद कहा जाता है। जनों के मत में दोनों सिद्धान्त किसी न किसी दृष्टि से 
ठीक | हैं। एक दृष्टि से सत्कार्यवाद ठीक है दूसरी दृष्टि से श्रसत्कार्यवाद । 
सांख्य का यह मत कि कारण भ्रपने श्राप को कायं के रूप में निरन्तर परिणत करता 
रहता हे “परिणामवाद” कहा जाता है, वेदान्तियों का मत विवतंवाद कहा जाता है 
क्योंकि वे मानते हैं कि कारण सदा वही रहता है, उसमें जो कार्य दिखलाई देते हैं वे 
केवल नाम और रूप के मिथ्या भ्राभास है, माया मात्र है ")) 


सांख्य अनीशवरवाद ओर योगिक ईश्वरवाद 


यह तो मान लिया कि तत्वों की श्रनन्त संख्या में स्थितियों के पारस्परिक 
परिवर्तन से समस्त जगत्‌ श्रोर उसके परिणाम उत्पन्न हुए किन्तु जगत्‌ का नियत विधान, 


(“कार्य कारण का नियम, कारण के कार्य वनने में प्रतिबन्धको का निर्धारित नियम श्रथवा 


प्रकृति के संतुलन में सर्व-प्रथम विचलन प्रकृति के संतुलन में सर्व-प्रथम विचलन कहाँ से ग्राता है ? सांख्य इस प्रसंग में ईश्वर 
का अ्रथवा किसी बाहरी सत्ता का भ्रस्तित्व नहीं मानता। उसके अनुसार तत्वों में 
स्पंदन श्रथवा गति को प्रवृत्ति श्रन्तनिहित है। यह प्रवृत्ति भ्रथवा प्रयोजन-वत्ता यह 
भ्रपेक्षा करती है कि तत्वों में इस प्रकार की गति हो जिससे ग्रात्माश्रों अथवा पुरुषों का 
भुक्ति या मुक्ति की दिशा में कोई प्रयोजन सिद्ध हो। इसी नेसगिक प्रवृत्ति से प्रकृति 


१ बहुवा सांख्य श्रौर वेदान्त दोनों के कार्यं कारण सिद्धान्त को सामान्य भाषा में 
सत्कार्यंवाद कह दिया जाता है। किन्तु सही मायनों में, जेसाकि कुछ प्रबुद्ध टीका- 
कारों ने स्पष्ट किया है वेदांत के कारण-सिद्धान्त को सत्कारणवाद कहना चाहिए 
क्योंकि उसकी मान्यता है कि केवल कारण ही सत्‌ (विद्यमान) है, कार्य तो केवल 
कारण के ही मायात्मक श्राभास है। सांख्य के मतानुसार कार्य कारण के भ्रन्दर 
विद्यमान रहता है प्रोर बीज रूप में कारण में कार्य की सत्ता होने से वह भी 


सतु है । 
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में विचलन पैदा होता है, गुण दो दिशाश्रों में विकसित होते हैँ; बोढिक क्षेत्र में चित्त 
श्रौर इन्द्रिय तथा भौतिक क्षेत्र में महाभूत । इसी प्रवृत्ति की श्रपेक्षाग्रों की पुति के 
लिए वौद्धिक परिवर्तन विषयिगत श्रनुभवों के रूप में होते हैं और दूसरी ओर भौतिक 
पदार्थों में अनन्त प्रकार के परिवर्तन । पुरुषों के प्रयोजन की यही प्रवृत्ति जिसे पुरुपा- 
थंता कहा गया है, तत्वों की समस्त गतियों का नियमन करती है, ग्रव्यवस्था को रोकती 
है, जगत्‌ को अनुभव का विषय बनाती है श्रोर वही उन्हें जगत्‌ से वेराग्य पैदा करवाकर 
प्रकृति के साहचर्य से मुक्ति के प्रति प्रयत्नशील बनाती है । 9) 


योग यहाँ शंका करता है कि श्रचेतन प्रकृति की यह अन्धी प्रवृत्ति इस व्यवस्था 
भ्रौर जगत्‌ की नियति को कसे बनाती है। यह कसे निर्धारित करती है कि कोनसा 
क्रम पुरुषों के अर्थ की सिद्धि करेगा ? वह स्वयं अपने प्रतिबन्वक कसे हटाती है और 
प्रकृति के साम्य में स्वयं केसे विचलन द्वारा सृष्टि पदा करती है? उसकी यह नेसागिक 
प्रवृत्ति या स्वभाव जगत्‌ की ऐसी व्यवस्था केसे बनाता है कि लोगों को उनके बुरे कर्मो 
का बुरा फल या दुःख मिले और अच्छे कर्मों का अच्छा फल या सुख मिले ? इस सबके 
लिए कोई चेतन पुरुष अवश्य होना चाहिए जो सृष्टि के क्रम को इस प्रकार नियंत्रित 
करे कि एक व्यवस्था बनी रहे। यही चेतन पुरुष ईश्वर है। ईश्वर वह पुरुष है जो 
भ्रज्ञान, क्लेश श्रौर श्राशयों से संपवत है। वह शुद्ध सत्त्वस्वरूप है जिसमें भ्रविद्या 
का कभी स्पशं नहीं हो सकता । वह्‌ सर्वेज्ञ और सर्वशक्तिमान्‌ है। उसकी एक स्थायी 
इच्छा होती है जिससे वे प्रतिबन्बक हट जाते हैं जो गुणों के परिणाम में बाघक होते हैं, 
तभी तो उनसे पुरुषों के अर्थ की सिद्धि भोग और ग्रपवग दोनों के रूप में हो पाती है । 
ईश्वरेच्छा से प्रतिबन्धों का निवारण और पुरुषार्थता की सिद्धि हेतु गुणों द्वारा एक 
नियत क्रम का ग्रनुगमन सम्भव हो पाता है। ईश्वर प्रकृति को जन्म नहीं देता, वह 
प्रकृति के साम्य को निष्क्रियता की अवस्था से विचलित कर देता है और बाद में एक 
ऐसी चेतन व्यवस्था के श्रनुगमन में उसका सहायक होता है जिससे कि कर्मों के फल 
ठीक तरह विभाजित हो सके और सृष्टि में व्यवस्था रहे। योग में ईश्वर की यह 
मान्यता और सांख्य द्वारा उसे न मानना ही इन दोनों को सेश्वर सख्ये (योग) और 
निरीश्वर सांख्य (सांख्य) के रूप में विभेदित करता है ।' ) 


बुद्धि एवं पुरुप 


यह प्रश्‍न पुनः उठता है कि पुरुप शुद्ध बुद्धि स्वरूप है, गुण भ्रवोद्धिक सूक्ष्म तत्व है, 
तब फिर गुणों से पुरुष का संयोग कंसे होता है? इसके अलावा, पुरुष शुद्ध निष्क्रिय 


१ तत्ववेशारदी ४-३, योगवातिक १-२४, प्रवचनभाष्य ५/१-१२। 
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बुद्धि है, तब उसे गुणों की सहायता की श्रावइयकता क्या है? इस शांका का समाधान 
सांख्य ने पहले से ही यह कहकर कर दिया है कि गुणों में से एक सत्व गुण ऐसा है जो 
पुरुष के समान ही शुद्ध है भ्रोर बुद्धि के भी ग्रनुरूप है इसलिए वह पुरुष की बुद्धि या 
चेतना को प्रतिफलित कर सकता है श्रौर उसके अबौद्धिक भ्रचेतन परिणामों को चेतन 
के समान भासित करा सकता है। हमारे विचार, भावना श्रौर इच्छात्मक व्यापार 
सत्व-प्रधान बुद्धि या चित्त के श्रवोद्धिक रूपान्तरण हैं किन्तु बुद्धि में पुरुष के प्रतिफलन 
के कारण वे बौद्धिक या चेतन से दिखते हैं । श्रात्मा (पुरुष), सांख्य योग के श्रनुसार, 
आत्म चेतना द्वारा सीधे श्रभिव्यक्त नहीं होता । उसका ग्रस्तित्व प्रयोजन के श्राधार 
पर तथा नेतिक दायित्व के श्राधार पर श्रनुमेय होता है। श्रात्मा को बुद्धि के 
परिणमनों से श्रलग करके हम सीघे नहीं देख सकते । श्रनादि श्रविद्या के कारण भ्रम 
(माया) फेला है जिससे बुद्धि की परिवतंनशील स्थितियाँ चेतन मान ली जाती हैं। 
इन वौद्धिक परिवतेंनों को पुरुष के बुद्धि में पड़े प्रतिबिम्ब के साथ इस तरह संपृक्त कर 
दिया जाता है कि उन्हें पुरुष के अनुभव के रूप में निरुक्त किया जाता है। वुद्धि का 
बुद्धि में पड़े पुरुष के प्रतिबिम्ब के साथ सम्पक इस प्रकार की विशिष्ट योग्यता रखता 
है कि उसे पुरुष का भ्रनुभव माना जाता है । वाचस्पति के इस विवेचन का विज्ञानभिक्ष 
ने खंडन किया है। विज्ञानभिक्षु कहता है कि बुद्धि के पुरुष के प्रतिविम्ब के साथ 


सम कला कामका 


- सम्पक से हम किसी वास्तविक व्यक्ति के व्यावहारिक श्रनुभव का श्राधार नहीं ले 


त जी मथि 


सकते । इसलिए यह माना जाता है कि जब वुद्धि पुरुष के प्रतिबिम्ब द्वारा चैतन्य 

कर दी जाती है तो वह पुरुष में श्रारोपित कर ली जाती है श्रौर तब यह धारणा 
बनाली जाती है कि वह एक श्रनुभूति वाला स्थायी व्यक्ति है।' हम चाहे जो भी 

स्पष्टीकरण दें यह स्पष्ट लगता है कि पुरुष के साथ बुद्धि का संयोग कुछ रहस्यात्मक 

ही है। बुद्धि पर चित्‌ के इस प्रतिबिम्ब के फलस्वरूप श्रोर बुद्धि के श्रारोपण के 

फलस्वरूप पुरुष यह नहीं समझ पाता कि बुद्धि के परिणमन उसके श्रपने नहीं है । 

बुद्धि शुद्धता में पुरुष के समरूप है श्रौर पुरुष श्रपने श्राप को बुद्धि के परिणामों से अलग 
नहीं कर पाता । इस श्रभेद के फलस्वरूप पुरुष बुद्धि से बंध जाता है, यह नहीं जान 
पाता कि बुद्धि एवं उसके विकार पूर्णतः बाहरी हैं, श्रसम्बद्ध हैं, उसके अपने नहीं है । 

पुरुष का जो स्वयं बुद्धि का ही एक स्वरूप है, बुद्धि के साथ यह श्रभेद ही सांख्य में 
भ्रविद्या कहा गया है भ्रौर वही सारे श्रनुभवो श्रौर दुःखों की जड़ है । 


१ तत्ववेशारदी एवं योगवातिक १-४। 

* यह सांख्य दर्शन में भ्रम की प्रकृति के विश्लेषण को श्रोर इंगित करता है। दो 
पदार्थों में भेद की प्रतीति का श्रभाव (जेस सपं श्रौर रज्जु में भेद की अप्रतीति) ही 
भ्रम का कारण होता है। इस दृष्टि से इसे 'भ्रख्यातिवाद' कहा गया हैं (भ्रम की 
भेदाप्र तीतिरूप व्याख्या) जो अन्यथाख्याति से भिन्न है (जिसमें एक पदार्थ में श्रन्य 
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योग का मत इससे कुछ भिन्न है। वह मानता है कि पुरुष न केवल प्रपने 
श्राप में और बुद्धि में भेद नहीं कर पाता बल्कि वह बुद्धि के परिणामों को 
निश्चित रूप से अपना ही स्वरूप समझता है। यह भेद का भ्रनवभास मात्र 


नहीं है बल्कि स्पष्ट ही मिथ्याज्ञान है, पुरुप को हम वह समभते हैं जो वह नहीं 


है (श्रन्यथा ख्याति) । वह परिवर्तमान, अशुद्ध, दुःखात्मक तथा विषयात्मक प्रकृति 
अथवा बुद्धि को श्रपरिवतंनशील शुद्ध और सुखात्मक विषयी समझता है। वह भ्रपने 
श्राप को बुद्धि स्वरूप समझता है और उसे शुद्ध, नित्य तथा सुख_देने में समर्थ समझने 
की गलती भी करता है। यही योग को भ्रविद्या है। पुरुष के साथ सम्बद्ध-बुद्धि ऐसी 
भ्रविद्या से ग्राच्छन्न रहती है और जव जन्म-जन्मान्तर तक वही बुद्धि उसी पुरुष के साथ 
संबद्ध रहती है तो वह इस अंविद्या से आसानी से छुटकारा नहीं पा सकती । किन्तु 
यदि इसी बीच प्रलय हो जाता है तो बुद्धि प्रकृति में विलीन हो जाती है और ्रविद्या 
भी उसी में सो जाती है। श्रगली सृष्टि के प्रारम्भ में जब पुरुषों से संबद्ध व्यष्टिगत 
वुद्धियाँ फिर उद्भूत होती हैं तो उसी के साथ वे ही अविद्याएँ पुन: जागृत हो जाती हैं । 
वुद्धियाँ उन्हीं पुरुषों से सम्बद्ध हो जाती है जिनसे वे प्रलय से पूवं सम्बद्ध थीं। इसी 
प्रकार संसार का क्रम चलता है । जब किसी व्यक्ति की भ्रविद्या सत्यज्ञान के उदय 
द्वारा विनष्ट हो जाती है तो बुद्धि पुरुष से संबद्ध नहीं हो पाती; वह उससे सदा के 
लिए वियुक्त हो जाती है; यही मुक्ति की दशा है। 


ज्ञान की प्रक्रिया एवं चित्त के लक्षण 


यह कहा जा चुका है कि बुद्धि प्रौर उसके आन्तरिक उद्भव पुरुष के भ्रनुभव को 
सम्भव बनाने हेतु ही जन्म लेते हैं। इस अनुभव की प्रक्रिया क्या है ? सांख्य (जेसा 
वाचस्पति ने व्याख्यात किया है) का मत है कि बुद्धि इन्द्रियों के माध्यम से बाह्य 
विषयों के.सम्पक में श्राती है । इस सम्पक के प्रथम क्षण में एक भ्रनिर्घारित चेतना 
वनती है जिसमें उस पदार्थ के समस्त विवरण प्रत्यक्ष नहीं किए जा सकते। 
इसे निविकल्प प्रत्यक्ष कहा गया है । दूसरे क्षण मन के संकल्प और विकल्प के व्यापार 
द्वारा उस पदार्थं का समस्त लक्षणों और विवरणों सहित प्रत्यक्ष हो जाता है। मन 
इन्द्रियों द्वारा प्राप्त ऐन्द्रिय अ्रनुभव को विभेदीकृत, समन्वित श्रौर संपृक्त करता है और 
इस प्रकार सविकल्पक प्रत्यक्ष को सम्भव बनाता है, वह जब पुरुष से सम्बद्ध होकर 
चैतन्य प्राप्त करता है तब वह उस व्यक्ति के अनुभव के रूप में हमारे सामने भ्राता है। 


इन्द्रियों के अहंकार के श्रोर बुद्धि के व्यापार कभी क्रमिक रूप में और कभी-कभी 


पदार्थ का भ्रम हो जाता है) यह योग के अनुसार भ्रम का सिद्धान्त है (रज्जु को 
सपं के रूप में देखना) । योगवातिक १/८ । 
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(जसे श्रचानक भय के समय) एक साथ काम करते हैं। विज्ञानभिक्षु वाचस्पति से 
इस बात में सहमत नहीं है। वह मन की इस संकल्पात्मक क्रिया का खण्डन करता है 
प्रोर कहता है कि इन्द्रियों के माध्यम से बुद्धि सीघे पदार्थो के सम्पर्क में आती है। 
सम्पकं के पहले क्षण में प्रत्यक्ष निविकल्पक होता है किन्तु दूसरे ही क्षण वह स्पष्ट एवं 
"> सविकल्पक हो जाता है ।* स्पष्ट है कि इस मत में मन का महत्व बहुत कम रह जाता 
है और उसे केवल इच्छा संदेह भ्रोर कल्पना की वृत्ति के रूप में ही स्थान दिया 
गया है। 
बुद्धि को जिसमें अहंकार और इन्द्रिया सम्मिलित हैं योग में बहुधा चित्त भी 
कहा गया है। वह दीपक की लो के समान सदा परिवतंमान रहती है। वह शुद्ध 
सत्व-प्रधान तत्वों से वनी है श्रोर भ्रपने ग्रापको एक स्वरूप से दूसरे स्वरूप में परिवर्तित 
करती रहती है। ये बिम्ब बुद्धि और पुरुष के दोहरे प्रतिविम्ब के कारण निरन्तर 
चैतन्य होते रहते हैं और उन्हें हम व्यक्तियों के अनुभवों के रूप में जानते हैं। चेतना 
के आलोक को समभाने के लिए तथा अनुभवों और नेतिक प्रयत्नों की व्याख्या करने के 
लिए पुरुष का अस्तित्व मानना पड़ता है। बुद्धि समस्त शरीर में व्याप्त रहती है 
उसके व्यापार के कारण ही शरीर में जीवन रहता है। सांख्य शरीर में जीवन के (6 
आधार के रूप में अलग से प्राण-वायु की सत्ता नहीं मानता । वेदान्त में जिन जंव 
प्रेरक शक्तियों को वायु कहा गया है उन्हें सांख्य बुद्धि तत्व के विभिन्न व्यापार प्रकार ही 
न , मानता है जो जीवन में समस्त शरीर में विचरण करता है और शरीर के समस्त जेव 


और ऐन्द्रिय क्रिया-कलापों. को परिचालित करता है। 


चूँकि बुद्धि का बाह्य पदार्थो से सम्पर्क इन्द्रियों के माध्यम से होता है रंग इत्यादि 
विषय इन्द्रियों द्वारा परिवर्तित कर दिए जाते हैं यदि उनमें कोई दोष हो तो। 
' वस्तुग्रो के देशिक गुण इन्द्रियों द्वारा सीधे प्रत्यक्षीकृत होते हैं किन्तु कालक्रम चित्त 
श्रथवा बुद्धि की ही देन है। सामान्यतः योग को मान्यता है कि वाह्य विषय वुद्धि 
में पूर्णतः सही सही प्रतिबिम्बित हो जाते हैं जेसे जलाशय में वृक्ष । 
(“तस्मिइच दर्पणे स्फारे समस्ता वस्तुदृष्टयः । 
इमास्ताः प्रतिविम्वन्ति सरसीव तटट्रुमाः । ") 
योगवातिक १-४) । 
बुद्धि उसी पदार्थ के रूप में परिणत हो जाती है जिसका प्रतिविम्ब उसमें इन्द्रियों के 
9, माध्यम से पड़ता है, बल्कि यों कहें कि चित्त इन्द्रियों के माध्यम से वाहर जाकर 
उन पदार्थो पर पड़ता है श्रौर उनके प्रतिबिम्ब के रूप में परिणत हो जाता हे। 
“इन्द्रियाण्येव प्रणालिका चित्तसंचरणमार्गः तेः संयुज्य तद्गोलकद्दारा वाह्यवस्तुष्‌- 
'परक्तस्य चित्तस्येन्द्रियसाहित्येनेवार्थाकारः परिणामो भवति ।' (योगवाः १-४-७) 
तत्वकोमुदी में कुछ विभेद है २७ एवं ३० । 
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बुद्धि, योग के शब्दों में चित्त, प्रत्यक्ष और जीवन के व्यापारों के संचालन के 
श्रलावा अपने आप में संस्कारों' को तथा पूवं-जन्मों की वासनाओं को भी समाहित 
रखता है। उचित वातावरण और प्रेरणा पाकर ये संस्कार जागृत हो जते हैं ॥ 
प्रत्येक व्यक्ति पूर्व जन्मों में मनुष्य के रूप में या पशु के रूप में श्रनेक जीवन विता चुका 
होता है । इन सभी जीवनों में वही चित्त उसके साथ रहता है। चित्त में उन समस्त 





१ पाणिनि ने जो सम्भवतः बुद्ध से पूवेवर्ती था, संस्कार शब्द का प्रयोग तीन विभिन्न 
अ्र्थो में किया है-(१) किसी नए गुण का उत्पादन न होकर विद्यमान तत्वों में ही | 
उत्कर्ष पैदा करना (सत उत्कर्पावानं संस्कार; काशिका ४-२-१६) (२) समूहन | 
अथवा समवाय (३) सजाना (पाणिनि ४.१.१३७-१३८) । पिटकों में 'संखार' 
शब्द को विभिन्न श्रर्थो में प्रयुक्त किया गया है, जेसे निर्माण, उत्पादन, तैयारी, 
निष्पादन, शोभाजनन, समूहन, द्रव्य, कर्म, स्कन्ध (चिल्डस द्वारा संकलित) । | 
वस्तुतः संखार उस किसी भी वात के लिए प्रयुक्त हो सकता है जिसके लिए ग्रस्था- | 
यिता का कथ्य विधेय हो । किन्तु इन सब विभिन्न श्र्थो के वावजुद मैं यह मानने | 
का पक्षपाती हूं कि इन सव श्रर्थो में प्रधान ग्र्थं है समवाय वाला अर्थ (पाणिनि 
द्वारा प्रयुक्त समवाय) । “संस्करोति” शब्द कोषितकि (२-६, छान्दोग्य ४-१४ 
२-३-४-८, ८-५) और बृहदारण्यक (४ ३ १) उपनिषदों में प्रयुक्त है जिसका | 
तात्पर्यं उत्कर्षाधान है। (२) वाले अर्थ में इस शब्द को संस्कृत के अभिजात | 
साहित्य में प्रयुक्त मैंने नहीं देखा । हिन्दू दशन में संस्कार का ग्रथं बिलकुल दूसरा 
ही है। उसका तात्पर्य है श्रनुभूत विषय या वस्तुओं के चित्त पर पड़े प्रतिबिम्ब 
(जो वीज रूप में श्रवचेतन मन में निहित रहते हैं। हमारे समस्त अनुभव चाहे वे 
संज्ञानात्मक हों, भावनात्मक या क्रियात्मक, अवचेतन रूप में विद्यमान रहते हैं झर 
अनुकूल स्थितियाँ पाकर स्मृति के रूप में उद्भूत हो जाते हैं। “वासना शब्द 
(योगसूत्र ४-२४) परवर्ती प्रतीत होता है। पूर्ववर्ती उपनिषदों में इसका कोई 
उल्लेख नहीं पाया जाता और जहाँ तक मेरा परिज्ञान है, पाली पिटको में भी नहीं । 
मोग्गलान की श्रभिधानप्पदीपिका में यह उल्लिखित है ग्रौर मुक्तिकोपनिषद्‌ में भी 

ह है। यह “वस' (निवासार्थक) धातु से निष्पन्न शब्द है। इस शब्द को वहुबा 
शिथिल भाषा में संस्कार के पर्याय के रूप में प्रयुक्त क्रिया जाता है। व्यासभाष्य 
(४-९) में इन दोनों को एक माना गया है ।- किन्तु वासना से तात्पर्यं पूव जन्मों 
की उन प्रवृत्तियों से है जो चित्त में सुषुप्त स्थिति में रहती है। केवल वे ही 
प्रभिव्यक्त हो पाती है जिन्हें इस जीवन में भ्रनुकूल श्रवसर मिलता है जबकि संस्कार 
चे श्रवचेतन वृत्तियाँ हैं जो हर वार भ्रनुभव के कारण उद्भूत होती रहती हैं। 
वासनाएँ वे सहज संस्कार हैं जो इस जीवन में नहीं आए हैं (देखें व्यासमभाष्य, 
-तत्ववंशारदी श्रौर योगवातिक ११. १३) ।: ' कपालका 
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पूर्वेजन्मो की प्रवृत्तियाँ और वासनाएँ संस्कार रूप में निहित रहती है। जिस प्रकार 
जाल में अनेक गांठें होती हैं उसी प्रकार चित्त में वासनाएँ गुथी रहती हैं। यदि किसी 
जन्म में मनुष्य कुत्ते की योनि में जन्म लेता है तो उसमें वे वासनाएँ जो उसके अनन्त 
पूर्व जन्मों में से किसी एक जन्म में कुत्ते के रूप में रही होंगी, जागृत हो जाती हैं और 
उसकी प्रवृत्तियाँ कुत्ते के श्रनुरूप हो जाती हैं। वह पूवंजन्म के श्रनुभवों को भूल जाता 
है भ्रौर कुत्ते के रूप में ही जीवन का भोग करने लगता है। प्रत्येक जन्म के अनुरूप 
वासनाश्रों के पुनर्जागरण के कारण ही वासनाग्रों में संपर्ष नहीं होता श्रन्यथा यह स्थिति 
भ्रा जाए कि मनुष्य जन्म में कुत्ते की सी प्रवृत्तियाँ ग्रा जाएँ आ्रौर कुत्ते में मनुष्य की 
वासनाए श्रा जाएँ। 

संस्कार वे बीज हैं जिनके कारण जीवन की कोई श्रादत या प्रवृत्ति या कोई 
भ्रानन्द जिसका अनुभव व्यक्ति ने किसी समय किया हो अथवा भावनाएँ जो उसमें 
प्रबल रही हों, पुनर्जागृत हो जाती है, चाहे वे उस समय अनुभूत नहीं हो रही हों फिर 
भी वे प्रवृत्तियाँ चित्त में इस प्रकार रहती हैं कि कभी भी श्रनायास स्वतः प्रकट हो 
सकती हैं क्योंकि वे पहले की भ्रनुभूतियां हैं भर संस्कार रूप में चित्त में विद्यमान हैं। 
किसी भ्रवांछनीय विचार या प्रवृत्ति के पुनर्जारण से बचने के लिए यह आवश्यक है कि 
संस्कार के रूप में उसके जो बीज बचे हों उन्हें निरन्तर श्रभ्यास द्वारा नष्ट कर दिया 
जाए और सद्विचारों के निरन्तर ध्यान द्वारा उनका बीज इतना दृढ़ कर लिया जाए 
कि श्रसद्‌ विचारों के संस्कार जागृत न होने पाएं । 


इसके भ्रतिरिक्त चिन्त) में चेष्टा भी विद्यमान रहती है जिसके कारण इन्द्रियाँ 
श्रपने विषय-भूत बाह्य पदार्थों के सम्पक में भ्रा पाती हैं। चित्त में वह शक्ति भी निहित 
होती है जिससे वह अपना विरोध कर सके, श्रपनी दिशा बदल सके अथवा एक दिशा में 
ही बढ़ता चला जाए। ये लक्षण चित्त में श्रन्तनिहित हैं श्रौर इन्हीं के श्राधार पर 
योग के विभिन्न अ्रम्यास और परिकर्म वर्णित हैं जिनसे कुछ चित्त-वृत्तियों का निरोध 
भौर कुछ का दृढीकरण किया जा सके । 


चित्त में ही उसकी प्रवृत्तियो के रूप में पुण्य रोर पाप रहते हैं जो उसकी वृत्तियों 
को परिचालित करते हैं श्रौर उनके श्रनुसार सुख और दुःख का भोग करवाते हैं । ४ 


दुःख एवं उसका निवारण' 


सांख्य एवं योग, वोद्धों के समान ही, यह मानते हैं कि समस्त भ्रनुभव दु 
होते हैं। जैसे ऊपर बताया गया, तम दुःखात्मक ही है। चूंकि तम किसी न किसी 





१ तत्ववेशारदी एवं योगवातिक ११/१५ ता तत्वकोमुदी १ । 
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अंश में समस्त संयोगों में विद्यमान रहता है इसलिए समस्त बौद्धिक व्यापार दुःखात्मक 
भावना से किसी न किसी अंश में भ्रनुविद्ध रहते हैं। यहाँ तक कि अस्थायी सुख के 
समय भी उसके पूर्व क्षण में दुःख रहता है क्योंकि हम सुख चाहते हैं; जिस समय हम 
सुख भोग रहे होते हैं उस समय भी इस भय का दुःख रहता है कि हम उस सुखको 
खो नदें। कुल मिलाकर दुःखों के क्षण सुखों की बजाय कहीं ज्यादा होते हैं और 
सुख दुःख की तीव्रता को बढ़ाते ही हैं। ज्यों-ज्यों मनुष्य समझदार होता है त्यों-त्यों 
वह अनुभव करता जाता है कि संसार और उसके अनुभव दुःखात्मक ही हैं। जब तक 
मनुष्य इस महान्‌ सत्य को 'नहीं समझ लेता कि यह सव दुःखात्मक है और सांसारिक 
सुख श्रौर वेदिक यज्ञादि द्वारा प्राप्त स्वगिक सुख सभी अस्थायी हैं और दुःख के स्थायी 
निवारक नहीं हो सकते तव तक वह मुक्ति के लिए श्रौर दुःख की श्ात्यन्तिक निवृत्ति के 
लिए प्रवृत्त नहीं होगा । उसे समझना चाहिए कि समस्त सुख दुःखों के मागं हैं। 
सुख भोगों द्वारा उनके निवारण का प्रयत्न व्यर्थ है, सांसारिक और स्वगिक सुखों से 
निवृत्ति ही दुःखों का निवारण कर सकती है । वेदिक यज्ञादि का श्रनुष्ठान चाहे हमें 
सुख देदे किन्तु उनमें पशु बलि ग्रादि से जो पातक होगा उससे फिर दुःख होगा श्रत: 
वह भी उपादेय नहीं कहा जा सकता । सुखों से पूणं वेराग्य के बाद ही दुःखों की 
श्रात्यन्तिक निवृत्ति का उपाय सूक सकता है। दशंन वतलाया है कि दु:ख कितना 
च्यापक है, वह क्यों होता है, उसकी निवृत्ति का उपाय क्या है और उसके वाद क्या 
होता है। दुःख के निवारण का इच्छुक व्यक्ति उसके उपायार्थ ही दर्शन का ग्राश्रय 
सेताह। `” जग जज), 

दुःखों को श्रात्यन्तिक निवृत्ति का सांख्य दर्शन का व्यावहारिक लक्ष्य है ।' समस्त 
झनुभव दुःखात्मक हैं अ्रतः उन्हें (अनुभवों को) पूर्णतः रोकने का कोई उपाय खोजना 
चाहिए । मृत्यु से भी ऐसा नहीं हो सकता क्योंकि मृत्यु के बाद पुनर्जन्म होता है । 
जब तक चित्त और पुरुष साथ है, दुःख भी रहेंगे । चित्त को पुरुप से श्रलग करना होगा। 
सांख्य के भ्रनुसार चित्त ग्रथवा बुद्धि पुरुष के साथ इसलिए सम्वद्ध है कि वह अपने श्राप 
को उससे अभिन्न समझता है।` इसलिए यह आवश्यक है कि वुद्धि में पुरुष के स्वरूप 
की वास्तविक धारणा हम पैदा कर सके । जत्र पुरुप का ज्ञान बुद्धि को हो जायगा तो 





१ योग इस विचार को कुछ परिवर्तित स्वरूप में लेता है। उसका लक्ष्य है जन्म और 


पुनर्जन्म के चक्र या संसार चक्र से मुक्ति जो दुःख से पूर्णतः सम्बद्ध है (दुःख बहुलः 
संसारः हेयः) । 

२ चित्त शब्द योग दर्शन की संज्ञा है। इसका नाम यह इसलिए पड़ा कि यही समस्त 
भ्रवचेतन वृत्तियों का निघान है। सांख्य ने सामान्यतः बुद्धि शब्द का प्रयोग किया 
है। दोनों शब्द एक ही तत्व-मन को इंगित करते हैं किन्तु ये दोनों उसके दो 
अलग-अलग पहलुश्रों को बतलते हुँ । बुद्धि का तात्पर्यं है प्रज्ञा । 


# <+क OS ATS 
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वह श्रपने श्रापको उससे भिन्न पृथक्‌ और अ्रसम्बद्ध समभझंगी, तव ग्रज्ञान नष्ट हो जाएगा 
फलस्वरूप बुद्धि पुरुष से निवृत्त हो जाएगी, उसे भ्रनुभवों से नहीं बाँबेगी जो कि 
दुःखात्मक हैं। तब पुरुष अपने सही रूप में रहेगा । सांख्य के श्रनुसार पुरुष की मुक्ति 
का यही मागं है। जब पुरुष और प्रकृति के इस भेद की बुद्धि उदित हो जाती 
है तो प्रकृति, जो जन्म-जन्मांतर से हमें भ्रनुभवों के चक्र से गुजारती रहती है, श्रपनी 
चरम स्थिति को पहुँच जाती है श्रौर उसके बाद फिर वह पुरुप को बन्धन-वद्ध नहीं कर 
सकती, क्योंकि उसके वारे में उसे सम्यक्‌ ज्ञान हो जाता है । य्रन्य पुरुषों के लिए 

बन्धन उसी प्रकार बने रहते हैं और वे एक जन्म से दूसरे जन्म तक अनुभवों के अनन्त 
चक्र से गुजरते रहते हैं । 


इसके विपरीत योग का यह मत है कि केवल दर्शन हा पर्याप्त नहीं है। मुक्ति के 
लिए यही पर्याप्त नहीं है कि पुरुष और बुद्धि के भेद का ज्ञान हो जाए, यह आवश्यक है 
कि बुद्धि के भ्रनुभवों की समस्त प्रवृत्तियाँ श्रोर उसके संस्कार सदा के लिए विनष्ट हो 
जाएं। उस दशा में बुद्धि अपनी पूर्ण शुद्ध स्थिति में परिवर्तित हो जाती है और पुरुष 
के स्वरूप को प्रतिबिम्बित करती है । यह सत्ता की केवल स्थिति (कॅवल्य) होती है 
जिसके वाद समस्त संस्कार और भ्रविद्या के निवारण के बाद चित्त पुरुष से संसक्त नहीं 
रहता श्रोर पवंताग्र से गिरे हुए पत्थर की भाँति प्रकृति में आकर ही ठहरता है।' पूर्व 
संस्कारों के नाशार्थं केवल ज्ञान पर्याप्त नहीं है, एक क्रमबद्ध ग्रभ्यास आवश्यक है । 
भ्रभ्यास का यह क्रम इस प्रकार व्यवस्थित होना चाहिए कि जीवन की उच्चतर और 
उन्नत वृत्तियों को जीने का अम्पास किया जाय, मन को सुक्ष्मतम दशाग्रों में स्थिर 
किया जाए ताकि सामान्य जीवन की प्रवृत्तियां निवारित हो सके। योगी ज्यों-ज्यों 
प्रागे बढ़ता है त्यों-त्यों वह उच्च स्थिति से उच्चतर स्थिति की ्रोर जाने का प्रयत्न 
करता है। इस क्रम से वह उस स्थितिको पहुँच जाता है जब बुद्धि चरम 
पुर्णता और शुद्धता को प्राप्त हो जाती है। ` इस स्थिति में बुद्धि पुरुष का सारूप्य प्राप्त 
कर लेती है और मुक्ति हो जाती है। 


योग में कर्मो को चार वर्गो में विभाजित किया गया है (१) शुक्ल श्र्थात्‌ पुण्य | 


जो सुख देते हैं (२) कृष्ण, पाप जो दु:ख देते हैं (३) शुक्ल-कृष्ण (पुण्य-पाप जैसेकि 


हमारे भ्रधिकांश सामान्य कमं होते हैं जो कुछ पुण्यात्मक कुछ पापात्मक होते हैं, 
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^ सांख्य और योग दोनों में इस मुक्त स्थिति को केवल्य कहा गया है (केवल एक रह 


जाना) । सांख्य का यहाँ भ्रभिप्राय यह है कि सारे दुःख पूर्णतः निवृत्त हो गए हैं जो 
पुनः कभी उद्भूत नहीं होंगे। योग का श्रभिप्राय यह है कि पुरुष इस स्थिति में 
अकेला यों रह जाता है कि बुद्धि से उसका कोई सम्पकं नहीं रहता । देखें सांख्य- 
कारिका ६८ तथा योगसूत्र ४-३४ । 
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उदाहरणार्थ उनसे कुछ जीवों का नाश होता है) और (४) प्रशुक्ल कृष्ण (भ्रात्मसंयम, 
ध्यानः श्रादि के आन्तरिक कर्म, जिनसे कोई सुख या दुःख पैदा नहीं होते और उनके फल 
के भोग का प्रश्न नहीं उठता) । समस्त बाह्य व्यापारों में कोई न कोई पातक निहित 
रहता है ।. वैसे भी संसार में किसी भी कमं में जीव-जन्तुग्रों का, किसी प्राण का नाश 
श्रवऱ्य होता है ।' समस्त कर्म पंच क्लेशों द्वारा जनित होते हैं। ग्रविद्या, ग्रस्मिता, 
राग, द्वेष श्रौर श्रभिनिवेश ये ५ क्लेश हैं । 
हमने ऊपर विवेचन किया है कि भ्रविद्या से क्या तात्पर्य है । सामान्यतः ग्रविद्या 
के कारण बुद्धि को ही चैतन्य (चित्‌) समका जाता है, उसे स्थायी ग्रौर सुखजनक 
समझ लिया जाता है। यह मिथ्या ज्ञान इस रूप में रहते हुए ही भ्रपने ग्रापको फिर 
अस्मिता आदि आदि चार अन्य रूपों में भ्रभिव्यक्त करता है। अस्मिता से हमें यह 


धारणा उत्पन्न होती है कि भौतिक द्रव्य और हमारे अनुभव हमारे हैं। मेरा और 


भैं' की भावना उन पदार्थो में हो जाना जो वस्तुतः गुण अथवा गुणों के परिणाम 
हैं, प्रस्मिता है। उसके फलस्वरूप सुखों ग्रौर पदार्थो में मोह हो जाना ही राग है । 
प्रतिकूल पदार्थो के प्रति घृणा या शत्रुता ही द्वेष है । जीवन के प्रति इच्छा, जीवन का 
मोह ही श्रभिनिवेश है । हम कार्यो में प्रवृत्त इसलिए होते हैं कि भ्रनुभवों को हम भ्रपना 
समभते हैं, हमारे शरीर को अपना समभते हैं,, हमारे परिवार को भ्रपना समभते हैं, 
सम्पत्ति को अपना समभते हैं, क्योंकि हमें इनसे मोह है, क्योंकि इनके विरुद्ध हुई किसी 
भी वात को हम द्वेष की दृष्टि से देखते हैं, क्योंकि हमें जीवन से प्यार है श्रोर उसे 
विपत्ति से बचाना चाहते हैं स्पष्ट है कि, यह सब इसलिए होता है कि हम में प्रविद्या 
रहती है श्र्थात्‌ हम बुद्धि को गलती से पुरुष से भ्रभिन्न समझ लेते हैं। ये पांच क्लेश 
श्रविद्या, श्रस्मिता, राग, द्वेष प श्रौर ग्रभिनिवेश हमारी बुद्धि पर छा जते हैं। वे ही हमें 
कर्मं करने को बाध्य करते हैं जिससे हमें दुःख भोगना पड़ता है । ये क्लेश श्रौर उनके 
साथ किए हुए कमं, जो बुद्धि के साथ उसके अंग के रूप में भ्रन्तनिहित रहते हूँ, एक 
जन्म से दूसरे जन्म तक बुद्धि के साथ लगे रहते हैं प्रौर उनसे मुक्ति पाना बहुत कठिन 
है। बुद्धि में उसके रूप या विकार के खूप में जो कार्य करते हैं उन्हें कर्माशय कहा 
जाता है (कर्म का वह आसन या स्थान जिसमें पुरुष रहता है) । बुद्धि के क्लेशो द्वारा 
प्रेरित होकर हम कमं करते हैं। इस प्रकार किया हुआ कर्म बुद्धि पर अपना निशान 
या परिणाम छोड़ता है । ईश्वर की स्थायी इच्छा के अनुरूप प्रकृति के उद्विकास के 
मागं में प्राए विघ्नों के निवारण के क्रम में तथा प्रकृति की प्रयोजनवत्ता के विधान के 
तहत ऐसा विहित है कि प्रत्येक दुष्कर्म दुःख में परिणत होता है प्रोर सत्कमं सुख के फल 
भोग को जन्म देता है । 


व्यासभाष्य श्रौर तत्व वेशारदी, ४.७ । 
व्यासभाष्य और तत्व वेशारदी, २. ३-६ । 
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वर्तमान जन्म में किए गए कर्म संचित होते जते हैं श्रौर जब उसके फल भोग का 
समय भ्राता है तो उस व्यक्ति के लिए उसी प्रकार का जन्म विहित किया जाता है, 
प्रकृति के उद्विकास के क्रम के श्रनुरूप उसे उसी प्रकार की योनि मिलती है जिस प्रकार 
के सुखों का या दुःखों का भोग उसे करना होता है। इस प्रकार इस जन्म में किए हुए 
कर्म ही उसके लिए भविष्य का जन्म (मनुष्य या पशु के रूप में) निर्धारित करते हैं, वे 
ही उसकी आयु की अवधि तथा उस जन्म में उसे सुख या दुःख क्या भोगता है इसका 
निर्धारण करते हैं। कभी-कभी बहुत अच्छे कमं या बहुत बुरे कर्म अपना फल इस 
जन्म में भी देते हैं। कभी-कभी ऐसा भी होता है कि किसी मनुष्य ने बुरे कमं किए 
जिनका फल भोगने के लिए उसे कुत्ते की योनि में जन्म लेना चाहिए और अच्छे कमं 
भी किए जिनके फलस्वरूप उसे मनुष्य जन्म मिलना चाहिए तो ऐसी स्थिति में भ्रच्छे 
कर्मों का फल स्थगित रह जाए श्रौर पहले कृत्ते के जीवन द्वारा उसे दुःख भोग करना 
पड़े, तदनन्तर पुनः वह मनुष्य रूप में जन्म ले श्रौर फिर अपने सत्कर्मो का श्रच्छा फल 
भुगते। किन्तु यदि हम पूर्णतः भ्रविद्या ग्रौर क्लेशों का नाश कर सके तो जितने भी 
प्रभुक्तपुर्व | कमं हैं वे सव नष्ट हो जाएँगे और फिर कभी उत्पग्न नहीं होंगे। तब 
केवल उसे उन्हीं कर्मों का फल भोगना होगा जिनका पहले ही परिपाक हो चुका है। 
यही जीवन्‌-मुक्ति की दशा है, जब योगी को ब्रह्म ज्ञान हो जाता है किन्तु वह जीवन में 
भ्रवस्थित रहता है ग्रोर पहले से परिपक्व कर्मो का ही परिणाम भोग करता रहता है 
(तिष्ठति संस्कार-वशात्‌ चक्रश्रमिवद्‌ घृतशरीरः) । 
चित्त 
योग शब्द का, जो कि वेदिक साहित्य में इन्द्रिय संयम के श्रथ में प्रयुक्त हुम्रा है, 
पतंजलि ने अपने योगसूत्र में चित्तवृत्तियों के पूर्ण या आंशिक निरोध अ्रथवा स्थिरीकरण 
के श्रर्थ में प्रयोग किया है। कभी-कभी तीव्र संवेगों द्वारा भी चित्त स्थिर या केन्द्रित 
होने की स्थिति में श्रा जाता है जैसे कि शत्रु से युद्ध करते समय या श्रज्ञान-जनित मोह 
की स्थिति में। प्रथम प्रकार की स्थिरता के चित्त को क्षिप्त कहा जाता है आर दूसरे 
प्रकार के चित्त को प्रमूढ़ (भ्रज्ञानी) । एक श्रन्य प्रकार का चित्त भी होता है जिसमें 
क्षणिक या स्थायी स्थिरता संभव होती है, मन कुछ समय के लिए किसी एक चीज पर 
स्थिर हो जाता है, फिर वहाँ से उचट कर किसी दूसरी चीज पर चला जाता है और 
उसमें रम जाता है। उस स्थिति को विक्षिप्त (श्रस्थिर) चित्त-भूमि कहा गया है। 
इन सबसे भिन्न एक ऐसी स्थिति होती है जिसमें चित्त लम्बे समय तक किसी वस्तु पर 
केन्द्रित रह सकता है। उसे एकाग्र स्थिति कहते हैं। यह उच्चतर स्थिति होती है । 
उससे भी ऊँची एक स्थिति है जिसमें चित्त पूर्णतः नियंत्रित होता है, चित्तवृत्तियाँ रुक 
जाती हैं। यह स्थिति मुक्ति से ठीक पहले की स्थिति है । इसे चित्त की निरोघ-दशा 
कहते हैं। योग का लक्ष्य है इन दो भ्रन्तिम उच्च स्थितियों को प्राप्त करना । 
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चित्तों की पाँच वृत्तियाँ होती है (१) प्रमाण (सत्यज्ञान की स्थितियां जसे 
प्रत्यक्ष अनुमान और शब्दप्रामाण्य द्वारा उद्भूत स्थिति (२) विपर्यय (मिथ्या ज्ञान, 
भ्रम इत्यादि) (३) विकल्प (ऊहापोह तथा कल्पना की विभिन्न वृत्तियाँ) (४) निद्रा 
(मन की शून्यता की स्थिति जिसमें तम का ही प्राधान्य होता है) और (५) स्मृति । 


चित्त वृत्तियाँ द्वारा ही हमें आन्तरिक अनुभव होता है। जव चित्त वृत्तियाँ हमें 
संसार-चक्र में खींचकर ले जाती हुई वासनाश्रों और उनकी पूर्तियों में लग जाती हैं तो 
उन्हें क्लिष्ट (क्लेश की श्रोर ले जाने वाली या क्लेशयक्त) कहा जाता है । जब वे हमैं 
मुक्ति को ओर ले जाती हैं तो उन्हें भ्रक्लिष्ट कहा जाता है। हम किसी भी दिशा में 
जाएँ संसार की भ्रोर या मुक्ति की श्रोर, चित्त वृत्तियाँ ही काम देती हैं। कभी ये 
वृत्तियाँ श्रच्छी होती हैं, कभी बुरी; जो वृत्तियाँ हमें श्रन्तत: मुक्ति की श्रोर ले जाएँ 
उन्हें ही श्रच्छी कहना चाहिए । 


इससे हमें चित्त का एक महत्वपूर्ण लक्षण स्पष्ट होता है। वह यह कि कभी वह 
हमें अच्छी दिशा में (मृक्ति)ग्रौर कभी बुरी दिशा में (संसार) ले जाता है । व्यास भाष्य 
के अनुसार वह एक ऐसी नदी है जो दोनों ओर बहती है; पाप की प्रोर तथा भ्रच्छाई 
की ओर । प्रकृति की प्रयोजनवत्ता की यह भ्रपेक्षा है कि मनुष्य में वह संसार और 
मुक्ति दोनों की प्रवृत्तियां जगाती है । 


) सांख्यं की मान्यता है कि ज्ञान का प्रामाण्य या श्रप्रामाण्य स्वयं ज्ञान को दशा पर ही 


निर्भर रहता है, बाह्य पदार्थो या तथ्यों से संवाद या असंवाद पर नहीं (स्वतः 
प्रामाण्यं स्वतः श्रप्रामाण्यम्‌) । श्रनुमान-सिद्धान्त को सांख्य की देन क्या रही है 
यह श्रव तक ज्ञात नहीं हुश्रा है। वाचस्पति ने जितना सा कुछ इस विषय पर 
लिखा है वह सब वात्स्यायन से ही लिया हुग्रा है, जेसे, पूर्ववत्‌, शेषवत्‌ और 
सामान्यतोद्ष्ट नामक अनुमान के तीन भेद । इनका विवेचन हमारे न्यायदर्शन 
वाले अध्याय से अथवा वाचस्पति की तात्पर्य टीका से अधिक स्पष्टता से जाना जा 
सकता है। सांख्य का अनुमान सात प्रकार के सम्बन्धों के आधार पर, विशेष से 
विशेष का, होता था ऐसा लगता है। इसलिए वे अनुमान के सात भेद मानते हैं । 
“'मात्रा-निमित्त-संयोगि-विरोधि-सहचारिभिः । 
` स्वस्वामिवध्य-घावताद्यंः सांख्यानां सप्तघानुया ।” 
-तात्पयं टीका, पु० १०६ । 
सांख्यों के श्रनुमान की परिभाषा, जैसी कि उद्योतकर ने की है, इस प्रकार है- 
“संबन्धादेकस्मात्‌ प्रत्यक्षाच्छेषसिडिरनुमानम्‌ ।” 
-उद्योत १-१-५। 
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इस प्रकार इसी के अनुसार भ्रनेक बुरे विचारों और बुरी आदतों के बीच अच्छी 
नैतिक अभिलाषा और श्रच्छे विचार श्राते हैं ग्रौर ग्रच्छी श्रादतों और विचारों के बीच 
बुरे विचार और दुष्प्रवृत्तियाँ भी श्राती हैं। इसलिए अच्छा बनने को श्रभिलापा मनुष्य 
में कभी समाप्त नहीं होती क्योंकि ऐसी श्रभिलाषा भी, सुख के उपभोग की इच्छा के 
समान, उसमें उतनी ही तीब्रता से निहित रहती है। यह एक महत्वपूर्ण बात है 
वयोंकि इसमें योग के नैतिक पक्ष का वह मूलभूत आधार निहित है जो वतलाता है कि 
मुक्ति की इच्छा किसी ग्रानन्द वाली, सुख के श्राकर्षण से जनित नहीं है, वह दुःख की 
निवृत्ति का प्रयत्न भी नहीं है, बल्कि मन की एक सहज प्रवृत्ति है जो उसे मुक्ति के मार्ग 
में प्रवृत्त करती है ।१ दुःख की निवृत्ति भी इस मार्ग के श्रनुसरण का एक सहगामी 
परिणाम है, किन्तु इस मागे के श्रनुसरण की प्रेरणा एक सहज ग्रौर श्रदम्य मानसिक 
वृत्ति के कारण ही होती है। मनुष्य के चित्त भें यह शक्ति संचित है। उसे इस शक्ति 
का इस प्रकार उपयोग करना चाहिए कि उसकी यह सत्‌ प्रवृत्ति क्रमशः श्रधिक वलवती 
होती जाए श्रौर श्रन्ततः श्रन्य प्रवृत्तियों को समाप्त कर दे। वह इसमें सफल हो जाता 
है क्योंकि प्रवृत्ति को श्रपना चरम परिणाम मुक्ति में ही प्राप्त होता है ।* 


~ 


योग के परिक्रम (शुद्धि-अभ्यास) 


योगाभ्यास का उद्देश्य है चित्त को मोक्ष की दिशा में निरन्तर वर्धमान विचार- 
प्रक्रियाम्रों के प्रति स्थिर करना जिससे भ्रसतू प्रवृत्तिर्यां निरन्तर क्षीण होकर समाप्त हो 
जाएँ । किन्तु चित्त को इस महान्‌ अभ्यास के योग्य बनाने हेतु यह श्रावश्यक है कि 
उसे सामान्य अशुद्धियो से मुक्त किया जाए। इसलिए योगी को श्रहिसा, सत्य, भ्रस्तेय, 
ब्रह्मचर्यं ग्रौर भ्रपरिग्रह (श्रत्यन्त श्रावश्यक वस्तुओं के श्रलावा किसी चीज का संचय न 
करना) का श्रभ्यास करना चाहिए । इन्हें सामूहिक रूप से 'यम' जहा जाता है। 
शुद्धि के इन उपायों के साथ योगी को वाह्य शुद्धि का भी अभ्यास करना होता है। 
शरीर और मन की शुद्धि, संतोष, शीतोष्ण भ्रादि समस्त कष्टों के सहन का श्रभ्यास, 
शरीर को निश्चल और वाणी को संयत रखने का श्रभ्प्रास (जिन्हें तप' कहा गया है), 
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१ किन्तु सांख्य के भ्रनुसार हमारे समस्त पुरुषार्थ का उद्देश्य तीन प्रकार के दुःखों की 
पूर्ण और श्रात्यन्तिक निवृत्ति ही है। त्रिविध दुःख है, आध्यात्मिक (शरीर की 
व्याधि या मन की श्रसन्तुष्ट वृत्तियों या इच्छाप्रों द्वारा श्रान्तरिक रूप से जनित) 
श्राधिभौतिक (अन्य मनुष्यों या पशुभ्रों ग्रादि के द्वारा बाह्य रूप से श्राए ताप, चोट 
या नकसान श्रौर श्राधिदेविक (राक्षसों या भूत प्रेतपिशाचादि द्वारा पहुंचाया जाने 
वाला नुकसान या दुःख) । 

* देखें, मेरा निबन्ध 'योग साइकोलोजी' (क्वेस्ट श्रक्टूबर १६२१) । 
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शास्त्रों का अध्ययन (स्वाध्याय) तथा ईश्वर का व्यान (ईश्वर प्रणिधान), ये सब 
'नियम' भी उसे पालने होते हैं। इनके साथ कुछ अन्य ग्रनुशासन की विहित हैं जसे 
प्रतिपक्ष-भावना, मे त्री, करुणा, मदिता और उपेक्षा । प्रतिपक्ष भावना का तात्पर्यं है 
कि जव भी कोई असद विचार (जैसे स्वार्थ भावना श्रा जाए तो उसके विपरीत 
सद्‌-विचार (जैसे परमार्थ-भावना) का अभ्यास करे ताकि कुविचार न पनपें। हमारे 
अधिकांश दोष हमारे संगी साथियों के प्रति उपजे द्रोप के कारण पेंदा होते हैं। इनके 
निवारणार्थ केवल संयम पर्याप्त नहीं होता, इसलिए चित्त को समस्त मनुष्यों के प्रति 
मैत्री भाव रखने हेतु अभ्यास करना चाहिए । मैत्री का तात्पर्य है समस्त प्राणियों को 
मित्र समझना । यदि हम इसका निरन्तर श्रन्यास करले तो उनसे हमें द्रप कभी नहीं 
होगा। इसी प्रकार दुःखी प्राणियों के लिए करुणा रखनी चाहिए, समस्त प्राणियों के 
कल्याण के लिए हमेशा मदिता याने प्रसन्नता की भावना रखनी चाहिए तथा दूसरों के 
दोषों के प्रति उपेक्षा की भावना रखनी चाहिए इसका तात्पर्यं है कि योगी दुष्टों 
के दोप नहीं देखता । 

जव चित्त सांसारिक सुखों से विरक्त हो जाता है श्रौर यज्ञादि के अनुष्ठान से 
मिलने वाले स्वर्गादि फलों से भी वैराग्य हो जाता है, साथ ही चित्त श्रशुद्धियों से रहित 
भ्रौर योगाभ्यास के योग्य हो जाता है तो योगी निरन्तर अभ्यास, श्रद्धा, वीयं (निष्पादन 


'श्रौर उद्देश्य की शक्ति) एवं प्रज्ञा के क्रमों से गुजरता हुआ मोक्ष की प्राप्ति कर 


लेता है । 


योगाभ्यास 


जत्र चित्त शुद्ध हो जाता है तो वाह्य प्रभावों से उसके विचलित होने को सम्भाव- 
नाएँ बिल्कुल कम हो जाती हैं। इस स्थिति में योगी दृढ़ आसन जमाता है और किसी 
विपय को चन कर उस पर अपना व्यान केन्द्रित करता है । वसे, यही अच्छा समझा 
गया है कि वह ईश्वर पर ध्यान केन्द्रित करे क्योंकि तव ईश्वर प्रसन्न होकर उसके मार्ग 


के विघ्नों को दूर कर देगा और सफलता अधिक सरल हो जाएगी । किन्तु इस वात 


में उसे छट है कि वह भ्रपनी समाधि लगाने के लिए किसी भी विषय को चुन सकता 


है । ध्यान केन्द्रित करने (समाधि) की चार स्थितियाँ बताई गई हैं : वितरक, विचार, 


परानन्द और अस्मिता । इनमें वितक और विचार प्रत्येक के दो दो भेद हैं, सवितक, 
निवितर्क श्रौर सविचार, निविचार ।' जव चित्त विषयों पर इस तरह ध्यान केन्द्रित 
करता है कि उनके नाम और गुण भी ध्यान में रहते हैं तो उसे सवितकं समाधि कहा 


१ ` वाचस्पति का मत है कि आनन्द और श्रस्मिता के भी दो दो भेद हुँ किन्तु इसका 
भिक्ष ने खंडन किया है । 


॥। 
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जाता है। जब पाँच तन्मात्रों पर, उनके गुणों सहित ध्यान लगाते हैं तब सविचार 
श्रौर जब केवल तन्मात्रो पर ध्यान रहता है, गुणों पर नहीं तब निविचार समाधि होती 
है। आनन्द श्रौर श्रस्मिता की स्थितियाँ इनसे ऊपर हैं। श्रानन्द की स्थिति में मन 
बुद्धि पर इस तरह केन्द्रित होता है कि ऐन्द्रिय व्यापार से ग्रानन्द विद्यमान रहे। 
अ्रस्मिता की दशा में बुद्धि, निगुण, निराकार शुद्ध तत्व पर केन्द्रित होती है। इन सभी 
स्थितियों में ज्ञेय विषयों पर मन चेतन रूप में केन्द्रित होता है इसलिए इन सबको 
संप्रज्ञात समाधि (विषयों के ज्ञान सहित) कहते हैं। इसके बाद समाधि की श्रन्तिम 
स्थिति श्रसंप्रज्ञात समाधि श्रथवा “निरोध समाधि" श्राती है जिसमें कोई विषय नहीं 
होता । इस स्थिति में श्रधिक समय रहने पर निरोध दशा के निरन्तर अभ्यास के 
कारण पुराने समस्त संस्कार जो विषय जगत्‌ के सांसारिक अनुभवों अथवा श्रान्तरिक 
वैचारिक भ्रनुभवों के कारण उद्भूत होते हैं, नष्ट हो जाते हैं। तब ब्रह्मज्ञान हो जाता 
है, बुद्धि पुरुष के समान शुद्ध हो जाती है प्रौर चित्त पुरुष को बन्धन में न रख पाने के 
कारण पुनः प्रकृति में लीन हो जाता है। 


इस समाधि? के श्रभ्यास के लिए योगी को बहुत शान्त स्थान पर्वत की गुफा या 
निर्जन जंगल में बैठना चाहिए जिससे कोई व्याघात न हो । सबसे बड़ा विघ्न, इसमें, 
होता है हमारी श्वास प्रणाली । इसका नियमन ही प्राणायाम द्वारा किया जाता है» 
इवास को चढ़ाने, उसे श्रन्दर रोकने श्रौर फिर छोड़ने की क्रिया को प्राणायाम कहते हैं । 
श्रम्यास से श्वास को निरन्तर कई घन्टों, दिनों महिनों श्रौर वर्षों तक रोका जा सकता 
है। जब सांस लेने या छोड़ने की श्रावश्यकता नहीं रहती श्रौर उसे लम्बे समय तक 
स्थिर रखा जा सकता है तो यह प्रमुख विघ्न दूर हो जाता है । 


ध्यान लगाने की प्रक्रिया स्थिर आसन में बैठकर, प्राणायाम से इवास का निरोध 
कर, समस्त विचारों को श्रन्य विषयों से हटाकर एक विषय पर लगाकर (धारणा) 
शुरू की जाती है। पहले एक विषय पर स्थिरता कठिन होती है, इसलिए बार बार 
उस विषय का ध्यान किया जाता है। इसे ध्यान” कहते हैं। पर्याप्त भ्रभ्यास के बाद 
मन स्थिरता की शक्ति श्रजित कर लेता है तब वह विषय के साथ एकाकार हो जाता है 
भ्रौर परिवतंन या दोहराव नहीं होता । विषय की चेतना भी नहीं रहती, चितन नहीं 
रहता, चित्त स्थिर श्रौर एकाकार हो जाता है । इसे समाधि कहते हैं। हमने समाधि की 
छः स्थितियाँ ऊपर बतला दी हैं। जब समाधि की एक स्थिति में योगी सफल हो जाता 


१ समाधि शब्द का कोई सही पर्याय नहीं हो सकता । क्सेन्ट्रेशन या मेडिटेशन 
प्रादि शब्द भ्रपर्याप्त हैं । योग के तात्पर्यानुसार समाधि एक ऐसी भ्रवस्था है जिसमें 
मन अविचलित भाव से एक विषय से एकाकार हो जाता है, कोई भ्रस्थिर वृत्तिर्या 
उसमें नहीं ग्रातीं । 
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है तो वह क्रमशः आगे की स्थितियों में जाता है। ज्यों-ज्यों वह ध्रागे बढ़ता है उसे 
चमत्कारिक शक्तियाँ (विभूतियाँ) प्राप्त हो जाती हैं। योगाम्यास मैं श्रद्धा और ग्राशा 
वढ़ जाती है। विभूतियों के कारण कई प्रलोभन आते हैं किन्तु योगी भ्रपने लक्ष्य में 
दृढ़ रहता है श्रौर चाहे उसे इन्द्रासन का लोभ दिलाया जाए तो भी वह विचलित नहीं 
होता । उसकी प्रज्ञा प्रत्येक चरण पर वढ़ती जाती है । प्रज्ञा प्रत्यक्ष ज्ञान के समान 
स्पष्ट ज्ञान है किन्तु यह भेद है कि प्रत्यक्ष स्थूल पदार्थों और कुछ स्थूल गुणों को ही 
ग्रहण कर" सकता है जवकि प्रज्ञा कि कोई ऐसी सीमाएँ नहीं है। वह सूदमतम पदार्थों, 
तन्मात्रों श्रौर गुणों को स्पष्ट रूप से उनकी समस्त स्थितियों और घमों* सहित ग्रहण 
कर सकती है । जव प्रज्ञा के संस्कार स्थिर हो जाते हैं तो सामान्य ज्ञान जनित 
संस्कार क्षीण हो जाते हैं, तब योगी प्रज्ञा में स्थित हो जाता है ।- प्रज्ञा की यह विशेषता 
है कि वह मोक्ष की ओर ही ले जाती है श्रौर संसारिक बन्धन में नहीं बाँचती + मोक्ष 
की ओर ले जाने वाली प्रज्ञाएँ सात प्रकार की होती हैं- 

(१) मैंने संसार को दुःखों श्रौर कष्टों के मूल के रूप में जान लिया है, मुझे इसका भ्रव 
कुछ श्रौर नहीं जानना । 

(२) संसार के मूल और आधार पूर्णतः उन्मूलित हो गए हैं, अ्रब कुछ उन्मूलित होना 
बाकी नहीं रहा । 

(३) निरोध समाधि के द्वारा मक्ति सीवे ज्ञान का विषय हो गई है । 

(४) पुरुप श्रोर प्रकृति में भेद के रूप में सत्य ज्ञान का साधन प्राप्त हो गया है । 
श्रन्य तीन स्थितियाँ मनस्तात्विक (मानसिक) न होकर दाशंनिक प्रक्रिया से 
सम्बद्ध हैं । वे इस प्रकार हैं- 

१ प्रत्यक्ष ज्ञान की सीमाएँ कारिका में वणित हैं। वहाँ इस प्रकार के व्याघातक 
बतलाए हैं जेसे बहुत दूरी (श्राकाश में बहुत ऊंचा उड़ने वाला पक्षी), बहुत निकटता 
(जेते स्वयं आँख में लगा हुम्रा श्रंजन) इन्द्रिय विरह (म्रांल का अन्धा हो जाना), 
ध्यान का श्रभाव, विपय का अत्यन्त सूक्ष्म होना (जसे परमाण) मध्यवर्ती किसी 
पदार्थ द्वारा व्याघात (जैसे बीच में दीवार का ग्रा जाना), भ्रपने से अधिक प्रकाश- 
मान वस्तु की विद्यमानता (जेधे तारे सूर्यं की उपस्थिति में नहीं दिखते) तथा अपने 
सजातीय श्रन्य पदार्थ में व्यामिश्र हो जाना (जसे जल झील में डाल दिए जाने पर 
अलग से प्रत्यक्षीकृत नहीं हो सकता) । 

> यद्यपि समस्त पदार्थ गुणों के ही परिणाम हैं तथापि इऱ्द्रियों के ज्ञान द्वारा गुणों का 
वास्तविक स्वरूप कभी ज्ञात नहीं किया जा सकता । इन्द्रियों को जो प्रतिभास 
होता है वह इन्द्रजाल के समान मायात्मक घर्मो का ही होता है- 

“गुणानां परमं रूपं न दृष्टिपथमृच्छति । यज्ञु दृष्टिपथं प्राप्तं तन्मायेव सुतुच्छकम्‌ । 
(व्यास भाष्य ४/१३) । 
इस प्रकार गुणों का वास्तविक स्वरूप प्रज्ञा से ही ज्ञात हो सकता है । 
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(५) बुद्धि के दोनों उद्देश्य, भोग भ्रौर श्रपवर्ग प्राप्त हो गए हैं । 


(६) पवंताग्र से गिरे हुए पत्थरों की भाँति विघटित गुण श्रपनी लयात्मक प्रवृत्ति के 


कारण श्रापस में विलीन होने लगे हैं । 


(७) बुद्धि के समस्त घटक विघटित हो गए हैं श्र गुण प्रकृति में लीन होकर सदा के 

लिए उसी में रह गए हैं। गुणों के बन्धन से मुक्त होकर पुरुष अपने शुद्ध चित्‌ 

स्वरूप में चमकने लगता है। सांख्य योग की मूक्ति में श्रानन्द का कोई सम्बन्ध 

नहीं है क्योंकि समस्त भावनाएँ श्रोर अनुभव प्रकृति के ही स्वरूप माने गए हैं । 

मुक्ति तो शुद्ध चित्‌ की स्थिति है। जिस उद्देश्य को सांख्य ज्ञान माग से प्राप्त 

करना चाहता है उसे योग मन के सम्पूर्ण भ्रनुशासन तथा चित्त वृत्तियों के पुर्ण 
मानसिक नियंत्रण द्वारा प्राप्त करता 522५ 


अध्याय & 


न्याय-नेशेषिक दर्शन 


न्याय दृष्टिकोण से वौद्ध और सांख्य दशेन की आलोचना 


वौद्ध दर्शन के मतानुसार सभी संन्निवेश (द्रव्य समुच्चय) क्षणिक एवं भ्रस्थायी ६ प्रस्थायी हैं । 
एक समुच्चय के नाश की पृष्ठभूमि में दुसरे समुच्चय की उत्पत्ति होती है। इस सिद्धांत 
ने साधारण व्यावहारिक बुद्धि पर आधारित, द्रव्य श्रोर गुण, कारण-कार्यभाव, एवं 
नस्तुो के स्थायित्व की सारी घारणाभो को दिम सा कल नल 


वर्णित क्षणिकत्व सिद्धान्त न्याय दर्शन के मतानुसार युक्ति-संगत नहीं दिखाई देता । 
जब यह कहा जाता है कि दूध को बनने वाले तत्वों से दही तत्व-पुज उत्पन्न हो गए 
तव बौद्ध व्याख्या के श्रनुसार कारण-तत्वों की सम्मिलित प्रक्रिया के फलस्वरूप यह 
क्रिया होती है जिसकी कार्य विधि को हम नहीं समझ पाते। परन्तु कारण-तत्व 
स्वतन्त्र रूप से कार्य की उत्पत्ति नहीं कर सकते । कारण-तत्व पुजो को स्वतंत्र क्रिया जों की स्वतंत्र क्रिय 

से कार्य-तत्व पुज की उत्पत्ति हमारे अनुभव श्रौर साधारण ज्ञान के विपरीत है । 
कारण-रूप के विशेष तत्व कार्य तत्व पुज में भी पाए जाते हैं। श्रतः यह नहीं कहा 
जा सकता कि एक क्षण में ही पहला पदार्थ नष्ट हो गया और दूसरे पदार्थ की उत्पत्ति 
हो गई। उदाहरण के लिए दूध (कारण तत्व) में जो श्वेत तत्व है वह दही में भी 
पाया जाता है। इसी प्रकार लोहे के कणों में जो काला रंग, कडापन और अन्य गुण 
पाए जाते हैं, वे उससे निमित लोहे के गोले में नहीं पाए जाएँगे, यह नहीं कहा जा 
सकता । स्पष्ट है कि कारण तत्व पुजों का स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं है। स्वतन्त्र रूप 
से वे किसी कायं स्थिति का प्रादुर्भाव नहीं कर सकते । यदि एक तत्व-पुज, क्षण में 
ही समाप्त हो जाता है, तो कारण तत्व-पुज द्वारा जो द्रव्य कार्यं रूप में उत्पन्न किया 
जाता है उसमें पूर्व वस्तु के गुणों का समावेश नहीं हो सकता । पुन: यदि यह क्षणिकत्व 
सिद्धान्त मान भी लिया जाए प्रौर यह कहा जाए कि सारे कारण-तत्व एक साथ, 
सम्मिलित रूप में एक ही क्षण में (प्रभाव रूप से) कारय तत्व पुज की उत्पत्ति करते हैं, 
तो फिर विभिन्न कारणों में किसी प्रकार का अन्तर करने की श्रावश्यकता ही नहीं रह 
जाएगी । . 'उपादान' निमित्त थ्रोर 'सहकारी' कारण सब एक ही हो जाएँगे । जसे घड़े 
के निर्माण में मिट्टी (जिससे वस्तु बनती है) उपादान कारण है, कुम्हार, चक्र शौर दंड 
ये सब निमित्त कारण हैं और चक्र दंड भ्रादि का रंग-रूप सहकारी कारण हैं। पर यदि 











» 
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कारण-तत्व सम्‌च्चय किसी प्रज्ञात प्रक्रिया से संयुक्त रूप से कार्य-प्रभाव की सृष्टि करते 
हैं तो फिर इन उपादान, निमित्त श्रादि कारणों की कोई श्रावश्‍्यकता नहीं है । 


पुनः जब कारण-तत्व समूह का ग्राविर्भाव होता है, तब वह तत्काल, उसी क्षण में 
कार्य तत्वों की उत्पत्ति नहीं कर सकता । कम से कम एक और क्षण की आवश्यकता 
होगी जिसमें वह कार्य तत्व-समूहों की उत्पत्ति कर सके । इस स्थिति में जो वस्तु 
उत्पन्न होने वाले क्षण में ही बिशिष्ट हो जाती है, वह दूसरी वस्तु को कैसे उत्पन्न कर 
सकती है। क्योंकि इसकी कार्य-क्षमता के लिए कम से कम एक और क्षण तो चाहिए 
जिसमें बह प्रभावशील हो सके । सत्य यह है कि विभिन्न कारण तत्व पहले से ही 
बिद्यमान रहते हैं श्रौर जब उनका उचित श्रवस्था और अनुपात में संयोग होता है तव 


- नए द्र्यों की उत्पत्ति होती है। जीवन के व्यावहारिक अनुभव से भी हम,देखते है कि 


विभिन्न वस्तुएँ पहले से चली ग्रा रही हैं, ये.पूरवं कालं में भी थीं और वतमान में भी 
हैं । पूर्व काल को हम भूत काल के रूप में, इस समय को वर्तमान श्रौर श्रागे श्राने वाले 


< 


काल को भविष्यत्‌ के रूप में देखते हैं और साथ ही यह भी देखते हैं कि भूतकाल से 


भ्रनेक वस्तुएँ उसी रूप में चली घ्रा रही हैं और भविष्यत्‌ में भी उनकी स्थिति कुछ 


काल तक तो अ्रवश्य ही रहेगी । श्रत: यह सिद्धान्त कि वस्तुग्रों का श्रस्तित्व केवल 
एक क्षणमात्र के लिए ही है, युक्ति-संगत नहीं लगता । 


सांस्य दर्शन की मान्यता है कि कार्य केवल विभववान कारणों की कार्यान्वित 
मात्र है। कारण-स्थिति में भविष्य में सम्पन्न होने वाले सारे कार्यो की अनुगुप्त स्थिति 
होती है। विभव रूप से कारण में कार्य की स्थिति निहित हैं। कारण के गतिशील 
होने के पूर्वं ही उसमें सारे कार्यों का विभव होता है यह सिद्धान्त भी न्याय के अनुसार 
भ्राधारहीन दिखाई देता है। सांख्य कहता है कि तिल में तेल पहले से ही विद्यमान 
है पर पत्थर में नहीं है । अत: तिल से तेल उत्पन्न होता है, पत्थर से नहीं होता । 
निमित्त कारण का केवल इतना ही योग है कि जो मूल कारण में पहले ही से विभव 
रूप में विद्यमान है उसको प्रकट करे ग्रथवा उसकी कार्यान्विति कर दे । यह सब्र असंगत 
है । मिट्टी का पिण्ड कारण कहा जाता है और घड़ा कार्य । यह कहना हास्यास्पद है 
कि मिट्टी के पिंड में घड़ा विद्यमान है क्योंकि मिट्टी के पिड से हम जल नहीं भर सकते । 
घड़ा मिट्टी से बनाया जाता है पर मिट्टी घड़ा नहीं है। इस कथन से क्या ग्रर्थ है कि 
घड़ा श्रव्यक्त (सूक्ष्म) रूप से मिट्टी में स्थित था जो श्रव व्यक्त रूप में प्रकट हो गया । 
विभव स्थिति का कथन भी श्रर्थहीन है। घड़े की विभव स्थिति, इसकी वास्तविक 
स्थिति से कोई संगति नहीं रखती । सरल शाब्दों में घड़ा विद्यमान ही नहीं था । 
उसका कोई भ्रस्तित्व नहीं था। मिट्टी का पिंड मिट्टी के रूप में है। जब तक इससे 
घडा नहीं बनाया जाता, घड़े की कोई स्थिति नहीं है । भ्रगर यह कहा जाए कि घड़े 
का निर्माण करने वाले परमाणु वही हैं जो मिट्टी को बनाते हँ तो इसे स्वीकार करने में 
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कोई आपत्ति नहीं है । पर इससे यह श्रथ नहीं निकलता कि घड़ा इन परमाणुश्रों में 
विद्यमान है मिट्टी की यह योग्यता है कि वह कुम्हार के द्वारा श्रन्य साधनों के योग से 

डे के रूप में परिवर्तित की जा सकती है। पर यह योग्यता कार्य-श्रभाव नहीं है 
योग्यता को कार्य नहीं कहा जा सकता । यदि यह मान लिया जाए तो इसका अर्थ 
होगा कि घड़े से घड़े की उत्पत्ति हुई। सांख्य का यह मत भी कि द्रव्य और उसके 
गुण एक ही तत्व है, उचित प्रतीत नहीं होता । यह तो साधारण अनुभव से ही सिद्ध 
है कि गति और गुण दव्य के धर्म हैं, गुण के नहीं। सांख्य का यह मत भी बड़ा 
हास्यास्पद है कि बुद्धि और चेतना (चित्‌) अलग-अलग है। बुद्धि को भ्रचेतन या 
चेतना हीन मानना ग्रर्थहीन है। फिर इस व्यर्थं को कल्पना से बया लाभ है कि बुद्धि 
के गुण-तत्व से 'पुरुष' प्रकाशित होता है श्रौर फिर यह अपना प्रकाश बुद्धि को देता है । 
हमारे सारे अनुभवों के श्राधार पर यह स्पष्ट दिखाई देता है कि श्रात्मा (ग्रात्मन) ज्ञान 
को प्राप्त करता है, संवेदना और संकल्प भी आत्मा का विषय है । इस साधारण तथ्य 
को सांख्य को स्वीकार कर लेना चाहिए कि संवेदना, संकल्प औझौर ज्ञान तीनों वद्धि के 
धर्म हैं। फिर भ्रनुभव की व्याख्या के लिए सांख्य को दुहरे परावतंन (प्रतिबिम्ब) की 
कल्पना का आश्रय लेना पड़ा । सांख्य की कल्पना में प्रक्कति 'चित्‌' रूप में नहीं है, जड़ 
है । 'पुरुप' इस प्रक्ृति के पाश में बंवा हुग्रा मोक्ष प्राप्त करने का प्रयत्न करता है । 
इस बात का क्या प्रमाण है कि यह जड़ प्रक्कति पुरुष को अपने वन्धन से मुक्त कर देगी 
और इसका भी केसे विश्वास क्रिया जाए कि प्रज्ञावान्‌ पुरुष को यह प्रकृति पुनः अपने 
बन्धन में नहीं जकड़ लेगी श्रोर सदेव के लिए मुक्त कर देगी । पुनः यह श्राइचय है कि 

हे बुद्धिमान्‌ चेतन 'पुरुष' इस जड़ प्रकृति के बन्धन में केसे बंध जाता है । प्रकृति का 
उपभोग अनेक “पुरुष” कर रहे हैं। क्या प्रकृति कोई सुकोमल अभिजात किशोरी है 
जो, 'पुरुष' को उसके नग्न स्वरूप का पता लगते ही लजा कर छोड़ जाएगी। फिर 
सुख, दुःख और मोह, श्रात्मा की संवेदनात्मक ग्रनुभूतियाँ हैं, इनको सांख्य ने किस प्रकार 
भौतिक तत्वों के रूप में मानने का दुःसाहस किया है। इसके भ्रतिरिक्त सृष्टि रचना 
के सिद्धान्त में 'महत्‌', अहंकार”, 'तन्मात्रा' आदि की कल्पना का कोई ठोस, युक्ति-संगत 
आधार नहीं है । यह केवल प्रमाणहीन मानसिक कल्पना है जिनको अनुभवं या किसी 
प्रत्यक्ष श्राधार पर सिद्ध नहीं किया जा सकता । यह सव तथ्यहीन ञ्रान्तियाँ हैं । 
अनुभव के यथार्थ रूप को जानने के लिए यह आवश्यक है कि युक्तियुक्त भ्रौर व्यावहा- 
रिक दृष्टिकोण से. इसका समुचित विवेचन किया जाए क्योंकि यह विवेचन भ्रन्य मतों में 


नहीं मिलता (न्याय मंजरी प० ४५२-४६६ आर ४६०-४६६ देखिए) मंजरी पृ० ४५२-४६६ और ४६०-४६६ देखिए) । 


न्याय ओर वेशेषिक सत्र 


| टिलन्णन्‌ क ८ सम्भवतः 'न्याय' शब्द की उत्पत्ति अनेक विद्वानों के द्वारा - वेदविषयक वार्ताओं 





४ |] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 
गौर विवादादि के संदर्भ में हुई होगी भ्रथवा उस समय प्रनेक मत मतान्तर, शाखा- 
प्रशाखाएँ ऐसी थीं, जो दूसरों को हराकर प्रपनी मान्यता स्थापित करवाने के लिए 
विशेष रूप से शास्त्रार्थं किया करती थीं। यह भी सम्भव हो सकता है कि इन 
शास्त्रार्थों के लिए एक युक्ति-संगत विधि निर्माण करने के प्रसंग में न्याय ने जन्म लिया 
हो। यह जानकारी हमको उपलब्ध है कि उपनिषदों के भ्रर्थादि विषयों को लेकर 
शास्त्रार्थ हुआ करते थे भौर चास्त्रार्थं की विधि का श्रध्ययन करना एक विशेष विद्या 
मानी जाती थी । सम्भवतः यह 'विद्या उस समय 'वाको वाक्य' की संज्ञा से जानी 
जाती थी। बुहलर 'ज्ञाहब के मतानुसार श्री भ्रापस्तंब नाम के विद्वान्‌ का के मतानुसार श्री भ्रापस्तंब नाम के विद्वान्‌ का कार्य-काल 
इसी से तीन शताब्दी पूर्व होना चाहिए । श्री बोडास महोदय का कथन है कि आप- 
स्तंब ने 'त्याय' शब्द का प्रयोग मीमांसा के रूप में किया हैं।। इस शब्द 'न्याय' की 
उत्पत्ति संस्कृत की 'नी' घातु से हुई है। इसके भ्रर्थं की विवेचना करते हुए यह कहा 
जाता है कि इसी के द्वारा शब्दों प्रौर वाक्यों के निश्चित प्रथो का बोध होता है। 
_ इस न्याय के आधार पर ही वैदिक शब्दों का उच्चारण निश्चित किया जाता है। इस 
उच्चारण ग्रौर स्वर-बल के श्राघार पर संस्कृत शब्दों के सन्धि-विच्छेद में सहायता 
मिलती है जिससे इन सन्धिगत शब्दों के सही स्वरूप का निरूपण हो सके । श्रत: वेदिक 
शब्दों के उच्चारण को भी 'त्याय' को संज्ञा दी जाती थीं।* कोटिल्य ने 'विद्याश्रों 
(विज्ञान) की सूची में 'रन्वीक्षिकी' (प्रत्यक्ष भौर शास्त्रीय ज्ञान की विविध परीक्षाप्रं_ 


द्वारा सत्या सत्य विवेचन का विज्ञान) २. त्रयी (तीनों वेद) ३. वार्ता (कृषि एवं 


पशुपालन विज्ञान ४. दंड नीति (राजनीति) इन चार विद्याप्रों का वर्णन दिया है। 
दर्शनों में उन्होंने 'सांख्य, योग, 'लोकायत' श्रौर श्रान्वीक्षिकी इन चार दर्शनों का 
उल्लेख किया है। इसके ग्राघार पर प्रोफेसर जैकोबी ऐसी कल्पना करते हैं कि ईसा 
से ३०० वर्ष पूर्व कौटिल्य के समय तक न्याय सूत्र का निर्माण नहीं हुम्रा था ।२ कौटिल्य 
ने न्याय के लिए श्रान्वीक्षिकी शब्द का प्रयोग किया है। भ्रतः प्रोफेसर जैकोबी को 
उपयु क्त श्रान्ति हुई है। इससे यह भी स्पष्ट होता है कि उस समय तक न्याय शब्द 
का प्रचलन कम हो पाया था। इसी प्रकार उनको वात्स्यायन के कथन को समभने में 





ग्रापस्तंब ग्रन्थ की भूमिका श्री बुहलर द्वारा अनुवाद में इन्ट्रोडक्शन पेज %%४। 
| देखिए । साथ ही श्री बोडास का लेख, बाम्बे शाखा के जे० श्रार० ए० एस वाल्यूम 
2% में 'हिस्टोरिकल सर्वे श्राफ इन्डियन लौजिक' देखिए । 

कलिदास के कुमारसम्भव में कहा है 'उद्घाटो प्रणवो यासाम्‌ न्यायेसत्रिभिरूदी- 
रणम्‌ ।' 2 

(इस पर मल्ली नाथ की टीका भी देखिए ) । 


प्रोफेसर जेकोबी द्वारा लिखित पुस्तक “दि प्ररली हिस्टी ण्डि १ 
हक ट्री प्राफ यन फिलासफी 
एन्टीव्किटी १६१८ देखिए । २ ै 


क्‍ 
| 
| 








न्याय वेशेषिक दरशन ] [ २८५ 
“भी ज्रांति हुई है। वात्स्यायन कहते हैं न्याय वही विद्या है जो कौटिल्य के समय में 
-्रान्वीक्षिकी के नाम से प्रसिद्ध थी । न्याय सूत्र [प्रोफेसर जैकोबी ने इसका ग्रथ 
यह समझा कि वात्स्यायन इन दोनों में भेद बतलाते है। प्रोफेसर जैकोबी ने यह 
अनुमान किया कि 'भ्रान्वीक्षिकी' का श्रथं तकंशास्त्र से है है ओर न्याय का विषय तकं- 
न्शास्त्र श्रौर भ्राध्यात्मिक दर्शन दोनों हैं । वात्स्यायन इसके विपरीत निश्चित रूप से 
-त्याय और श्रास्वीक्षिकी एक ही विद्या मानते हैं कि केवल तकंशास्त्र के कुछ ग्रंगों को 
"निश्चित रूप देकर उनको अलग से स्थापित करना चाहते है जैसे संशय (शंका) प्रादि। 
“साधारण रूप से ये पारिभाषिक शब्द 'प्रमाण' (संज्ञान के साधन) प्रोर “्रमेय' (संज्ञान 
के विषय) में सम्मिलित हैं। श्रो वात्स्यायन का मत है कि जब तक इन परिभाषात्मक 
शब्दों को निश्चित रूप नहीं दिया जावेगा न्याय शास्त्र, भो 'प्रघ्यात्म विद्या में 
'परिवतित हो जाएगा । इस हेतु न्याय के विशिष्ट शब्दों की एवं उप शाखाओं की 
'पृथक्‌ स्थापना अ्रत्यन्तावदयक है । 'न्याय' का प्राचीन श्र है “उचित श्रो का निश्चय 
करना' इससे वात्स्यायन भी सहमत हैं। श्री वाचस्पति मिश्र ने भी ध्रपनी न्याय 


-वात्तिक तात्पर्यं टीका' (] ¡४) में इस भ्र्थ को स्वीकार किया है । 


वाचस्पति “न्याय' शब्द का अर्थ, तकं एवं प्रमाण के ग्राघार पर किसी वस्तु का 
'परीक्षण करना वतलाते हैं-पप्रु्राणंरथं परीक्षणम्‌ ।' इस भ्रर्थ की तुलना मैं ग्रान्वीक्षिकी 
“शब्द के घातुगत श्रर्थ से करते हैं 'श्रास्वीक्षिकी का घातुगत प्रर्थ प्रत्यक्ष और शास्त्रों से 
प्राप्त ज्ञान का यथार्थ परीक्षण करना है । वात्स्यायन साथ ही यह कहते हैं कि न्याय 
के ताकिक अंग का क्षेत्र बड़ा व्यापक है। सारे प्राणी, उनकी सारी क्रियाग्रों श्रोर 
-सारी विद्याम्नों का प्रध्ययन तर्कशास्त्र द्वारा किया जा सकता है।' कोटिल्य का 
“उद्धरण देते हुए वे कहते हैं कि न्याय की इस क्षमता से सारी विद्या में प्रकाशित होती 
है भ्रौर सारे शास्त्रों को आधार न्याय है प्रध्यात्म दर्शन के समुचित निरूपण श्रौर सत्य 
-के स्वरूप को जानने में इससे जो सहायता मिलती हैं, उसके कारण यह मोक्ष का साघन 
महै । प्रोफेसर जैकोबी का यह मत है कि अध्यात्म, न्याय में आरम्भ में सम्मिलित नहीं 
था, अपितु बाद में जोड़ा गया है। यह मत बहुत ग्रंशों में सच हो सकता है । वात्स्यायन 





१ “येन प्रयुक्ता : प्रवतंन्ते तत्‌ प्रयोजनम्‌' (जिसके द्वारा प्रेरित प्राणी कमं करता है वह 
प्रयोजन (प्रयोजनम्‌) है यमर्थम्‌ भ्रभीप्सन जिहासत्‌ वा कर्मं ग्रारभते तनो नेन सवं 
प्राणिनः सर्वाणि कर्माणि सर्वाश्च विद्या: तदाश्रयदच न्यायः प्रवतंते (जिस प्रथं से 
मनुष्य ग्रभीष्ट वस्तु की प्राप्ति के लिए कर्म करता है ग्रथवा जिसमे प्रेरित कामं का 
आरम्भ होता है वह 'प्रयोजन' है, अतः मनुष्य के सारे क्रिया व्यापार श्रौर सारी 


विद्या प्रयोजन के क्षेत्र में आती है । ये सारे प्रयोजन न्याय , का विषय है । 
[ =तात्स्यायन भाष्य । 








रन [ भारतीय दर्शन का इतिहास 
स्वयं भी तर्कशास्त्र की पृथक्‌ शाखा “पृथक्‌-प्रस्थान के रूप में उल्लेख करते हैं पर इन 
सब से यह ग्रर्थ नहीं निकलता कि कौटिल्य के समय मे न्याय की स्थापना हुई थी भ्रथवा 
अध्यात्म, कौटिल्य के काल में न्याय का श्रंग नहीं था । वात्स्यायन ने तकं पर विशेष 
बल दिया है। उसका कारण स्पष्ट है। ग्रध्यात्म के महत्व को सभी स्वीकार करते थे 
पर त्क शास्त्र के महत्व को वह स्थान प्राप्त नहीं था। इसका प्रतिपादन वेद, धर्म- 
शास्त्र उपनिषद के भ्राधार पर नहीं किया जा सकता था । श्रतः वात्स्यायन को कौटिल्य 
की सहायता लेनी पड़ी । कौटिल्य ने श्राम्वीक्षिकी को विद्याश्रों में ही सम्मिलित नहीं 
किया है पर दर्शन की सूची में भी पुनः 'आन्वीक्षिकी' का उल्लेख किया है। इससे 
स्पष्ट है कि कौटिल्य इसको अत्यन्त महत्वपूर्ण विद्या भ्रौर दर्शन मानते थे। इससे यह 
भी धारणा बनती है कि सम्भवतः 'न्याय' की उस समय दो शाखाएं होंगी । एक शाखा 
'प्रध्यात्म' और दूसरी शाखा 'तक का निरूपण करती होगी । यह भी सम्भव है कि 
तकशास्त्र के साथ श्रध्यात्म का ग्रंग बाद में जोड़ा गया हो जिसका उद्देश्य न्याय के 
नीरस विषय को अधिक रुचिकर और न्याय बनाने का रहा हो । इन दोनों ग्रंगों का 
संगठन कुछ शिथिल-सा है जिससे उपयु क्त कथन को और भी वल मिलता है। प्रसिद्ध 
विद्वान्‌ महा महोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री ने “जनरल आँफ दि बंगाल एशियाटिक 
सोसायटी १८०५” में एक लेख में कहा है कि वाचस्पति ने न्याय सूत्रों का संकलन करने 
के लिए दो प्रयत्न क्रिए हैं। पहले प्रयत्न में उसने 'न्याय सूची ग्रन्थ की रचना की 
और दूसरे में न्याय सूत्रोदधार' ग्रन्थ की । ऐसा प्रतीत होता है कि वाचस्पति के समय 
में वह स्वयं भी निश्चित रूप से नहीं कह सकता था कि इनमें कौन से सूत्र मूल न्याय 
शास्त्र के न होकर क्षेपक मात्र हैं। इसका भी निश्चित प्रमाण मिलता है कि अनेक 
सूत्र क्षेपक के रूप में न्याय सुत्र में सम्मिलित कर दिए गए हैं। श्री हरप्रसाद शास्त्री 
इस प्रसंग में जापान और चीन की वौद्ध परम्परागत किवंदन्ती का वर्णन करते हैं 


जिसकी यह मान्यता है कि श्री मिरोक ने न्याय और योग! दोनों को भ्रान्तिवशः 


सम्मिलित कर दिया है ।. उनके ग्रनुसार न्याय सूत्रों के दो संस्करण, एक किसी बौद्ध 
के द्वारा श्रौर दूसरा किसी हिन्दू के द्वारा सम्पादित किए गए होंगे । हिन्दू सम्पादक ने 
वोड़ों के विचारों का खंडन करते हुए हिन्दू-मत की पुष्टि की है। श्री शास्त्री के 
मत में काफी सत्य हो सकता है। परन्तु हमारे पास ऐसा कोई श्राधार नहीं है जिससे 


हम क्षेपको के समय का निर्धारण कर सकें । इस तथ्य से कि न्याय सूत्र में भ्रनेक 


क्षेपक हैं, इसके रचना काल का निश्चय करना और भी कठिन हो जाता है। बौद्ध 
उद्धरणों से भी कोई सहायता नहीं मिलती । प्रो० जैकोबी ने बौद्ध शून्यवादी उद्धरणों 
के शावार पर इसके रचना काल का निश्चय करने का जो प्रयत्न किया है, उसका भी 
उपयुक्त संदर्भ के प्रकाश में कोई महत्व नहीं रह जाता । अधिक से भ्रधिक यह कहा 
जा सकता है कि शून्यवादी प्रसंग के कारण 'न्याय सुत्र को रचना श्री नागाजुन के बाद 
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हुई होगी । पर इसको भी निश्चित रूप से नहीं माना जा सकता क्योंकि नागा 
से पूर्व लिखें हुए महायान-सूत्रों में भी शून्यवादी प्रंगों का उल्लेख मिलता है ।,.- 


स्वर्गीय डा० विद्याभूषण द्वारा जे० थ्रार० ए० एस० १ ६१८ में लिखे एक लेख में. 


ऐसा उल्लेख करते हैं कि न्याय का पूर्व भाग गौतम ने ५५० ईसवी पूर्वं लिखा है और 
श्री अक्षपाद के द्वारा न्याय सूत्र की रचना सन्‌ १५० (ई० पश्चात्‌) की गई होगी। 
“महाभारत, ]. ]. ६७ १. ७०. ४२-५१ में 'न्याय' शब्द का प्रयोग तकं के अर्थ में किया 
गया है। श्री विद्याभूषण के मतानुसार इसे क्षेपक समभना चाहिए। इस धारणा के 
लिए वे कोई प्रमाण प्रस्तुत नहीं करते हैं। उनके विषय विवेचन से ऐसा प्रतीत होता 
है कि वह किसी प्रकार यह सिद्ध करना चाहते थे कि थ्री अक्षपाद ने ग्ररिस्टोटल से 
प्रभावित होकर 'न्याय सूत्र' की रचना की ग्रौर इस हेतु उन्होंने अक्षपाद द्वारा न्याय सूत्र 
रचना काल का निर्घारण १५० ईसवी पूर्व किया है। उनकी इस कपोल कल्पना का 
कोई विशेष प्रतिपाद करने की आवश्यकता प्रतीत नहीं होती। परन्तु हमारा ध्येय 


“न्याय सूत्र की रचना काल का वास्तविक समय निर्धारण करना है जिस पर उपयुक्त 


विवाद से कोई निश्चित प्रकाश नहीं पड़ता । 


श्री गोल्ड-स्टुकर के मतानुसार पतंजलि (१४० ई० पू०) श्रोर कात्यायन (ई० 
पू० चोथी शताव्दी) दोनों को न्याय सूत्र का ज्ञान था।' हम ये भी जानते हैं. कि 
कोटिल्य भी न्याय को ग्रान्वीक्षिकी के रूप में जानते थे श्रोर उनका काल ३०० ई० पू० 
है। अतः इन ग्राधारों पर यह कहा जा सकता है कि न्याय सूत्र की रचना ईसा मसीह 
के ४०० वपं पूर्व हुई होगी । परन्तु कुछ ग्रन्य कारणों के प्राधार पर लेखक का मत 
है कि न्याय सूत्र के प्रस्तुत सूत्रों में से कुछ अवश्य ही दूसरी शताब्दी में लिखे गए हैं। 
श्री बोडास का कथन हैं कि बादरायण सूत्रों में जो संकेत मिलते हैं वे वेशेषिक दर्शन के 
प्रसंग में है और न्याय से उनका कोई सम्बन्ध नहीं हे। इस आधार पर उनका विचार 
है कि वेशेषिक सूत्रों की रचना वादरायण के 'ब्रह्मसूत्र' के पूर्व हुई है और न्याय सूत्र 
तत्पश्चात्‌ लिखे गए हैं श्री चन्द्रकांत तर्कालंक्रार भी ग्रपने वेशेषिक दर्शन के संस्करण 
में ऐसा अभिमत प्रकट करते हैं कि वैशेपिऊ सूत्र न्याय से पूर्व लिखे गए हूं । लेखक के 
अनुसार यह पूर्ण निश्चित है कि वेशेपिक सूत्रों की रचना चरक (८० ई० पचात) के 


पूवे हुई है क्योंकि चरक ने स्थान-स्थान पर वंशेषिक सूत्रों के उद्धरण दिए हैँ श्रोर | 


उसकी चिकित्सा में सम्पूर्ण श्रौषध-श्ञास्त्रीय भौतिक विज्ञान का श्राधार वैशेषिक दर्शत 
में वागत भौतिकी है ।* 'लंकावतार सूत्र' भी इस परमाण विज्ञान का उल्लेख करता 
है और क्योंकि इसका उद्धरण ग्रश्वघोष ने किया है भ्रतः यह निश्चित रूप से ८० ई० 


RR 


` गोल्ड स्टक्‌र-'पाणिनि' पृष्ठ १५७ । 


> चरक 'शरीर' ३६। 
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से पूर्व का ग्रन्थ होना चाहिए। कुछ भ्रन्य भी ऐसे महत्वपूर्ण प्रमाण पाए जाते हैँ 
जिनके झाधार पर यह कहा जा सकता है कि वैशेषिक सूत्रों की रचना वोद्धकाल के पूर्व 
हुई है।' यह भी निदिचत है कि न्याय के तर्क भंग की रचना के पूर्व भी झन्प दर्शनों 
व मतों में तक के सम्बन्ध में प्रनेक विद्वानों ने भनेक प्रकार की विवेचनाएं को हैं । 
इस प्रकार स्वयं वात्स्यायन, न्याय सूत्र के ३२वे सूत्र की व्याख्या करते हुए कहते है कि 
यह सूत्र जिसमें हैत्वनुमान के पांच भाधार वाक्यों (प्रवयवों) का उल्लेख किया है, उन 
लोगों की घारणा का खंडन करने के लिए लिखा है जो ये मानते हैं कि हेतुमद अनुमान' 
में दस भवयव होते हैं।' वैशेपिक सूत्र में भी भ्रनुमान के प्रारम्भिक विवेचन के प्रसंग” 
मिलते हैं, | इन प्रसंगों में 'त्याय' अनुमान सिद्धान्त की जानकारी नहीं 
दिखाई देती ।* 7 


क्या मीमांसा का प्राचीन दशेन ही पेशेपिक दर्शन है ! 


वेशोपिक दर्शन का न्याय के साथ ऐसा घनिष्ठ सम्बन्ध है कि साघारणतया यह 
कल्पना करना असम्भव-सा लगता है कि यह मीमांसा के प्राचीन दर्शन का ही. स्वरूप 
है भोर “मीमांसा सूत्र' से भी पूर्व के किसी दर्शन का निरूपण करता है । परन्तु ध्यानपूर्वक 
विवेचन करने पर यहु भ्रनुभव होता है कि सम्भवतः उपयु क्त बहुत कुछ सच हो सकता 
है। चरक ने स्थान-स्थान पर "वैशेषिक सूत्रों के उद्धरण दिए हैं। उसके ग्रन्थ-सूत्र 
स्थान' (३५.३८) का भ्रध्ययन करने से स्पष्ट पता चलता है कि वैशेषिक दर्शन के 
किसी ग्रन्थ यथा “भाषा परिच्छेद' भ्रादि का प्रध्ययन इस ग्रंथ को लिखने से पूर्व किया 
गया है। चरक सूत्र या कारिका (.. ३६) में उल्लेख है कि 'गुण' वे हैं, जो सूची में 
“गुरुत्व (भारीपन) प्रादि से प्रारम्भ होते हैं, इसके झलावा बुद्धि (संज्ञान) और वे सव 
गुण भी जो सम्मिलित हैं 'पर' (व्यापक) से प्रारम्भ होकर सार्थं (इन्द्रिय चेतना के 
गुण) भौर प्रयत्न पर समाप्त होते हैं। इससे पता चलता है कि यह किसी ऐसी 
प्रख्यात गुण सूची की रोर संकेत है जो उस समय काफी प्रचलित होगी । लेकिन यह 
सूची वैशेपिक सूत्र में नहीं मिलती है (7.7. ६) । इसमें इन पट (छ) गुणों का उल्लेख 
नहीं है । “गुरुत्व' ( भारीपन ), 'द्रवत्व” (तरलता), 'स्नेह' (चिकनापन), “संस्कारः 
; (परिणातियोग्यता, लचीलापन) 'धर्म' (विशिष्ट योग्यता) 'प्रधमं' (प्रयोग्यता) ।' 
सुत्र के एक भाग में एक सूची 'पर' से प्रारम्भ होती है भौर 'प्रयत्न' पर समाप्त होती 





१ झगला भनुभाग देखिए । 


न्याय सूत्र, न ३२ पर वात्स्यायन भाष्य । यह संकेत 'दश वैकालिक निय क्ति में ` 
बणित जैन दृष्टिकोण की घोर है जैसा हम पहले देख चुके है । 
° न्याय सूत्रा ५ झोर वेशेषिक सूत्र %[.म.-२, ४-५ प्रोर गा]. ८-१७ । 
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है जिसमें 'बुद्धि' (संज्ञान) भी सम्मिलित है। पर चरक में “बुद्धि! इस सूची में 
शामिल नहीं है और अलग से इसका उल्लेख किया गया है। इससे ऐसा विश्वास 
होता है कि चरक ने अपने सूत्रों की रचना ऐसे समय में की होगी जब वंशेषिके द्वारा 
छोड़े हुए छः गुणों को मान्यता मिल गई थी श्रौर कोई ऐसा ग्रन्थ वन गया था जिसमें 
इन पट्‌ गुणों की गणना की गई थी । 'भाषापरिच्छेद' जो वशेषिक दर्शन का उत्तर- 
कालीन ग्रन्थ है, कुछ अत्यन्त प्राचीन कारिकाग्रों का संग्रह है जिनके सम्बन्ध में श्री 
विश्वनाथ ने कहा है कि ये कारिकाएं अत्यन्त प्राचीन चिरन्तन उक्तियो का संकलन है 
गति संक्षिप्त चिरन्तनोक्तिभिः' ।' चरक के द्वारा 'सामान्य' और “विशेष” को व्याख्या 
से भी यह पता चलता है कि उस समय तक इनको भिन्न वर्गो में नहीं माना गया था, 
जैसाकि उत्तरकालीन न्याय वेशेषिक सिद्धान्तों में माना गया है। चरक को 'सामान्य' 
भ्रौर 'विशेष' की व्याख्या में इस वेशेषिक व्याख्या से विशेष ग्रन्तर नहीं पाया जाता कि 
“सामान्य” और 'विशेष' में सापेक्ष सम्बन्ध है।` इस प्रकार चरक-सूत्र की रचना उस 
समय हुई होगी जब वेशेषिक दर्शन के सिद्धान्तों में परिवर्तन हो रहे थे और इस दर्शन 
पर श्रनेक प्रामाणिक ग्रन्थ लिखने को प्रक्रिया चल रही थी । 


वेशेषिक सूत्र में वौद्ध दर्शन के सिद्धान्तों का कोई उल्लेख नहीं मिलता है। 
जहाँ ग्रात्मा के श्रस्तित्व के ऊपर विवेचन किया गया है, वहाँ प्रात्मा के न होने का कोई 


प्रसंग नहीं है। यहाँ सारा तकं इस तथ्य पर किया गया है कि प्रात्मा का वोध 


'ग्रनुमान' से होता है श्रथवा 'ग्रहम्‌' के स्वतः ज्ञान से होता है। इन विवेचनों में किसी 
श्रन्य दर्शन का भी कोई उल्लेख या प्रसंग नहीं पाया जाता । 


केवल प्राचीन मीमांसा सिद्धान्तों का श्रथवा कहीं-कहीं सांख्य का प्रसंग ग्रवश्य 
मिलता है। यह विश्वास करने का भी कोई आधार नहीं मिलता कि जिन मीमांसा- 
सिद्धान्तों के संकेत इस सूत्र में मिलते हैं वे जेमिनि के “मीमांसा सूत्र' के श्राघार पर 
दिए गए हैं। अनुमान की जो व्याख्या दी गई है उससे पता चलता है कि पर्वेवत्‌' 
भ्रौर 'शेषवत्‌' की न्याय-शब्दावली का ज्ञान उस समय नहीं था । 'वेशेषिक सूत्र” 
अनेक स्थानों पर ऐसा उल्लेख करते हैं कि काल ही आदि और अन्तिम महाकारण 
है ।' हमको यह भी मालूम है कि इवेतारवतर उपनिषद्‌ में उन दार्शनिकों का प्रसंग 


१ जे. ए. एस. बी. १६०८ में प्रो. वनमाली वेदान्त तीथं का लेख देखिए । 

* चरक (†.।. ३३) का कथन है कि 'सामान्य' वह है जो एकत्व उत्पन्न करता है ओर 
'विशेष' वह है जो विच्छिन्न करता है । वी. एस. ]]. ॥. ७. । सामान्य श्रौर विशेष 
हमारे चिन्तन की दृष्टि पर निर्भर है कि हम किसी विषय को संयुक्त रूप में देखते 
हैं या अन्यथा । 

3 वैशेषिक सूत्र (.॥ &) भ्रौर ४.7. २६ । 
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भ्राता है जो काल को भ्रादि कारण मानते हैं, लेकिन किसी भी दर्शन ने इस प्राचीन 
दृष्टिकोण को मान्यता नहीं दी है ।' इन सारे कारणों से श्रोर शैली के श्राधार पर 
यह कहा जा सकता है कि ये. सूत्र वोद्ध-दशंन से पूर्ववर्ती ग्रोर वंशेषिक दर्शन पर प्राचीन- 
तम उपलब्ध सूत्र हैं । 
'वेशेषिक सूत्र' का प्रारम्भ इस उक्ति के साथ होता है कि इस सूत्र का उद्देश्य 
'घर्म' की व्याख्या करना है। इस प्रकार की व्याख्या करना वास्तव में 'मीमांसा का 
काम है श्रौर हम यह भी जानते हैं कि जेमिनि प्रपने मीमांसा सूत्र का प्रारम्भ धमं की 
परिभाषा से करते हैं जो ग्न्य दशंन-ग्रन्थो की विधि नहीं है। यह प्रथम दृष्टि में 
ग्र्रासंगिक लगता है कि वेशेषिक दर्शन जिसका क्षेत्र पदार्थ की व्याख्या करना है, धर्म 
व्याख्या ग्रन्थ का प्रारम्भ करता है।* वेशेषिक दर्शन में घर्म की परिभाषा के सम्बन्ध 
में कहा है कि घमं वह है जिससे भ्रभ्युदय श्रौर 'निश्रेयस्‌'। (कल्याण) को प्राप्ति 
होती है क्योंकि वेदों के श्रादेश पालन से 'श्रम्युदय' श्रोर निश्रेयस्‌ की प्राप्ति होती है, 
प्रतः वेद को प्रमाणिक मानाना चाहिए । पुस्तक के अन्त में कहा है कि वैदिक कमं 
प्रज्ञात रूप से मनुष्य की समृद्धि में सहायक होते हैं। साधारण वेदिक कृत्य जिनको 
हम नित्य किसी कामना के बिना ही करते रहते हैं, उनसे भी संसारिक वृद्धि, ग्रभ्युदय 
श्रादि प्राप्त होते हैं यद्यपि हमको यह सूत्र साधारण बुद्धि से समझ में नहीं आता है। 
भ्रतः वेदों को प्रामाणिक मान कर उसकी झ्ाज्ञाप्रों का पालन करना चाहिए ।* _ 
वेशोषिक सूत्र (दर्शन) का प्रारम्भ इस कथन के साथ होता है कि इस सूत्र में धमं की 
व्याख्या की जावेगी । लेखक फिर द्रव्य, गुण, तत्वों के स्वरूप, कमं श्रादि का विवेचन, 
करता है। वेदिक कृत्यों के करने से धमं में गति होती है, धर्म से (श्रदृष्ट) फलों की 
प्राप्ति होती है। 'श्रदृष्ट' फल वे हैं जो धमं कायं करने से अज्ञात रूप से हमको प्राप्त 


१ दवेताइवतर ।. ¡. २। 

२ “कल्प व्याकरण' के प्राचीन भाष्य में एक इलोक मिलता है जिसमें कहा गया है कि 
कणाद के द्वारा अपने 'वंशेषिक सूत्र' में धमं को व्याख्या करने का मन्तव्य प्रकट 
करने के पश्चात्‌ षट्गुणो की व्याख्या करना भ्रप्रासंगिक है । जसे यह ऐसा ही है। 
कहा जावे कि हम हिमालय की श्रोर प्रस्थान करेंगे श्रौर फिर समुद्र की ओर चल 
दिया जावे । "घर्मम्‌ व्याख्यातु कामस्य सत्पदार्थो पवर्णनम्‌-हिमवद्गन्तु कामस्य 
सागर गमनोयमम्‌ ।' 

3 उपस्कार ने वेशेषिक सूत्र-'तद्वचनाद भ्राम्नायस्य प्रामाण्यम्‌’ की व्याख्या इस प्रकार 
की है-वेद का ईश्वरीय ज्ञान (वचन) होने से मान्य समझना चाहिए। परन्तु 
उपरोक्त वाक्य में ईश्वर शब्द का उल्लेख न होने से इस वेशेषिक वाक्य का ग्रथ 
न्याय भ्राधार पर करने का प्रयत्न है। सूत्र श्र. ८ सूत्र पा. 7. ].की पुनरावृत्ति- 
मात्र है । 
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होते हैं । पुस्तक के अन्त में कणाद मुनि कहते हैं कि वैदिक कमों के दृष्ट श्रोर भ्रदृष्ट 
दो प्रकार के फल होते हैं। कुछ फलों का लाभ तत्काल दिखाई देता है। कुछ कमं 
ऐसे होते हैं जिनका फल हमें भ्रदुष्ट रूप से मिलता है । कणाद का तात्पर्यं यह है कि 
द्रव्य, गुण, तत्व आदि भोतिक क्रियाग्रों से घमं के अनेक अंगों की व्याख्या की जा सकती 
है प्रौर उसके प्रकाश में सारी घटनाश्रों के कारण मादि को समभा जा सकता है, परन्तु. 
धर्मं का एक श्रज्ञात भ्रदुष्ट रूप भी है। जो व्यापार साधारण बुद्धि के समझ में नहीं 
श्राते वे धमं के ग्रदृष्ट फल हैं। तत्व मीमांसा इस अर्थ में प्रासंगिक है कि भौतिक 
नियमों के आधार पर संसार की अनेक क्रियाग्रों को समझने में सहायता मिलती है साथ 
ही यह भी स्पष्ट हो जाता है कि प्रत्येक को भी केवल भौतिक सिद्धान्तं के श्राधार पर 
ही नहीं समभा जा सकता । कुछ व्यापार इन्द्रियातीत हैं । ये तथ्य वैदिक कर्मों के करने 
से उपाजित कमं के श्रदृष्ट फल के श्राघार पर ही समझे जा सकते हैं। सूचिका का 
चुम्बक के प्रति आकर्षण (वे० सु० ४.।. १५) वनस्पति में जल का संचार (४. ७), 
अग्नि की उध्वं दिशा में गति (श्राग की लपटों का ऊपर आकाश की ओर उठना), 
वायु का यत्र-तत्र संचरण भ्रणश्रों की वह गति जिनसे प्रनेक संयोगों के कारण विभिन्न 
द्रव्य बनते हैं (४. i १३, ५ ७) श्रौर बुद्धि की (प्रारंभिक) गति, यह सब भश्रदृष्ट 
का फल है। इसी प्रकार वेशेषिक सूत्र के श्रनुसार मृत्यु के भ्रनन्तर भ्रात्मा की गति 
प्रौर स्थिति, श्रव्य शरीर वयोनियों में आत्मा का प्रवेश, खाने पीने की क्रिया में भोजन 
श्रोर पेय का सम्यक्‌ पाचनादि, श्रन्य प्रकार के संयोग, (गर्भ में ्र.ण का स्वस्थ विकास 
उपस्कार' के श्रनुसार), यह भी भ्रद्ष्ट है। भ्रदृष्ट के नाश होने से मोक्ष को प्राप्ति 
सम्भव है। श्रदृष्ट के नाश होने से सारे संसगों से भ्रोर पुनर्जन्म के चक्र से मुक्ति 
मिलती है । वेशेषिक दुष्ट” और भ्रदुष्ट के भेद को विशेष रूप से स्पष्ट करता है। 
वे सारे कर्म जो सांसारिक भ्रनुभव के श्राचार पर समभ जा सकते हैं जिनको ज्ञात 
तथ्यों श्रौर घटना क्रम के सांदुश्य से व्याख्या को जा सकती है 'दृष्ट हैं। जो हमारे 
सांसारिक श्रनुभव श्रोर ज्ञान से परे है जो इन्द्रियातीत हैं, जहाँ व्यावहारिक बुद्धि की 
गति नहीं है वह अरदृष्ट हैं। समस्त वनस्पति और पशुओं में जीवनःप्रक्रिया ग्रणुप्रों 
परमाणृश्रों की स्थिति श्रौर सृष्टि पिडों की रचना, भ्रग्नि और वायु की गति भ्रौर 
प्रवाह, मृत्यु ओर जन्म (५।. ¡।. १५), हमारे भाग्य को प्रभावित करने वाली सारी 
भोतिक घटनाएँ (४.7 २) यह सब '्रदृष्ट' का ही फल है। कणाद के दर्शन में, 
हमारे अनुभव के आधार पर जिन द्रव्य गुण और कर्मों की व्याख्या नहीं की जा सकती 
वे सब 'भ्रदृष्ट' के रूप में ही माने गए हैं । / पर प्रइन यह है कि “्रदृष्ट” का हेतु क्या 
है? “अ्रदृष्ट' किस प्रकार बनता है इसके उत्तर में कणाद ऋषि पाप, पुण्य श्रादि की 
व्याख्या नहीं करते, शुभ भ्रौर अशुभ का भौ उल्लेख नहीं करते | वे वेदिक कर्मो का 


त्व स्थापित करते हैं । स्नान, ब्रत, ब्रह्मचयं (पवित्र विद्यार्थी जौवन), “गुरुकुलवास', 


वानप्रस्थ’ (वन में संसार से विरक्त होकर निवास करना) 'यजन' (यज्ञ) 'दान' शुम 
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मृहृते प्रौर शुभ वेला में यज्ञादि घ्रनुष्ठान करना, मंत्रपाठ श्रादि करने योग्य वेदिक कमं 
है (४.7 २) जिनसे 'भदृष्ट' भाग्य का निर्माण होता है। 2 . 
कणाद मुनि ने पवित्र श्रोर श्रपवित्र भोजन का वर्णन किया है। यज्ञ में हविष्य 
के रूप में श्रपित किया हुश्रा यागपूत भ्रवशिष्ट भोजन पवित्र है, उसे खाने से श्रदुष्ट के 
द्वारा ग्रभ्युदय प्राप्त होता है (१. 7 १५) । साथही वह यह भी संकेत करते हैं कि 
श्रदृष्ट के द्वारा ही मोह, ममता शौर रागादि की उत्पत्ति होती है। वशेषिक सूत्र के 
४, ¡ के ग्रधिकांश भाग में दान की महिमा, किन प्रवस्थाश्रों में दान सार्थक होता है, 
श्रौर दान कव किस प्रकार भ्रौर किससे ग्रहण करना चाहिए, इसका वर्णन किया गया 
हे ।[मीमांसाकार द्रव्य, गुण श्रादि के अधिकांश सिद्धान्तों से सहमत हैं। केवल इन 
विषयों में मीमांसा का वेशेषिक से मतभेद है (१) वेद स्वतः प्रमाण हैं, इन्हें किसी 
अन्य प्रमाण की श्रावश्यकता नहीं है (२) वेद श्रनादि अनन्त हैं। (३) किसी सृष्टा 
या परमात्मा में भ्रविशवास (४) शब्द अनन्त हैं (५) कुमारिल के मतानुसार श्रहम्‌ की 
भावना में स्वात्म का प्रत्यक्ष बोध । [पर्थू क्त विषयों में सें प्रथम दो के ऊपर वेशेषिक ने 
किसी प्रकार का .विचारविमशझं नहीं किया है। ईश्वर का वैशेषिक में कहीं भी उल्लेख 
नहीं किया गया है भ्रौर क्योंकि भ्रदृष्ट की उत्पत्ति वेदिक कर्मो के करने से ही मानी 
गई है अतः हम यह स्वीकार कर सकते है कि इन बिन्दुओं पर वेशेषिक का मीमांसा 
से कोई विशेष मतभेद नहीं है किसी प्रकार का मतभेद इन सूत्रों में नहीं पाए जाने से 
यह श्रनुमान लगाया जा सकता है कि सम्भवतः इन सूत्रों के रचना काल तक कोई 
विशेष मतभेद उत्पन्न नहीं हुआ था । यह सम्भव है कि कणाद का यह विश्वास रहा 
हो कि वेदों की रचना विशिष्ट प्राप्त उच्च पुरुषों के द्वारा श्रयवा ब्रह्मषियों द्वारा की 
गई है (]]. ]. ।8. गए. [-)। क्योंकि मीमांसाकारों से इस विषय पर किसी 
प्रकार का संघर्ष अथवा विचार भेद नहीं पाया जाता शैेइ्ससे यह स्पष्ट है कि वेद 'म्रपौ- 
रुषेय' है किसी पुरुष के द्वारा नहीं लिखे गए । यह मत वेशेषिक सूत्रों की रचना के 
पश्चात्‌ स्थापित हुआ होगा । इन सूत्रों में ईश्वर का वर्णन न होने से और वैदिक 


कर्मों के करने से सारे फलों की प्राप्ति भ्रदृष्ट के हेतु से होने से यह कहा जा सकता है 


कि वेशेषिक दर्शन है जिसमें किसी देवता की या ईश्वर की सत्ता को स्वीकार नहीं 
किया गया है। 'शब्द' शाश्वत भ्रनन्त हैं भ्रथवा नहीं इस पर वेशेषिक न्याय, श्रौर 
मीमासा दार्शनिकों में उत्तरकाल में तीब्र मतभेद रहा है। इस विषय में कणादने 
(7. 7, 25-30) प्रारम्भ में कहा है कि 'दाव्द' शाश्वत नहीं है परन्तु गा 7 ३३ के 
पश्चात्‌ भ्रध्याय की समाप्ति तक उन्होंने यह सिद्ध किया है कि शब्द भ्रनन्त श्रौर शाश्वत 
है यह मीमांसा दर्शन का दृष्टिकोण है जैसा 'हमको उत्तरकालीन मीमांसा लेखकों से 
पता चलता है ।* 


१ श्री सु. दा. गुप्ता के भनुसार श्री शंकर मिश्र ने भ्रपने ग्रन्थ 'उपस्कार' में भ्रन्तिम दो 


। टा धव आभ३ांभा आम कल... तल ल कील 
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दूसरा मुख्य विषय 'आत्मा' के अस्तित्व के प्रमाण का है। न्याय _का दुष्टिकोण 
यह रहा है कि प्रात्मा के अस्तित्व को भ्रनुमान से जाना जाता है। क्योंकि श्रात्मा ही 
सुख, दुःख श्रोर संज्ञान का केन्द्र है।- वेशेषिक का भी परम्परागत दृष्टिकोण यही 
माना जाता है। परन्तु वैशेषिक सूत्र ]]! में श्रात्मा के अस्तित्व का अनुमान पहले _ परन्तु वेशेषिक सूत्र ]] में श्रात्मा के अस्तित्व का भ्रनुमान पहले 
प जअ क आ के म अजार पर कुमा क्रिया शोर सुख-दु:ख कष्ट श्रादि की श्रनुभूति के भ्रघार पर किया है। पुनः 
गा मे इस अनुमान का खंडन करते हुए कहा हू कि यह निश्चित रूप से नहीं कहा जा 
सकता कि सारी क्रिया या कर्म भ्रात्मा के द्वारा सम्पन्न होता है। कमं ग्रात्मा का घर्म 


है या शरीरका । फिर गा में सुझाव दिया है कि क्या शास्त्र (श्रागम) के प्रमाण 
के श्राधार पर आत्मा का अस्तित्व स्वीकार करना चाहिए । श्रन्तिम खूप से वशेषिक 
दर्शन ने आत्मा के ग्रस्तित्व को यह कह कर सिद्ध किया है कि हम जव “अहम्‌' भावना 
का अनुभव करते हैं, जव हम 'मैं' कहते हैं तो शरीर से भिन्न किसी वस्तु की ओर संकेत 
करते हैं। यह ग्रहम्‌ ही हमारी शरीर स्थित आत्मा है जिसका हम प्रत्येक क्षण प्रत्यक्ष 
अनुभव करते हैं। इसमें किसी शास्त्र के प्रमाण को ग्रावइयकता नहीं है । इसके 
श्रस्तित्व का अनुमान से सिद्ध होना इसकी स्थिति का एक श्रोर प्रमाण है (गा ग्रौर ) 
अन्यथा यह हमारे ग्रहम्‌ के प्रत्यक्ष बोध से स्वयं सिद्ध है । h 





उपयु क्त विवेचन से ऐसा भ्रनुमान किया जा सकता है कि वेशेपिक दर्शन मीमांसा 
दरशन की ही एक शाखा होनी चाहिए जो वंदिक दर्शन का मंडन प्रौर पुष्टि करता है । 


= ७ 


वँशेपिक सत्रों का दशन पन्त 


९ 


वशेषिक दर्शन का प्रारम्भ 'घर्म' की व्याख्या से होता है। 'घम' वह है जिससे 
“अमभ्युदय' (सांसारिक उन्नति) और निश्रयस । (आत्मिक कल्याण) कोईप्राप्ति होती है । 
वेद इस श्रभ्युदय श्रौर निश्रेयस को प्राप्ति का उपदेश करते हैं और इनकी सहायता से 


निश्रेयस मोक्ष की प्राप्ति होती है । श्रतः यह प्रामाणिक है। पुनः दूसरे सूत्र में वशेषिक | 


दर्शन यह मत प्रकट करता है कि सत्य ज्ञान से ही 'निश्रेयस' की प्राप्ति सम्भव है । 


सत्य ज्ञान, उत्तम घमं के पालन से उपलब्ध होता है। इसके साथ ही सत्य ज्ञान के 


लिए 'द्रव्य', 'गुण', 'सामान्य' (जाति-विचार) 'विशेष' (विशिष्ट वस्तु विचार) और 


सुत्र गा. ३६-३७ की व्याख्या गलत की है। ।i. ३६ में 'श्रपि' शव्द को जोड़ने से 
श्रर्थे बदल गया है और जाए. ३७ में साघविच्छेद ठीक नहीं किया गया है । 'सांख्या- 
भाव! का विच्छेद संख्या और “भाव” किया जबकि यह संख्या ओर श्रभाव होना 
चाहिए था। इस प्रकार श्री शंकर ने इन सूत्रों का ग्रथं शब्द के शाइवतन होने के पक्ष 
में किया है जो उत्तरकालीन न्याय वेशेषिकर दृष्टिकोण है । 


| 
| 
॥ 





जा जन तत्र" अकिका-नममक = 


> | | 4 ~ men a = 


|| 
Shs a Doe 


ON 


| 
|| 
| 
| 
है 
f 
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'समवाय' (भ्रन्तनिहित सम्बन्ध-व्याप्ति सम्बन्ध) का भी उत्तम विवेक आवश्यक है।* 
द्रव्यों में-पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु, आकाश, काल, स्थान, ग्रात्मा श्रौर बुद्धि की 
गणना की गई है। 'गुण' निम्न प्रकार हैं-रंग, रस, गन्ध, स्पर्श परिमाण (संख्या) 
मात्रा वियुक्ति (श्रलग श्रलग होना) संथुक्ति जाति श्रथवा किसी जाति विशेष से सम्बन्ध 
होने कां गुण ।` 'कमं' गति है। ऊर्वं गति श्रघोगति संकोचक गति (श्रम्तर्गति) 
प्रसारक गति (]) (बाह्य गति) और सम स्तरीय गति (ए) यह कर्म की विभिन्न गति 
है। द्रव्य, गुण श्रौर कम तीनों में समान रूप से लक्षण निम्न है। इनका अस्तित्व है, 
ये श्रशारवत (ग्रस्थायी) है सारभूत (]) है कारण श्रौर कार्य हैं और सामान्य विशेष 
लक्षणों से मुक्त है । द्रव्यो से भ्रन्य द्रव्यों की और गुण से भ्रन्य गुण की उत्पत्ति होती 
है परन्तु कर्म से अन्य कमं की उत्पत्ति श्रावश्‍्यक नहीं है। द्रव्य इसके कारण कार्य को 
विनष्ट नहीं करता है पर गुण कारण और कार्य रूप में नष्ट हो जाते हैं कमं से कर्म 
का नाश होता है। द्रव्य में गुण और कर्म दोनों का ही समावेश होता है और यह 
कार्यं का समवायिकारण कहा जाता है। गुण द्रव्य में व्याप्त रहते हैं, भ्रन्य गुणों को 
घारण करने में स्वयं असमर्थ हैं और ये संयोग या वियोग के कारण नहीं हो सकते । 
कर्म में गुण की स्थिति नहीं है। कमं (गति) एक समय में एक ही वस्तु में नियोजित 
` या स्थित होता है। द्रव्य में ही इसकी व्याप्ति है ग्रौर यह संयोग श्रौर विभाग स्वतन्त्र 
कारण है। द्रब्य (४) संजात द्रव्य, गुण और कर्म का (४।) समवायि कारण है । 
गुण-द्रव्य, गुण और कर्म का असमवायि कारण है। कर्म (गति) संयोग, वियोग श्रौर 
भ्वस्थितित्व (४7) का सामान्य कारण है। कर्म (४) द्रव्य का कारण नहीं है 
क्योंकि द्रव्य, कमं के बिना भी उत्पन्न हो सकता है। द्रव्य, द्रव्य द्वारा ही सामान्य 
(72) रूप से उत्पन्न होता है भ्रर्थात्‌ द्रव्य, द्रव्य का ही सामान्य प्रभाव है। कर्म गुण 
से इस दृष्टि से भिन्न है कि कमं स्वयं कमं को उत्पन्न नहीं करता । एक, दो, तीन 


१ 'उपस्कार' के मतानुसार 'विशेष' से यहाँ श्रथ वस्तुओं के विभेद करने से है, वस्तुओं 
की जातियों में भेद से नहीं है । [इस मत का एक विशेष सिद्धान्त यह है उसी तत्व के 
ग्रविभाज्य परमाणुग्रों में से प्रत्येक परमाणु दूसरे परमाण से श्रपनी विशेषता भ्रथवा 
स्वरूप के अनुसार भिन्न है। 

5 इस विवेचन में, 'गुरुत्व' (भारीपन) द्रव्यत्व (तरलता) स्नेह (चिकनापन तेल) 
संस्कार (लोच) घमं (ग्रच्छापन) अ्रधमं आदि प्रसिद्ध गुणों का कोई उल्लेख नहीं 
किया गया है। उत्तरकालीन वैशेबिक ग्रन्थों श्रौर भाष्यों में इनकी भी गणना की 
गई है। वेशेषिक में 'गुण' लक्षण गुणों के भ्रर्थ में प्रयोग किया गया है, श्रौर सांख्य 
की 'तन्मात्रा' । ; 

यदि कमे का संयोग, एक से श्रधिक वस्तु से होता तो एक की गति से हम यह 
अनुभव करते कि कई वस्तुध्रों में गति हो रही है । 


MMS. 5: rE 


3 
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आदि मात्राएँ, पृथकत्व संयोग विभाग एक से अधिक द्रब्यों के प्रभाव से सम्भव होती 
हे। कमं (गति) का सम्बन्ध एक ही द्रव्य से होने से उसको उत्पत्ति एक से अधिक 
वस्तु से नहीं होती (१) द्रव्य अनेक परमाणृश्रों के संयोग का फल है। एक वणं 
(रंग) अनेक वर्णों के संयोग से भी वन सकता है। ऊब्वें गति, गुरुत्व (]) प्रयत्न 
प्रौर संयोग का फल है । संयोग और विभाग भी क्म का फल है। .कर्म के कारण 
रूप को न मानने का अर्थ यह है कि कर्म द्रव्य और कमं का कःरण नहीं है ।' 


कणाद प्रथम सर्ग के द्वितीय अध्याय में कहते हैं कारण के बिना कार्य सम्भव नहीं 
है परन्तु कार्य की स्थिति के विना या उसके पूर्व भी कारण की स्थिति हो सकती है | 
पुनः वे कहते हैं कि 'सामान्य' (जाति) और 'विशेष' (77) (जाति की इकाई) दोनों . 
बुद्धि सापेक्ष्य हैं अर्थात्‌ जिस दृष्टि से विचार किया जावे उसी दृष्टि से सामान्य और 
विशेष रूप को समझा जाता है। किसी वस्तु का अस्तित्व या भाव” उसके सातत्य या 
निरन्तरता का निर्देश करता है श्रतः यह सातत्य उस वस्तु के सामान्य भाव का योतक 
है। द्रव्य गुण श्रौर कमं का सार्वत्रिक या व्यापक भाव सामान्य और विशेष दोनों हो 
सकते हैं परन्तु 'विशेप' वस्तुओं में (परमाणु) भिन्नता के अन्तिम तथ्यों के रूप में सदेव 
स्थित रहता है । इसको स्थिति {पर्यवेक्षक (देखने वाले) की अपेक्षा नहीं रखती 
'वह स्वतन्त्र रूर से स्थित है। अन्तिम ग्रथवा (सर्वव्यापक जाति सत्ता है ग्रन्य सारी 
जाति, उपजाति, वग श्रादि इस 'सत्ता' के अंग या उससे सम्बन्धित माने जा सकते हैं 
सित्ता' का भ्रपना विशेष वर्ग है क्योंकि यह द्रव्य, गुण और कमें से भिन्न है ओर फिर 
भी उनमें स्थित है। इसका कोई वंश या उप वंश :सामान्य' या विशेष नहीं इस तथ्य 
से यह कल्पना सजीव होती है कि “भाव' या 'सत्ता' का एक विशेष प्रकार है जो सबसे 
“भिन्न है क्योंकि इसका अपना कोई विशेष लक्षण नहीं है, यह समान रूप से द्रव्य, गुण 
कर्म में स्थित है और फिर भी इसको व्याप्ति के कारण किसी विशेष लक्षण या घमं को 
उत्पत्ति नहीं होती । द्रव्यत्व’ 'गुणत्व' और कमंत्व रूपी विशिष्ट व्यापक भाव (सामान्य 
रूप) भी भिन्न वर्ग है जो 'सत्ता' से भिन्न है, इनकी भी कोई अलग से सामान्य जाति 


"नहीं है और फिर भी एक दूसरे से इनका अन्तर जाना जा सकता है। परन्तु भाव' या 


'सत्ता' इन सब में समान रूप से व्याप्त है । 
(श्रपनी द्वितीय पुस्तक के प्रथम श्रध्याय में) द्वितीय खंड के प्रथम £भ्रव्याय में 


कणाद मुनि द्रव्यों की व्याख्या करते हैं। पृथ्वी तत्व में रूप, रस, गन्ध और स्पर्श 
होता है । जल में रूप, रस, स्पशं, द्रवत्व (तरलता) ध्रौर स्निग्वता (स्निग्ब) होती है। 


अग्नि में रूप, रंग एवं स्पशं, वायु में स्पर्श होता है पर आकाश में इनमें से कोई भी गुण 


3 यह ध्यान देने योग्य है कि यहाँ कर्म शब्द का अर्थ सामान्य रूप में प्रयुक्त कर्म शब्द 
से भिन्न है जिसके शुभ-श्रशुभ होने से मोक्ष श्रथवा पुनजन्म का फल मिलता है। 
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नहीं पाया जाता । तरलता जल का विशेष गुण है क्योंकि मक्खन, लाख, मोम, सीसा . 
लौहा, चाँदी श्रौर स्वर्ण गमं किए जाने पर तरल बनते हैं, पर जल स्वयमेव तरल होता 
है।' वायु को देखा नहीं जा सकता परन्तु इसकी स्थिति का अनुमान स्पर्श से किया 
जा सकता है जैसे गाय की जाति के सामान्य गुणों यथा सींग, पूछ आदि की तुलना में 
गाय होने का भ्रनुमान किया जाता है । वायस का श्रनुमान स्पर्श से होता है, इसमें 
गति और गुण दोनों है और यह अन्य वस्तु में व्याप्त नहीं है। अतः वायु को द्रव्य के 

रूप में स्वीकार किया गया है ।* कुछ ज्ञात लक्षणों से वायु का ग्रनुमान उन वस्तुओं 

के अनुमान का उदाहरण है जो स्थूल रूप से नहीं देखी जा सकती । इन ज्ञात सामान्य 

लक्षणों के श्राधार पर श्रनुमान को 'सामान्यतो दृष्टा' कहा है। 'वायु' नाम शास्त्रों से 
लिया गया है। हमसे भिन्न श्रन्य वस्तुओं की भी स्थिति है, 'श्रंस्मदविशिष्ट नाम 
भ्रर्थात्‌ हमसे भ्रन्य विशिष्ट वस्तुओं का भी अस्तित्व है इसको “संज्ञा कर्म या श्रन्य 
वस्तुग्रों का नामकरण करने के लिए स्वीकार करना श्रावश्‍्यक है और इसे स्वीकार 
करना चाहिए क्योंकि नामकरण की पद्धति पहले से चली आ रही है। हमने इसका 
प्रचलन नहीं किया है। गति एक समय में एक ही वस्तु में स्थापित होती है इसके 
अनुसार कोई भी वस्तु किसी भी रिक्त स्थान में गति कर सकती है श्रौर उस स्थानको 
घेर सकती है पर इस तथ्य से श्राकाश की स्थिति का अनुमान नहीं करना चाहिए । 
आकाश” वह काल्पनिक तत्व है जिसमें शब्द गुण को व्याप्ति हे। शब्द किसी स्थूल 
वस्तु का गुण ,नहीं हें जिसको स्पर्श किया जा सके क्योंकि शब्द स्वयं एक गुण हैं, द्रव्य 

नहीं हे श्रतः उस द्रव्य का होना आवश्यक है जिसका शब्द गुण है । वह द्रव्य आकाश 

हैं । श्राकाश द्रव्य है श्रौर वायु के समान शाश्वत है । जैसे 'भाव' या 'सत्ता' एक है 
उसी प्रकार आकाश भी एक है ।* दूसरी पुस्तक के दूसरे अध्याय में कणाद मुनि ने 
यह सिद्ध किया है कि पृथ्वी द्रव्य का विशेष गुण गन्ध है । भ्रग्नि विशेष गुण ताप 
शर जल का विशेष गुण शीतलता हैं। काल वह है जो युवाजनों को यौवन की 


इस व्याख्या में पारद (पारा) का कहीं उल्लेख नहीं श्राया है। यह ध्यान देने 
योग्य है क्योंकि पारे का ज्ञान चरक के पश्चात्‌ हुआ ऐसा समभा जाता है । 


* द्रव्य वह है जिसमें गुण ग्रौर गति (क्रिया) है । लेखक ने ]] . १३ में '्रद्रव्यवत्वेन” 
शब्द का भ्रथं 'अद्रव्यवत्वेन' के रूप में लिया है । 


° लेखक 'संज्ञाकमं' की व्याख्या में “उपस्कार की व्याख्या' से सहमत नहीं है । उपस्कार 
इस शब्द को व्याख्या द्वन्द समास के रूप में करते हैं और लेखक इसकी व्याख्या 
सम्बन्धकार के रूप में करते हें। उपस्कार की व्याख्या प्रासंगिक नहीं प्रतीत होती 
वह इसको परमात्मा की सत्ता के तक के रूप में उपस्थित करना चाहते हैं । 


यह व्याख्या शंकर मिश्र की 'उपस्कार' भाष्य के आधार पर है । 
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भावना प्रदान करता है, जो समकालिकता और त्वरा (7!) की कल्पना को उत्पन्न 
करता है । 'भाव' (77) या 'सत्ता' के समान यह भी एक है । काल हो सारी प्रस्थायी 
आर श्रशाशवत वस्तुप्रो में काल की कल्पना का श्रभाव होता है। जो अनन्त है, उसमें 
काल की गति का कोई महत्व नहीं है । स्थान (!) से एक वस्तु से दूसरी वस्तु का 

न्तर स्पष्ट होता है। भावया सत्ता के समान स्थान भी एक है सूर्यं की गति को 
आधार मानते हुए हम जब इस अनन्त श्राकाश को देखते हैं तो एक स्थान का सम्बन्ध 
अनेक स्थानो से ग्रनेक प्रकार का दिखाई देता है। “शब्द” अनन्त है या नहीं इसका 
विवेचन करते हुए वह पहले संदेश का विवेचन करते हैं। संदेश क्या है ? किसी वस्तु 
के वारे में सन्देश उस दशा में होता है जव हम उसको सामान्य दृष्टि से देखते हैं । 
उस वस्तु की विशेषताओं को जब हम निकट से नहीं देख पाते ग्रथवा हुम स्मृति के बल 
पर उन विशेषताओं का पुनः श्रवलोकन करते हैं या कोई गुण अथवा विशेषता किसी 
अन्य वस्तु में देखी विशेपता से साम्य रखती है, अथवा जव कोई वस्तु पूर्वकाल में 
किसी अन्य कोण से देखी गई थी और श्रब वह किसी अन्य कोण या वातावरण में 
दिखाई देती है तो हम उसके स्परूप को पूर्णख्पेग ग्रहण न करने के कारण उम्क़े मंत्रंघ 
में संदेह करने लगते हैं। इस व्याख्या के पश्चात्‌ कणाद मुनि पहले 'दाब्द' के भ्रशाइवत 
आर श्रस्थायी होने के तर्को को प्रस्तुत करते हैं श्रौर फिर ध्रन्तिम रूप से यह्‌ सिद्ध करते 
हैं कि 'शब्द' शाइवत ग्रौर अनन्त है। 


तीसरी पुस्तक के प्रथम अध्याय में श्रात्मा के अस्तित्व के सम्बन्ध में व्याख्या की 

गई है। इन्द्रियों के द्वारा जिस ज्ञान को प्राप्ति होती है उसका स्थायी न्यास करने के 

लिए कोई पदार्थ होना चाहिए। इन्द्रियाँ प्राप्ति की: माध्यम हुँ, जो प्राप्त करता है 

वह अन्य पदार्थं होना चाहिए । यह पदार्थ ही आत्मा हे, जो ज्ञान को इन्द्रियों के 
व्यम से ग्रहण करती है । 


इन्द्रियों के जो विषय हैं, (इन्द्रियार्थ:) उनके ज्ञान के अनुरूप ही हुम अन्य विषयों 

की कल्पना करते हैं । जिन पदार्थों को हम इन्द्रिय ज्ञान से प्रत्यक्ष रूप में देखते हैं 
उसी के आधार पर अन्य उनके समान अथवा असमान पदार्थों का भ्रनुमान करते हैं । 
कई प्रकार के अनुमान की विवेचना की गई है। जैसे (१) कुछ पदार्थों के अस्तित्व के 
आधार पर अन्य वस्तुओं की ग्रस्तित्वहीनता का अनुमान । “भाव” (सत्ता) से प्रभाव 
(२) कुछ पदार्थों के श्रभाव से अन्य वस्तुश्रों के होने की ग्रथवा उनको सत्ता का 
श्रनुमान-श्रभाव से “भाव' का श्रनुमान (३) कुछ वस्तुप्रों के श्रस्तित्व के आधार पर 
अन्य वस्तुओं के भी अस्तित्व का अनुमान, भाव से भाव का अनुमान इन सारे अनुमानों 
यह थ्रावश्यक है कि अनुमान के आधार का आधेय से, अथवा जिसका अनुमान किया 


जाता है उससे कोई सम्बन्ध होना चाहिए। एक-दूसरे से सम्बन्ध होना श्रनुमान के लिए 
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आवश्यक है-'भ्रसिद्धिपूर्वकत्वात श्रपदेशस्य । जब इस प्रकार का सम्बन्ध नहीं होता 
तो अनुमान में हेत्वाभास (7) 'अनपदेश' या 'संदिग्ध' (सन्देहपूर्ण हेतु) () दोष होता 
है । यदि कहा जावे कि यह घोड़ा है क्योंकि इसके सींग है ग्रथवा यह कहा जावे कि 
यह गाय है क्योंकि इसके सींग है तो यह दोनों वाक्य सदोष (ए) तकं के उदाहरण 
हैं। इन्द्रिय विषय, इन्द्रिया श्रौर ग्रात्मा के संयोग से संज्ञान उत्पन्न होता है और इस 
संज्ञान के श्राधार पर आत्मा की स्थिति के अनुमान में किसी प्रकार का हेत्वाभास 
नहीं है यह अनुमान युक्ति-संगत है, इसमें कोई दोप नहीं है। इसी प्रकार, जसे 
अपनी आत्मा के भ्रस्तित्व का श्रनुमान किया जाता है उसी प्रकार यह ग्रनुमान भी सहज 
ही किया जा सकता है कि भ्रन्य व्यक्तियों में भी श्रात्मा का अस्तित्व है। गात्मा के 
होने का एक ग्राधार गति माना जा सकता है।* दूसरे ग्रब्याय में कहा गया है कि 
आत्मा, इन्द्रिय ग्रौर इन्द्रियाथं (इन्द्रिय विषय) इन तीनों के सम्पर्क से संसार को 
उत्पत्ति होती है इससे यह अनुमान किया'जा सकता है कि 'मानस' है । यह मानस एक 
द्रव्य है और शाश्वत है । ` इसके अस्तित्व का प्रमाण यह हैं कि संज्ञान की प्राप्ति के 
साथ ही मानवीय प्रयत्न का प्रारम्भ नहीं हो जाता । यह संज्ञान मानस में निक्षिप्त 
हता है श्रौर आवश्यक समय, स्थान और श्रावस्था में इसका उपयोग किया जाता हैं, 
यह भी श्रा्ानी से अनुमान किया जा सकता है कि प्रत्येक प्राणी का अपना एक 
मानस है । 
₹वास-प्रश्‍वास से, नेत्रों की चमक, जीवन, मानस की गति । इन्द्रिय विषय, सुख, 
दुःख, संकल्प, घृणा और प्रयत्न से भी आत्मा का श्रनुमान किया जा सकता है। यह 
श्रात्मा एक द्रव्य है और शाश्वत है इसकी तुलना वायु से की जा सकती है। इस 
सम्बन्ध में जिज्ञासु यह शंका कर सकते हैं कि जब मैं किसी मनुष्य को देखता हूं तो 
उसकी आत्मा को नहीं देखता । आत्मा के अस्तित्व का अनुमान 'सामान्यतौदुष्ट' 
अनुमान है अर्थात्‌ सुख दुःख संज्ञान के आधार पर यह अनुमान किया जाता है कि इन 
सबको प्राप्त करने वाला या अनुभव करने वाला कोई अस्तित्व होना चाहिए और वह 
भ्रात्मा है। परन्तु इससे यह सिद्ध नहीं होता कि सुख-दु:ख जिसक्रा विषय है वह 
आत्मा ही हैं! वंशेषिक दर्शन का उत्तर यह है कि ऐसा और कोई तत्व नहीं है 
जिसको 'ग्रहम्‌' से सम्बोधित किया जाता हैं। यह 'में' जिसके लिए प्रयोग किया 


3 इस प्रसंग में तकं दोष (।) ग्रथवा तर्काभास का भी सूक्ष्म रूप से विवेचन किया गया 
है । इस विवेचन में श्री गौतम की शब्दावली का उल्लेख नहीं किया गया है । 
किसी सिद्धान्त की भी व्याख्या नहीं की गई है केवल भ्रनुमान के विशिष्ट प्रकारों का 
संकेत किया गया है । । 

२ कणाद के द्वारा प्रनुमान के स्वरूप की जिस ढंग से व्याख्या की गई है उससे ऐसा 
प्रकट होता है कि उनको सम्भवतः गौतम की शब्दावली का परिचय नहीं था । 


eo 


0 FSO SNS RI 


न्याय वेशेषिक दरशन ] [ २९९ 


जाता है वही आत्मा है। इसके लिए किसी शास्त्र के प्रमाण की आवश्यकता नहीं है । 
रन्तु इस पर पुनः यह तकं किया जाता है कि यदि प्रत्यक्ष रूप से आत्मा का बोध इस 
अनुभव के आधार पर किया जाता है कि 'मैं देवदत्त हूं! या “मैं यज्ञदत्त हूं तो फिर 
इस सम्वन्ध में अनुमान की क्या आवद्ययकता है। इसके उत्तर में कहा जाता है कि 
यद्यपि आत्मा का श्रस्तित्तर प्रत्यक्ष रूप से स्पष्ट है पर अनुमान प्रमाण के इस तथ्य की 
सत्यता को श्रौर भी अधिक बल मिलता है । यह इसको पुष्टि का ही प्रमाणहे। 
जत्र हम यह कहते हैं कि 'देवदत्त जाता है' या यह कहते हैं कि यज्ञदत्त जाता है तो यह 
संदेह होता हें कि क्या इस सम्बोधन से शारीर मात्र का संकेत या शरीर के अतिरिक्त 
भी कोई अन्य वस्तु है जो जाती है, देखती है, सुनती द्वै । परन्तु जिसके लिए 'में' 
शब्द का प्रयोग किया जाता है वह शरीर नहीं है वह शरीर से भिन्न कोई वस्तु है, वह 
आत्मा है । पुनः सुख, दुःख ज्ञान आदि का अनुभव सभी मनुष्य समान रूप से करते हैं 
प्रत: यह स्पष्ट है कि सभी प्राणियों में आत्मा समान है, एक रूप है । सब में एक ही 
ग्रात्मा का निवास है। पर साथ ही यह व्यक्ति से सीमित होकर ग्रनेक-रूपा है । 
प्रत्येक व्यक्ति में आत्मा सीमित होने से यह श्रनेक है। यह भो शास्त्र से सिद्ध है।' 
चतुर्थं पुस्तक के प्रथम श्रघ्याय में यह कहा गया है कि जिस वस्तु का अस्तित्व है 
पर जिसका कारण नहीं है उसे 'नित्य' शाश्वत मानना चाहिए । यह कार्य से अथवा 
उसके प्रभाव से अनुमान लगाना चाहिए। कोई भी कायं, कारण के अभाव में सम्भव 
नहीं है । जब हम किसी वस्तु के सम्बन्ध में यह कहते हैं कि यह श्रनित्य है तो इसका 
स्पष्ट अर्थ है कि यह 'नित्य' का निषेधात्मक या नकारात्मक रूप है। ग्रतः यह सिद्ध 
होता हूँ कि कोई न कोई वस्तु नित्य अवश्य है । यहाँ प्रभाव से भाव की सिद्धि है । 
प्रविद्या'* (श्रज्ञान) श्रनित्य हैं। संयुक्त और 'महत्‌' मैं 'रूप' (वणं) होता हैं । वायु 
में कोई रूप रंग नहीं होता, यद्यपि यह 'महत्‌' है और अनेक अंगों से बनी हुई है । 
वायु में 'रूप संस्कार' नहीं हे (वायु के श्रव्यक्त रूप में ही रूप होता हे)। विशेष 
ग्रवस्था और गुण के होने पर ही रूप दृष्टिगोचर होता हैं । इसी प्रकार रस, गन्ध 


'उपस्क्ार' में दिए हए अर्थ से लेखक सहमत नहीं है । इस सम्बन्ध में तीन सूत्र 
दिए गए हैं-(१) 'सुख दुःख ज्ञान निष्पत्य विशेषादैकात्म्यम्‌' (२) 'व्यवस्थातो 
नाना' और (३) “शास्त्र सामर्थ्यात्‌ च' इन तीनों सूत्रों का प्रथं मूल रूप में यही 
था कि आत्मा एक है यद्यपि व्यक्ति की सीमा में निबद्ध ग्रौर शास्त्रानुसार घामिक 
क्रियाग्रों के करने के निमित्त, यह अनेक मानी जाती है । 

इस स्थान पर भो लेखक का 'उपस्कार' से मतभेद हे। उपस्कार के श्रनुसार 
'प्रविद्या' सूत्र का अर्थ हुँ कि हम ऐसा कोई कारण नहीं जानते जिसके आधार पर 
यह कहा जा सके कि परमाण भ्रनित्य हैं । 

उत्तरकालीन विवेचन में-'उद्‌ भूतरूपवत्व' भ्रोर 'ग्रनुद्‌भूतरूपवत्व' का यही प्रथं प्रतीत 
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ग्रौर स्पर की व्याख्या की गई है। मात्रा (संख्या, परिमाण पृथक्त्व, संयोग विभाग 
उच्च और निम्न स्थान या वर्ग में होने का गुण श्रौर क्रिया ये सब यदि ऐसे पदार्थो से 
सम्बद्ध हैं जिनका कोई रूप () है तो यह नेत्रों से दिखाई देता है श्रन्यथा जहाँ रूप-रंग 
नहीं है वहाँ दृष्टि कार्यं नहीं कर सकती । दृष्टि रूप को ही देख सकती है। परन्तु 
भाव (¡) (अस्तित्व) और गुणत्व (गुणों की व्याप्ति) का बोध सारी इन्द्रियों के 
द्वारा होता है। उदाहरण के लिए रूप, रस, गन्ध स्पर्श आदि इन्द्रियों के द्वारा, सुख, 
दुःख ज्ञान आदि मानस' के द्वारा श्रौर मात्रा आदि दृष्टि श्रौर स्पर्श चेतना से जानी 
जाती है ।' 

चतुर्थं पुस्तक के दूसरे अध्याय में कहा है कि पृथ्वी आदि के अस्तित्व के तीन 


स्वरूप हैं, शरीर, इन्द्रिय श्रौर पदार्थं पंच तत्व का कोई योग या मिश्रण नहीं हो सकता 


परन्तु यदि इन तत्वों का निर्माण करने वाले परमाणुश्रों में से कोई परमाणु केन्द्रीय 
मूलांकुर के रूप में कायं करे जिसे 'उपष्टम्मक' कहा है तो श्रन्य तत्वों के परमाणुश्रों का 
संयोग हो सकता है । पिण्ड दो प्रकार के होते हैं। एक वे जो ग्रंडाशय से उत्पन्न होते हैं, 
दूसरे वे जो परमाणुओं के योग से श्रपने विशेष धर्मों के साथ उत्पन्न होते हैं। विशेष 
घर्मो के श्रनुकूल ही परमाण्ग्रों के योग से पिडों का निर्माण होता है। प्रत्येक वस्तु का 
अपना-अपना धर्म (गुण) है और उसी के श्रनुसार उसका प्रयोग है कतिपय श्रति- 
सांसारिक पिण्डों का भी अस्तित्व स्वीकार करना प्रावइयक है सम्भवतः इनका नाम- 
करण भी ऐसे व्यक्तियों द्वारा किया गया होगा जो दिव्य हैं ग्रथवा यदि इनका आधार 
वेद-सम्मत है तो यह प्रमाणरूपेण स्वीकार करना पड़ेगा । 

पांचवीं पुस्तक के प्रथम अध्याय में 'कमं' की व्याख्या की गई है । ध्यान को कटने 
का उदाहरण देते हुए यह बताया गया है कि हाथ आत्मा के द्वारा प्रेरित होकर गति 


होता है । वंशेषिक दर्शन में “संस्कार” अनेक श्रर्थो में प्रयुक्त हुआ है। इसका श्रर्थ- 
प्रचलता (7) लचीलापन, एकत्र करना (समवाय) उत्पन्न होना (उद्भव) श्रौर 
किसी से भ्रभिभूत नहीं होना (श्रनभिभाव) है । ० “5 

यह संदर्भ शंकर मिश्र के 'उपस्कार' से लिया गया गया है जो कणाद के वैद्य पिक सूत्र 
पर लिखा गया है। इस सम्बन्ध में ध्यान देने योग्य बात यह है कि वेशेषिक में 
मात्रा की कल्पना बुद्धि की श्रपेक्षा पर है जिसे श्रपेक्षा बुद्धि-जन्य कहा है । 
परन्तु यह मानसिक श्रपेक्षा की प्रक्रिया का प्रारम्भ जब होता है जब उस वस्तु को 
देखा जाता है या स्पर्श किया जाता है और इस भ्रर्थं में यह कहा गया है कि मात्रा 
या संख्या की कल्पना दृष्टि या स्पर्श चेतना पर निर्भर करती है। श्रर्थात्‌ जो संख्या 
चक्र क्रम आँखो से नहीं देखा जा सकता भ्रथवा जिसको स्पर्श से नहीं जाना जा सकता, 
वह पृथक्‌-पृथक्‌ नहीं दिखाई देने से एक ही रहेंगी भ्रौर उसमें एक से अ्रधिक होने 
की भी कल्पना नहीं की जा सकती । 
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करता है। परन्तु जब मूसल श्रोखली में चोट देकर वापस उछलता है तो यह हाथ की 
प्रेरणा से नहीं उछलता और मूसल को पकड़े हुए हाथ जब ऊपर उठता है तो वह आत्मा 
के प्रयत्न और प्रेरणा से ऊपर नहीं उठता । यदि हाथ मूसल को छोड़ दे तो वह 
गुरूत्व के कारण वापस गिरेगा। वस्तुओं में ऊपर की ओर ग्रथवा पाइव की श्रोर गति 
विशेष कार्य-प्रेरणा (नोदन विशेष) से होती है। निद्रावस्था में विशेष प्रयत्न के बिना 
भी शरीर थोड़ी गति कर सकता है। चुम्बक की श्रोर लोहे को सुई का ग्राकपंण 
अज्ञात कारण से (शभ्रदृष्ट-कारणक) होता है। विशेष दिशा में प्रेरित किया हुआ वाण 
पहले उस दिशा में गति प्राप्त करता है फिर यह गति श्रवस्थितत्व {वबल के कारण स्थिर 
रहती है श्रर्थात्‌ यह बाण 'वेग-संस्कार' के कारण कुछ समय तक उसी दिशा में गति 
करता रहता है श्रौर इस संस्कार की समाप्ति पर गुख्त्वाकर्षण से भूमि पर गिर 
जाता है । 


दूसरे अध्याय में भौतिक घटनाओं की व्याख्या की गई है जिनका कोई दाशनिक 
महत्व नहीं है । प्रकृति के अनेक व्यापार जो साधारण बुद्धि से समझ में नहीं आते हैं 
उनके लिए कहा गया है कि वे श्रदुष्ट कारणों से (ग्रदुष्ट करितम्‌) होते हैं । इस अदुष्ट 
के स्वरूप की कोई व्याख्या नहीं की गई है। यह श्रवश्य कहा गया है कि “अदृष्ट' के 
अभाव में आत्मा और शरीर का सम्पक नहीं होता, पुनर्जन्म नहीं होता और मोक्ष की 
प्राप्ति होती है। आत्मा, मन, इन्द्रिय और विषयों के संयोग से सुख, दुःख होते हैं । 
'योग' वह है जिसमें चित्त (मन) केवल आत्मा स्थित हो जाता है, चित्त स्थिर होकर 
निविषय हो जाता है, शरीर के दुःखों की समाप्ति हो जाती है । स्थान, काल, आकाश 
निष्क्रिय तत्व हें । 


छठी पुस्तक में दान और श्रोत्र (वेद सम्मत) कर्मो की व्याख्या की गई है । 
दान दया से नहीं पर शास्त्रों के ग्रादेशानुसार योग्य पात्रों को कत्तंब्य समझ कर देना 
चाहिए । फिर इस पुस्तक में वेद विहित क्या कत्तव्य है इनका उल्लेख है । उन कत्तंव्यों 
का निर्देश है जिससे 'ग्रदृष्ट' को प्राप्ति होती है। शुभ और अशुभ कर्मे, शुचिता म्रौर 
अशुचिता की व्याख्या है। कभी-कभी रागादि अदृष्ट से भी उत्पन्न होता है । घर्म और 
अधर्म से जीवन और मृत्यु और आत्मा के प्रयत्न से मोक्ष को प्राप्ति होती है । 


सातवीं पुस्तक में उल्लेख है कि शाश्वत वस्तुओं के गुण भी शाश्वत होते हैं और 
अनित्य वस्तुओं के गुण भी श्रनित्य होते हैं पृथ्वी तत्व में ताप से गुण परिवर्तेन कारण- 
रूप ग्रणुग्रों के परिवर्तन से होता है। परमाण रूप अदृश्य होता है पर महत्‌ प्राकार 
दिखाई देता है। अनेक कारणों से होने के कारण ही द्रव्य दुश्यमान होता हैया यह 
कहना चाहिए कि अनेक कारणों से निर्माण के कारण ही द्रव्य में दृश्यता (7) का गुण 
होता है (१) परमाणु पहदाकार वस्तुओं से भिन्न है। यह सूक्ष्म और भ्रदृऱ्य है । 
एक ही वस्तु को दृष्टि की अपेक्षा से या तुलनात्मक दृष्टि से महत्‌ और लघु कहा जा 
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सकता है । 'ग्रणृत्व' ग्रौर महत्व के श्राधार पर भी लघु और महत्‌ की व्याख्या की 

१” जाती है 'परिमण्डल' (गोलाकार) का अनन्त गोलाकार रूप ही श्रणु का रूप है। 
'आकाश' भ्रोर 'आत्मा' को 'महान्‌' और 'परम महान” कहा जाता है। मानस महत्‌ 
रूप नहीं है, यह्‌ श्रणु के समान सुक्ष्म रूप है। स्थान श्र काल का (i!) परिणाम 

भी 'परम्‌-महत्‌' कहा गया है । प्रण रूप 'परिमंडल' मानस प्रौर पर परम महान्‌ स्थान, 
काल, श्रात्मा ग्रौर 'आकाश' नित्य एवं ग्रनन्त माने गए हैं । 


सातवीं पुस्तक के द्वितीय प्रध्याय में संयोग और पृथक्त्व अन्य गुणों से भिन्न माने 
गए हैं। गति और गुण में मात्रा या संख्या नहीं होती । उनमें संख्या की कल्पना 
श्रान्त है। कारण और काय न एक है न उनमें विशेष श्रलगाव (एक पृथत्ऋत्व) है 
एकत्व की कल्पना द्रत का कल्पना का कारण है। संयोग या संस्पर्श एक दो या 
अग्रधिक वस्तुश्रों की क्रिया से हो सकता है अथवा किसी अन्य संयोग के फलस्वरूप भी 
हो सकता है। इसी प्रकार विभाग के लिए भी समझना चाहिए। कारण और कायं 
में संयोग श्रथवा विभाग सम्भव नहीं है क्योंकि कारण या कार्य का स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं 
है (युतसिद्धयभावात्‌) । श्राठवीं पुस्तक में यह सिद्ध किया गया है कि आत्मा और 
मानस को प्रत्यक्ष नहीं देखा जा सकता । इन दोनों को इनके ग्रुणों के आधार पर ही 
जाना जा सकता है। इनके गुणों का, क्रिया का, इनके सामान्य और विशेष घर्मो का 
भी प्रत्यक्ष बोध नहीं होता । इनका बोध इनके अन्य वस्तुओं के संसग के कारण ही 
होता है । पृथ्वी तत्व से गन्ध का बोध होता है, जल, श्रग्नि श्रौर वायु से क्रमशः रस 
(स्वाद) रूप (रंग) ग्रौर स्पर्शं का वो होता है।' इस सूत्र की नवीं पुस्तक में 
अभाव (।) (नकारात्मकभाव) की व्याख्या की गई है जिसका अस्तित्व नहीं है जो 
श्रसत्‌ है, उसमें न क्रिया सम्भव है न उपक्रा कोई गुण हो सकता है वह क्रियाहीन और 
गुणविहीन है। जो सत्‌ हुँ जिसका श्रस्तित्व है वह श्रसत्‌ हो सकता है उसके ग्रस्तित्व 
का लोप हो सकता है । जो एक प्रकार से सत्‌ है वह दूसरे प्रकार से ग्रसत्‌ भी हो सकता 
है। परन्तु इनके श्रतिरिक्त भी एक अन्य प्रकार का ग्रभाव है जो ऊपर लिखे सत्‌ 
असत्‌-भाव, अभाव से भिन्न है ।` अभाव का प्रत्यक्ष बोध (7) स्मृति (7) के आधार 
पर होता है जो पहले देखी हुई वस्तु की स्मृति रखती है और उसका लोप होने पर 


° उपस्कार की व्याख्यानुसार इन विशिष्ट तत्त्रों से तत्‌ सम्बन्धी इन्द्रिय चेतना का 
उद्भव होता हुँ पर सूत्रों में इस प्रकार का कोई अर्थ प्रकट नहीं होता । 

२ पहले तीन प्रकार के भ्रभावों में निम्न तीन वर्णन किया है-(१) प्रागभाव (५) 
(उद्भव के पूर्वं ही अभाव) (२) ध्वंसाभाव (४।) (विध्वंस के पश्चात्‌ प्रभाव) 
(३) प्रन्योन्याभाव (एक दूसरे के द्वारा पारस्परिक रभाव) । चौथा अभाव (५) 

| सामान्यभाव हे (व्यापक रूप से सामान्य प्रभाव) । 
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न्याय वेशेषिक दशंन ] अरुण 


अभाव का बोध प्रदर्शित करती है। इस सम्बन्ध में योगियों की विशिष्ट ज्ञान दृष्टि 
का भी उल्लेख किया गया है । योगियों में ऐसी दिव्य दृष्टि होती है कि वे प्रतीन्द्रिय 
(५) रूप से विशेष बोध प्राप्त करने में समर्थ होते हैं 


दूसरे अध्याय में 'हेतु' () (कारण की व्याख्या की गई हैँ । ऐसा कहा गया है 
कि कोई भी वस्तु का दूसरी वस्तु से सम्बन्ध, चाहे वह कार्य के रूप में हो या कारण के 
रूप में सम्पर्क या पृथकत्व रूप में अथवा उससे विशेष संलग्नकता रूप में हो उस वस्तु के 
लिग (7) के रूप में जाना जावेगा । जैसे अग्नि और धूम्र के सम्बन्ध में, घस्र, श्रग्ति 
के 'लिग' के रूप में जाना जाता है। मुख्य तथ्य यह है कि यह वस्तु इस वस्तु से 
संलग्न है, अथवा इनमें कारण कार्य सम्बन्ध है। तक वाक्यों (7) के ग्रावार पर 
हेतु की स्थापना करने के पश्चात्‌ एक निश्चित हेत्वानुमान (¡४) की रचना उपयुक्त 
दशाओं को पूर्ण करने वाले तक वाक्यों के साथ की जा सकती है। मौखिक-संज्ञान 
(४) के लिए किसी अनुमान की आवश्यकता नहीं होती । असत्य ज्ञान (ग्रविद्या) का 
कारण इन्द्रिय दोप, श्रथवा पूर्व-पंस्कारं के कारण ऱ्रान्त -दृष्टि है जो अपनी इच्छा के 
प्रवाह के श्रनुसार ही घटनाओं को उनके मिथ्या रूप में देखती है । इसका दूसरा 
विपरीत अंग सत्य ज्ञान (विद्या) है। दसवें अ्रध्याय में कहा गया है.कि सुख और 
दु:ख संज्ञान नहीं है क्योंकि इनका संदेह (संदिग्ध अवस्था) अथवा निश्चय से कोई 
सम्त्रन्च नहीं है । श्र यह है कि संज्ञान में वस्तु विशेष के विषय में या तो निइचयात्मक 
ज्ञान होता है ग्रथवा उसके सम्बन्ध में कोई संदेह होता है। क्योंकि सुख दुःख के विपय 
में किसी निश्‍चय या संदेह की भावना का आधार नहीं है श्रतः यह संज्ञान नहीं हो 
सकता । 


द्रव्य का उदभव-क्रारण कभी-कभी कार्य का ग्रन्तर्व्याप्ति (¡) भी हो सकती 

ऐसी अवस्था में कार्य की प्रभाव क्रिया अन्तनिहित होने से दूसरी वस्तु के योग (7) से 
प्रकाश में श्राती है। सरल शब्दों में कभी-कभी श्रन्य वस्तु के योग सं द्रव्य में प्रभाव 
क्रिया उत्पन्न होती है वयोंकि यह प्रभावी क्रिया दोनों वस्तुओं में श्रन्तनिहित होती है 
ग्रतः यह कहा गया है कि द्रव्य का कारण, क्रिपा की अन्तर्व्याप्ति है । इसी प्रकार कमं 
(गति) स्वयं भी कारण है क्योंकि इसमें वारण की व्याप्ति है, संयोग या सम्पर्क, 
कारण के व्याप्ति भाव से स्वयं कारण रूप हैं। कारण के कारण (7) में व्याप्त 
संयुक्ति (५) जब किसी कार्य के होने में सहायक होती है, तत्र भी यह कारण है। 
अग्नि' का ताप रूपी विशेष गुण भी कारण है । 


शास्त्रों के ग्रादेशानुसार जो कार्य किए जाते हुँ उनका कोई प्रत्यक्ष प्रभाव नहीं 


दिखाई देता परन्तु वे समृद्धि और ग्रम्प्रुदय के कारग होते हैं क्योंकि ये कायं वेदों के 
आदेश के श्रनुसार किए जते हैं, ग्रतः ये प्रामाणिक भी हैं । 


०० ३ कक 


|| 





३२०४ ] लत [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


न्याय-द्रत्रों का दशन 


(न्याय सूत्रों का प्रारम्भ सोलह पदार्थो के उल्लेख के साथ होता है जो इस प्रकार 
वणित हैं- (१) “प्रमाण” _(सत्यज्ञान) (२) प्रमाण का विषय '्रमेय' (३) 'संशय' 
(सन्देह) (४) “प्रयोजन” (श्रर्थं कारण) (५) 'दुष्टान्त’ (क्या आदि प्रसंग से समभाना) 
(६) “सिद्धान्त' (जिन निष्कर्पो को स्वीकार कर लिया गया है) (७) “प्रवयव' (अंग- 
तकं के) (८) 'तक' (युक्तियाँ प्रस्तुत करना) (९) 'निर्णय' (निइचय करना) (१०) 
वाद (बहस या वार्तालाप करना) (११) 'जल्प' (विरोध करना, नहीं मानना), 
(१२) 'वितंडा' (कटु आलोचना करना ध्वंसात्मक दृष्टि से) (१३) 'हेत्वाभास' 
(सदोषतक) (१४) 'छल' (शब्दों के ग्रर्थो में द्वयर्थक वात करना) (१५) “जाति 
(तक से खंडन करना) (१६) 'निग्रह स्थान' (विपक्षी को बाँध देने वाले बिन्दु. ताकि 
उसको हार सुनिश्चित हो जाए) इसके साथ ही न्याय सूत्र का कथन है कि इन विषयों 
का पान होने से 'निश्रेयस' कल्याण ग्रौर मोक्ष की प्राप्ति होती है। दूसरे सूत्र में पुनः 
कहा है कि इनके श्रध्ययन से 'श्रपवगं' की प्राप्ति (मोक्ष की प्राप्ति) होती है क्योंकि 
शने:-शनेः “मिथ्या ज्ञान' (त्रान्तज्ञान) 'दोष’ (प्रवृति (रागात्मकलगाव, 'जन्म' और 
दुःख का क्रमशः विनाश होता जाता है। फिर प्रमाण की व्याख्या की गई है 
प्रमाण चार प्रकार के होते हैं (१) प्रत्यक्ष (इन्द्रियों द्वारा स्पष्ट बोघ) (२) अनुमान 
(परोक्ष कल्पना से अनुमान करना) (३) उपमान (किसी भ्रन्य वस्तु के सादश्य से 
सिद्ध करना) (४) शब्द (किसी श्राप्त व्यक्ति द्वारा कथन) । इन्द्रियों के द्वारा विपय- 
सम्पक से सुनिश्चित बोध जिसका नाम श्रादि से कोई सम्बन्ध नहीं है, प्रत्यक्ष प्रमाण 
कहलाता है। अनुमान” तीन प्रकार का होता हुँ-कारण से कार्य का अनुमान 
(पूर्ववत्‌) -कार्यं से कारण का अनुमान (शेषवत्‌) और सामान्य गुण घमं के ग्राधार पर 
भ्रनुमान (सामान्य तो दुष्ट) 'उपमान' किसी ज्ञात वस्तु के साथ तुलना कर किसी 
वस्तु या तथ्य का बिनिश्चयन है । 


'शब्द' (ग्राप्त) प्राप्त पुरुषों के वाक्य के श्राधार पर निश्चय करना है शब्द से 


° यहाँ न्याय सूत्रों के आधार पर न्याय दर्शन का संक्षिप्त सा देने का प्रयत्न किया गया 
है जिसमें कहीं-कहीं वात्स्यायन के विचारों के ग्राधार पर विशेष प्रकाश डाला गया 
है। वात्स्यायन ने न्याय सूत्र का भाष्य लिखा है। इस संक्षिप्त वृत को न्याय 
सूत्रों के विषय क्रम के अनुसार लिखा गया है और इसमें उत्तरकालीन न्याय 
व्याख्याश्रों का समावेश नहीं किया गया है। न्याय वेशेषिक के संयुक्त वर्णन में 
उत्तरकालीन लेखकों और भाष्यकारों की व्याख्या और मत का आधार लिया 
गया है । न 


न्याय वेशेषिक सुत्र ] । २०५ 


अर्थ (श्राप्त) सम्माननीय व्यक्ति द्वारा जो अधिकारी एवं विशेषतः माना जाता है उसके 
द्वारा किसी तथ्य का कथन है ।' 


ऐसा आप्त पुरुषों का कथन है कि हमको उन विषयों के सम्बन्ध में, जो हमारे 
अनुभव के वत में श्रते हैं ग्रयवा जो हमारे ग्रनुभव के परे है, उचित ज्ञान दे सकते हैं । 
आत्मा, शरीर, इन्द्रियाँ (१), इन्द्रियार्थ (२) (इन्द्रियों के विषय) (३) “बुद्धि (४) 'मानस' 
(५) 'प्रवृत्ति' (६) पुनर्जन्म, आनन्द का उपभोग, श्रौर दुःख का भोग एवं मोक्ष ज्ञान के 
विपय है । (७) कामना, घृणा, प्रयत्न, सुख और दुःख एवं ज्ञान श्रात्मा के अस्तित्व के 
द्योतक हैं। शरीर पिण्ड (८) वह है जो गति और इन्द्रियों को घारण करता है, जिसमें 
इन्द्रिय विपयक सुख और दुःख की उत्पत्ति होती है, शरीर इन सबका माव्यम है ।* 
पृथ्वी, अप, तेजस्‌, वायु और श्राकाश इन पंचभूतों से पाँचो इन्द्रिय चेतना का प्रादुर्भाव 
होता है। गंघ, रस, रंग, स्पर्श और शब्द, इन पाँचों तत्वों के गुण हैं। यहाँ पाँचों 
इन्द्रियां के विषय हैं। एक ही समय में एक साथ श्रनेक वस्तुश्रों का संज्ञानात्मक बोध 
(४) नहीं होता इससे 'मानस' की स्थिति का पता चलता है। ग्रर्थात्‌ जिस ओर मन 
इन्द्रियों को नियोजित करता है उसी विषय पर इन्द्रियाँ केन्द्रित होकर उसका ज्ञान 
प्राप्त करती हैं। वाणी, शरीर और बुद्धि (या मन) से जो कुछ क्रिया की जाती है, 
वह 'प्रयत्न (१) है। 'दोप' (रागद्वेष श्रादि) वे हैं जिससे मनुष्य शुभ अभ्रथवा अशुभ 
कमं में प्रवृत्त होता है। दुःख वह है जिससे कष्ट होता है ।* दुःख से भ्रन्तिम निवृत्ति 
ही मोक्ष (अपवग) है । जब किसी विषय में एक ही कई प्रकार के मत प्रकट किए 
जाते हैं अथवा जब एक दूसरे से भिन्न मत प्रस्तुत किए जाते हैं श्र जिज्ञासु इन विभिन्न 
मतों में से एक निश्चित मत पर पहुँचना चाहता है तो 'संदेह' (संशय) की उत्पत्ति 
होती है, कि इनमें कौन सा विकल्प सत्य है। मनुष्य जव किसी वस्तु को प्राप्ति के 
लिए अथवा उसके परित्याग के लिए किसी कर्म में प्रवत्त होता है तो वह उसका 
प्रयोजन’ (३) कहलाता है। जिस अर्थ के लिए कार्यं किया जावे वह प्रथं ही 
प्रयोजन है । 


वात्स्यायन कहते हैं कि '्रार्य', ऋषि भ्रथवा म्लेच्छ (दूसरे देश का व्यक्ति 'श्राप्त' हो 
हो सकता है। यह कथन काफी रोचक है और विचारणीय है । 

हाँ वात्स्यायन के मत के अनुसार वर्णन किया गया है । 
वात्स्यायन की व्याख्या के अनुसार, मनुष्य सारी वस्तुओं को दुःख का कारण मानकर 
दुख से बचना चाहता है। जन्म से भी दुःख होता है ग्रतः वह जीवन के प्रति 
विरक्त हो जाता है और इम प्रकार मोक्ष प्राप्त करता है । 
वात्स्यायन यह स्पष्ट करना चाहते हैं कि मोक्ष में आनन्द की स्थिति नहीं है केवल 
दुःख से निवृति है। उस स्थिति में दुःख नहीं है । 


= 
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'दुष्टान्त' (४) वह्‌ है जिसके सम्बन्ध में साधारण मनुष्य और विशेपज्ञ (परीक्षक) _ 
दोनों एक मत है । 

'सिद्धान्त' (१) (जिन निर्णयों को स्वीकार कर लिया गया है) के सम्बन्ध में कहा 
ःहै कि सिद्धान्त चार प्रकार के होते है। (१) (सवं तंत्र सिद्धान्त) वे सिद्धान्त जो सारे 
मतों द्वारा स्वीकृत कर लिए गए हैं। (२) वे जिनको एक शाखा (मत) विशेष ही 
मानता है और भ्रन्य इसका विरोध करते हैं, इनको 'प्रतितंत्र सिद्धान्त’ कहते हँ । (३) 
वे सिद्धान्त जिनको स्वीकार करने के पश्चात्‌ उनसे प्रन्य निष्कर्ष भी स्वतः स्वीकार 
करने होंगे इनको 'ग्रधिकरण सिद्धांत” कहते हैं। (४) विपक्षी का वह मत जो वादी 
के द्वारा स्वीकार कर लिया जाता है श्रौर फिर उसी के आधार पर विपक्षी के मत का 
कुशलता से खंडन किया जाता है, ऐसे स्वीकार किए हुए सिद्धान्त को 'ग्रभ्युपगम-सिद्धांत' 
“कहते हैं ।' क्‍ 

'प्रवयव' (२) (तर्काग) पाँच प्रकार के होते हैं। (१) 'प्रतिज्ञा' जिस वस्तु को सिद्ध 
“करना है उसका कथन । (२) हेतु' वह कारण या युक्ति जिसके द्वारा किसी वस्तु से 
-तुलना या श्रन्तर कर श्रपने पक्ष की पुष्टि का निर्णय प्रस्तुत किया जाता है। (३) उदा- 
हरण-पक्ष या विपक्ष की युक्ति की पुष्टि श्रथवा खंडन के लिए किसी दृष्टान्त को प्रस्तुत 
'करना (४) उपनय-दृष्टान्त के द्वारा पुष्टि (५) 'निगमन' सिद्ध किए हुए तथ्यों के आधार 
'पर श्रन्तिम निष्कर्ष को स्पष्ट रूप से प्रस्तुत करना । इसके पश्चात्‌ तक, निर्णय, वाद, 
जल्प, वितंडा, हेत्वाभास, छल, जाति और निग्रह स्थान श्रादि शब्दों की परिभाषाएँ 
-दोहराई हैं जिनका उल्लेख प्रथम सूत्र में किया गया है । 


दुसरी पुस्तक में 'प्रमाण' (सत्य विद्या) के साधनों के विरोध में उठाई शांकाश्रों 
तका खंडन किया गया है। विरोधियों द्वारा कहा जाता है कि 'संशय' के लिए कोई 
-स्थान नहीं है क्योंकि दो वस्तुओं में जिनके संबंध में संदेह होता है सदैव ही कुछ न कुछ 
श्रन्तर होता है श्रत: उनके बारे में संशय करना व्यर्थं है। इसके उत्तर में कहा गया है 
`कि जब दो वस्तुग्रों के भ्रन्तर उत्पन्न करने वाले विशिष्ट गुण, लक्षण व अन्य चिह्न (१) 
“ध्यान पूर्वक मनन नहीं किए जाते तो उनके स्वरूप के संबंध में संशय उत्पन्न होता है । 
ःइसके श्रतिरिक्त कुछ विरोधी सम्भवतः बौद्ध लोग “प्रमाण” की सत्यता (२) पर शंका 
करते हैं। उनके मत से प्रमाण को विइवस्त नहीं माना जा सकता । विशेष रूप से 
'इन्द्रियाँ ज्ञान के द्वारा प्रत्यक्ष बोध का भी खंडन करते हैं। उनका मत है कि यदि वह 
बोध, इन्द्रियाँ के विषय के साथ सम्पक से पूर्व ही उत्पन्न होता है तो वह ज्ञान इन्द्रिय- 
चेतना के कारण नहीं हो सकता । यदि इन्द्रिय संस्पश (१) के पश्चात्‌ यह ज्ञान उत्पन्न 
होता है तो इन्द्रियाँ, वस्तु विषय (२) के स्वरूप का निर्धारण नहीं कर सकतीं क्योंकि 


) उपर्युक्त वर्णन वात्स्यायन को व्याख्या के भ्रनुसार है । 


न्याय वेशेषिक दर्शन ] [ ३०७ 


यही प्रथम अनुभूति है । यदि यह संज्ञान इंद्रिय संस्पशं के साय ही हो जाता है तो 
इसका अर्थ है कि हमारी संज्ञान की प्रक्रिया में कोई क्रम, कोई पोर्वापयं-व्यवस्था (३) 
नहीं है । 


इस सम्बन्ध में न्याय का उत्तर है कि यदि सत्य ज्ञान की प्राप्ति का कोई साधन 
नहीं है, तब शंकालु के पास भी सत्य ज्ञान तक पहुँचने का कोई साघन नहीं है, उसके 
पास कोई प्रमाण साधन न होने से सत्य ज्ञान के प्रमाणों का खंडन करने का भी सावन 
नहीं हो सकता । यदि विपक्षी का यह मत है कि वह किसी साधन या मुक्ति के श्राधार 
पर सत्य ज्ञान तक पहुंच सकता है तो वह यह नहीं कह सकता कि सत्यज्ञान की संपुष्टि 
के लिए कोई प्रमाण, युक्ति अथवा साधन नहीं हो सकता । जेसे अनेक संगीत वाद्यो 
की संगीत ध्वनि से, विभिन्न प्रकार के संगीत वाद्यों के होने का अनुमान लगाया जा 
सकता है, उसी प्रकार अनेक पदार्थो के सम्बन्ध में हमारे पूवज्ञान के प्राघार पर हम 
इन्द्रिय संस्पशं से उन वस्तुओं के पूर्व अस्तित्व का अनुमान कर सकते हैं।' 


सत्य ज्ञान के साधन जेसे इंद्रिय चेतना प्रादि जिनसे भ्रन्य विषयों का उचित 
संज्ञान होता है स्वयं भी संज्ञान के विषय हो सकते हैं। ऐसा कोई नियम नहीं है कि 
जो ज्ञान के साधन हैं वे साध्य नहीं हो सकते । जो प्रमाण के साधन हैं उन्हें भ्रन्य 
साधनों की आवश्यकता नहीं है । वे स्वयं साधन भी हैँ और ज्ञान का विषय भी हैं । 
उदाहरण के लिए जो दीपक प्रन्य वस्तुओं को प्रकाशित करता है वह स्वयं भी अपने 
ग्रस्तित्व को प्रकट करता है-ग्रपने ही प्रकाश से वह स्वयं भी प्रकाशित होता है। 


प्रत्यक्ष बोध की परिभाषा की सत्यता की विवेचना में कहा है कि इस परिभाषा 
में भ्रात्मा श्रौर चित्त के सम्पकं की कल्पना की गई है।` फिर अवयव और अवयवा- 
भाव की विवेचना की गई है। कहा गया है कि यद्यपि हम एक भाग 'अवयव' को ही 
देख पाते हैं पर यह स्वयं सिद्ध है कि यदि अवयव है, एक भाग है, तो '्रवयवा' श्रवश्य 
होगा जिसका भाग वह झवयव है । पुनः यह पूर्णता या भ्रवयव केवल विभिन्न भागों 
का समूह मात्र नहीं है यदि ऐसा होता तो हम यह कहते कि हमने परमाणश्रों 


यथा पश्चात्‌ सिद्धेन शब्देन पूवं सिद्धम श्रातोधमनुभंयते साघ्ययि च श्रातोघम, 
साधनम्‌ च शब्दाः अन्तहिते हृयातोर्थ स्वन्तः ्रनुमानम्‌ भवतीति, वीणाः वाघते, वेणः 
पूर्यंवं इतिः स्वनविशेषेन ग्रातोघविशेषम्‌ श्रतिपाछते तथा पूर्वं सिद्धम उपदब्धि 
विषयम, पश्चात्‌ सिद्ध न उपलब्धि हेतुना प्रतिपाघते । {वात्स्यायन भाष्य ११.१ १५ । 


२ इस प्रसंग में दिए हुए सूत्र ]]... २०-२८ सम्भवतः प्रत्यक्ष की परिभाषा के शब्दों के 


प्रति श्रालोचना का निराकरण करने की दृष्टि से बाद में क्षेपक रूप में सम्मिलित 
किए गए हैं । यह परिभाषा न्याय सूत्र में*दी गई है। 
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को देखा है ।' जैसे हम रेत के ढेर को देखकर किसी श्रन्य पूर्णता का अनुभव नहीं 
करते, केवल यह कहते हैं कि रेत का ढेर देखा है उसी प्रकार यह कह देते हैं कि हमने 
परमाणुओं की ढेरी देखी है श्रत: यह ग्रवयव कि केवल श्रवयवों का समूह मात्र नहीं है, 
सम्पूर्ण भ्रस्तित्व है। कुछ विपक्षी ऐसी शंका करते हैं कि कार्य से कारण का श्रनुमान 
करना उचित नहीं है क्योंकि एक कार्य की सम्पन्नता में प्रनेक कारण होते हैं श्रतः यह 
नहीं कहा जा सकता कि इस कार्य विशेष का यह विशेष कारण है। इस शंका के 
समाघान में न्याय कहता है कि प्रत्येक कार्य की श्रपनी एक विशेषता होती है इस विशेषता 
का ध्यायपूवंक मनन करने से उस कार्य विशेष का विशिष्ट कारण सरलता से जाना 
जा सकता है ।' जो काल की सत्ता को स्वीकार नहीं करते हैं श्रीर यह तक करते हैं 
कि काल की सत्ता भ्रपेक्षाजन्य है उसके समाधान में न्याय यह उत्तर देता है कि 
यदि वर्तमान की स्थिति नहीं होती तो इसका प्रत्यक्ष बोध भी सम्भव नहीं होता। 
यदि भूत श्रोर भविष्य नहीं है तो हम यह नहीं कह सकते कि यह कार्यं भूतकांल में या 
पहले आरम्भ किया गया था और अब भविष्य में भी होगा। जत्र किसी कायं के 
पहले होने का या भविष्य में होने का बोध होता है, तो यह निश्चित है कि काल का 
भूत, वर्तमान और भविष्य है । इसके पश्चात्‌ न्याय, ज्ञान के लिए 'उपमान' (साम्या- 
नुमान सादृश्य) की प्रामाणिकता ग्रौर वेदों की प्रामाणिकता की व्याख्या करता है इसके 
पश्चात्‌ न्याय-सूत्र यह सिद्ध करते हैं कि इसके द्वारा वणित चार प्रकार के प्रमाण प्रत्यक्ष 
अनुमान, उपमान और शब्द किसी प्रकार के निष्कर्षं पर पहुँचने के लिए पर्याप्त हैं, 
किसी भ्रन्य प्रकार के प्रमाण की श्रावइयकता नहीं हे। प्रमाण के अन्य प्रकार व्यर्थे हैं । 
प्रमाण के ध्रन्य प्रकार निम्न हैं-(१) श्रर्थापति (अभिप्रेत अर्थ, लक्ष्याथ) (२) ऐतिद्य 
(परम्परा) (३) सम्भव (दीघं में लघु की स्थिति को स्वीकार करना जैसे एक क्विटल 
नाज यदि है तो यह निश्चित है कि उसमें एक मन नाज अ्रवश्य होगा) (४) अभाव 


१ यह कोद्ध मत का खंडन है जो 'ग्रवयवों' या सम्पूर्ण की सत्ता को नहीं मानते। 
इनके सम्बन्ध में पंडित श्रशोक (नवीं शताव्दी) द्वारा लिखा हुप्रा वौद्ध लेख 'श्रवयवी 
निराकरण' का ग्रघ्ययन प्रासंगिक होगा । यह सिक्स बुधिस्ट न्याय ट्रक्ट्स' में 
देखा जा सकता है। 
पूर्वोइक विशिष्टं खलु वर्षोदकं शीघ्रतरम्‌ स्त्रोतसा बहुतर फेन. फलपर्ण कष्ठादि 
वहनं चो पलभमानः पूर्णत्वेन नधा उपरि वृष्टों देव इत्य ग्रनुमिनोति नोदकवृडधि 
मात्रेण । वात्स्यायन भाष्य 7]. १-३८ । जव यह अनुमान किया जाता है कि नदी 
के ऊपर के भाग में विशेष रूप से वर्षा हुई है तो यह अनुमान केवल जल की वृद्धि 
के आधार पर नहीं किया जाता वरन्‌ नदी में जल का पुवंस्तर, जल के बढ़ते हुए 
प्रवाह में फल, फूल, पत्ते, फेन श्रादि वस्तुग्रों को देखकर यह श्रनुमान किया जाता है 
कि इस नदी के ऊपरी भाग में अवश्य विशेष वर्षा हुई है । 
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(श्रस्तित्व हीनता) न्याय का मत है कि इन अन्य प्रकारों की कोई अलग स्थिति नहीं 
है यह विभेद करना व्यर्थं है। परम्परा या ऐतिह्य, 'शब्द' में सम्मिलित है श्रौर 
भ्रर्थापति, सम्भव और 'श्रभाव’ श्रनुमान प्रमाण के श्रन्तर्गंत ग्रा जाते हैं । 


प्रमाण में यद्यपि इनका महत्व स्वीकार किया गया है पर ये उप-प्रमाण प्रमाण के 
चार भेदों में स्वतः ही श्रा जाते हैं, श्रत: श्रलग से गणना करने की आवश्यकता प्रतीत नहीं 
होती । फिर 'शब्द' नित्य है इस मत का खंडन किया गया है और श्रनेक युक्तियों और 
प्रमाणों द्वारा शब्द की श्रनित्यता सिद्ध की गई है। फिर यह बताया गया है संज्ञा 
दाब्दों का ग्रथ जाति’, “व्यक्ति श्रौर भ्राकृति को प्रकट करते प्राकृति के जाति! 
का विनिश्चयन होता है 


# 


तीसरी पुस्तक में ग्रात्मा के श्रस्तित्व के सम्बन्ध में प्रमाण दिए गए हैं। प्रत्येक 
इन्द्रिय का ग्रपना-श्रपना विषय क्षेत्र है परन्तु इन इन्द्रियों के श्रतिरिक्त कोई अन्य 
प्रस्तित्व होना चाहिए जो इन इन्द्रियों द्वारा प्राप्त सारे बोघ-विबो को ग्रहण कर इन 
सबसे एक सम्पूर्ण वोधात्मक चित्र को निमित कर उससे पुर्ण विषय का संज्ञान प्राप्त 
करता है। यह कायं श्रात्मा का है जो इन्द्रिय चेतना के विभिन्न क्षेत्रों में समन्वय 
स्थापित करती है। यदि श्रात्मा का प्रस्तित्व नहीं होता तो किसी भी शरीर को क्षति 
पहुँचाने में कोई पाप नहीं लगता, क्योंकि धात्माविहीन शरीर अन्य वस्तुओं के समान 
ही जड़ वस्तु है। यदि ग्रात्मा का स्थायी अस्तित्व न हो तो पहले देखी हुई वस्तुश्रों 
की स्मृति से नयी वस्तुओं को पहचानने वाली शक्ति कहाँ होती। यदि आत्मा का 
भ्रस्तित्व न हो तो दोनों नेत्रों से देखी गई एक ही वस्तु के दो बिवों को एक रूप में 
देखना भी सम्भव नहीं होता ।१ यदि कोई स्थायी संज्ञानात्मक शक्ति नहीं होती तो 
खट्टे फल को देखकर यह पहचानना भी सम्भव नहीं हो जाता कि यह फल खट्टा है ॥ 
यदि ज्ञान चेतना केवल इन्द्रियों की होती तो किसी वस्तु के पहचान का प्रइन ही नहीं 
उठता क्योंकि एक इन्द्रिय की अनुभूति को दूसरी इन्द्रिय के द्वारा जानना असम्भव हो 
जाता । यदि यह कहा जावे कि इन्द्रिय चेतना का समन्वय मानस” (मन) के द्वारा 
किया जाता है, तो फिर यह 'मानस' वही कार्य करता है जो ग्रात्मा करती है और फिर 
यह विवाद केवल नाम के ऊपर रह जाता है। चाहे इसे श्रात्मा कहा जावे या मानस 
कहा जावे यह एक ही बात होगी । पुनः जो जानने वाली शक्ति है, जो संज्ञान अथवा 
प्रभिज्ञान प्राप्त करती है, उसके पास कोई ऐसा साधन होना चाहिए जो इन्द्रियों के 
द्वारा प्राप्त विभिन्न विषयों के श्रभिज्ञान में सामंजस्य श्रौर समन्वय स्थापित करता हैं, 


~ 


® 


कर विपरीत मत रखते हैं कि दश्य चेतना एक है पर दोनों के माध्यम से यह कार्य 
करती हैं । 


वात्स्यायन का मत है कि दोनों नेत्रों में दो प्रलग-प्रलग इन्द्रिय चेतना हैं। उद्योत्त- 
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जो संज्ञान की उत्पत्ति करता है। यदि मानस को ग्रात्मा का साधन नहीं माना जावे तो 
सम्भवतः इन्द्रियों की क्रियाश्रों व व अनुभूति को समझा जा सकता है, पर यह समझना 
कठिन होगा कि विचारविमर्श कौन करता है, कल्पना, चिन्तन और मनन कौन करता 
है। यह कार्यं मानस का है जो आत्मा का साधन है। शिशु प्रारंभिक ग्रवस्था में भी 
श्रानन्द और दुःख के चिह्न प्रकट करते हैं जो इस जन्म की भ्रनुभूति के प्रकाश में संभव 
नहीं है। ग्रतः यह स्पष्ट है कि कोई ऐसी ज्ञानवान शक्ति है जो पिछले जन्म के 
भ्रनुभवों के श्राधार पर वालक में आनन्द और प्रसन्नता या कष्ट का प्रादुर्भाव करती 
है। इसके अतिरिक्त प्रत्येक प्राणी कुछ कामनाग्रों के साथ उत्पन्न होता है, ऐसा कोई 
प्राणी नहीं है जो कामना के साथ उत्पन्न नहीं होता । यह कामना मोह श्रादि पिछले 
जन्म के मोह और श्रनुरक्ति के फलस्वरूप आत्मा के साथ ही दूसरे जन्म में पुनः उत्पन्न 
होती है । 

शरीर क्षिति तत्व से निमित है । दृष्टि-चेतना भौतिक है ।' साथ यह भी ग्रसत्य 
है कि केवल त्वचा ही संवेदना का एकमात्र साधन है। पृथ्त्री तत्व में चार गुण हैं, 
जल में .तीन गुण हैं। अग्नि में दो और वायु व भ्राकाश में एक एक गुण है। गन्ध, 
रस, रूप और स्पर्श क्रमशः पृथ्वी श्रादि तत्वों से निमित हैँ और जिस स्थूल तत्व से 
इनका निर्माण हुआ है उसके स्वानुकूल ही विशेष गुण को विशेष रूप से ग्रहण कर 
सकते हैं । जेसे गन्ध पृथ्वी तत्व से निमित है। पृथ्वी के चार गुण हैं परन्तु घ्ाणेन्द्रिय 
पृथ्वी के गन्ध को ही ग्रहण कर सकने में समर्थ होती हैं भ्रन्य गुणों को नहीं । 


सांख्य की परम्परा के विपरीत न्याय “बुद्धि! (संज्ञान शक्ति) और 'चित्त' (शुद्ध 
चेतना) में कोई श्रन्तर नहीं मानता । इसके मतानुसार 'बुद्धि' जो ('चित्त') एक ही 
है। हमारे चेतना में पार्थिव एवं अ्रपाथिव दो प्रकार के तत्व नहीं पाए जाते । चेतना 
सम्पूर्णं रूप से एक ही है। न्याय दर्शन सांख्य की इस 'ज्ञान-मीमांसा' को भी स्वीकार 
नहीं करता कि संज्ञान-प्रक्रिया में 'ग्रन्तःकरण' श्रनेक रूप धारण कर लेता है। यह 
केवल मन ,का (मानस का) ग्रात्मा, इन्द्रिय श्रौर विययवस्तु से सम्पर्क मात्र है। 
सांख्य का एक और मत है कि जिस प्रकार कोई स्फटिक इसके पास पड़े हुए रंगीन 
वस्तुश्नों के विभिन्न वर्गो को प्रतिभासित करता है उसी प्रकार ग्रन्तःकरण भी बाह्य 
पदार्थो के प्रतिबिबित प्रकाश को ग्रहण करता है ।.बौद्ध दर्शन इसका प्रतिवाद करता है । 
उसका मत है कि यह सब एक क्षणिक प्रक्रिया है जिक्षमें एक क्षण के लिए स्फटिक के 
समान प्रकाश थिव ग्रहण किया जाता है। कोई स्थायी तत्व स्फटिक के समान नहीं है जो 


१ सांख्य को यह मान्यता नहीं थी कि इन्द्रिय-चेतना भौतिक है जो स्थूल तत्वों से 
निमित है। परन्तु 'ग्रत्रेय संहिता’ (चरक भाष्य) में प्रतिपादित मत के अनुसार, 
इन्द्रिय चेतना भौतिक और स्थूल तत्वों से निमित है। यह दूसरा मत सांख्य-योग 
का है । 
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संसार के बाह्य पदार्थों के प्रकाश विब को ग्रहण कर परावर्तित करता रहता है । 
न्याय दशन सांख्य ग्रौर वोद्ध दोनों मतों का खंडन करता है। न्याय का मत है कि 
यह नहीं कहा जा सकता कि सारी वस्तुएँ अथवा उत्पन्न पदार्थ क्षणिक हैं। अ्रधिक से 
भ्रधिक यह स्वीकार किया जा सकता है कि जो वस्तुएं हमारे भनुभव में या व्यवहार में 
क्षणिक दिखाई देती हैं वे सव क्षणिक हैं। जसे दूध जब दही में बदलता है तो नए गुण 
विशेष रूप से उत्पन्न नहीं होते, न पुराने गुणों का लोप होता है। वास्तव में दूध का 
लोप होकर दही का निर्माण होता है। मानस का आत्मा के साथ सम्पक प्रान्तरिक है । 
यह सम्पक शरीर के बाहर स्थित किसी ग्रात्मा से नहीं है । ज्ञान आत्मा का विषय है 
और उसी का धम है। यह इन्द्रिय या पदार्थ का घमं नहीं है क्योंकि उनके नष्ट हो 
जाने के पइ्चात्‌ भी ज्ञान बना रहता है। नए संज्ञान के साथ पुराने संज्ञान का लोप 
हो जाता है। कामना और विरक्ति दोनों श्रात्मा के विषय हैं। ये शरीर अथवा मन 
के धर्म नहीं हैं। मानस को श्रपनी कोई चेतना नहीं है क्योंकि यह भ्रपनी चेतन: के 
लिए आत्मा परनिर्भर है। फिर यदि यह मानस चेतन होता तो इसके द्वारा किए 
हुए कर्मो का फल आत्मा को भोगना पड़ता है ओर यह नियम विरुद्ध है कि किसी 
अन्य को भोगना पड़े । ( स्मृति के निम्न हेतु बतलाए गए हें-( १) .ब्यान (२) प्रसंग 
(३) पुनरावृत्ति (४) संकेत (५) संपर्क (६) साम्य (७) स्वत्व रखने वाले और स्वत्व 
जिस पर है उनका संवंघ श्रथवा स्वामी सेवक संबंध या स्थायी क्रमिक संबंध (८) 


वियोग, जेसे-पति-पत्नी विच्छेद (&) साधारण कायं (१०) विरोध (११) श्राधिक्य 


(१२) वह जिससे किसी वस्तु की प्राप्ति हो सकती है। (१३) ढऊने वाला और ढक 
जाने वाला पदार्थ (१४) सुख श्रौर दुःख जिसके द्वारा पूर्व स्मृति की जागृति होती है 
(१५) भय (१६) प्रार्थना (१७) कोई .कर्म जिससे स्मृति उत्पन्न होती हो जसे, रथ के 
द्वारा रथी का व्यान जाना । (१८) प्रेम (१९) गुण और अवगुण i) फिर यह कहा 


गया है कि ज्ञान शरीर का धर्म नहीं है श्रौर तत्पश्चात्‌ प्रद्ष्ट के कारण शरीर के जन्म 


की व्याख्या की गई है। पुन: यह कहा गया है कि कमं के विनाश से मानस को 


आत्मा से वियुक्ति या स्थायी संबंच विच्छेद कारण 'भ्रपवर्ग' (मोक्ष) को प्राप्ति होती 
है । 'दोष' परीक्षा के प्रसंग में चतुर्थ पुस्तक में कहा गया है कि 'मोह' ही “राग और 


द्वेप' का मूल है। (जोड दृष्टिकोण के अनुसार किसी वस्तु की उत्पत्ति, विनाश से ही दृष्टिकोण के अनुसार किसी वस्तु की उत्पत्ति, विनाश से ही 


होती है। न्याय इसके विपरीत यह कहता है कि उत्पत्ति की प्रक्रिया में है। न्याय इसके विपरीत यह कहता है कि उत्पत्ति की प्रक्रिया _विनाश एक 


क्रम मात्र है। फिर कहा है कि मनुष्य के द्वारा किए हुए कर्मा के है। फिर कहा है कि मनुष्य के द्वारा किए हुए कर्मो के फल ईश्वर की इच्छा 


से प्राप्त होते हैं।. ईश्वर ही फल प्राप्ति में मूल कारण है क्योंकि मनुष्य के कर्मो से 
'सदेव ही इच्छानुसार श्रथवा कर्मानुसार फल को प्राप्ति नहीं । प्राप्ति नहीं होती है तत्पश्चात्‌ उन 


शनिकों की ओर ध्यान ग्राकपित किया गया है जो यह कहते हैं कि संसार के सारे 
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^ न्याय सूत्र गाजा. ४४ । 


[ भारतीय दर्शन का इतिहास 
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पदार्थ बिना किसी कारण के उत्पन्न होते हैं। संसार बिना किसी कारण के 'भ्निमित्त | 
उत्पन्न हम है। यह प्रस पन्न हुआ है। यह भ्रसम्भव है क्योंकि इस श्राधार पर प्रनिमित्त ही संसार का | 
नि होगा जो हास्यास्पद है । | ॥ 

फिर उन लागों के मत का खंडन किया गया है जो यह कहते हैं कि संसार में 
सारी ही वस्तुएँ नित्य हैं। न्याय का कथन हुं कि यह व्यात है कि यह व्यावहारिक बुद्धि भर श्रनृभव 
के प्रतिकूल है क्योकि हम क्योंकि हम सदैव ही यह देखते हैं कि वस्तुएं उत्पन्न होती हैं और नष्ट हो 
जाती हैं। इसके पश्चात्‌ शून्यवादी बौद्धों के इस सिद्धान्त का खडन किया गया है कि 
संसार में सभी वस्तुप्रों की स्थिति, दसरी वस्तुश्रों की ग्रपेक्षा से हैं ग्रपना स्वतन्त्र 


प्रस्तित्य किसी वस्तु का नहीं है। इसके पश्चात्‌ भ्रन्य बोढों के इस सिद्धान्त का भी 
खंडन किया गया है कि पदार्थों के गुण मात्र का अस्तित्व है, द्र किया गया है कि पदार्थों के गुण मात्र का अस्तित्व है, द्रव्य स्वयं में कुछ नहीं है 
रोर 'प्रवय॒वां की या सम्पूर्ण की कोई स्थिति नहीं है भ्रवयव (भाग) मात्र को ही स्थिति ग्रवयवां' की या सम्पूर्ण की कोई स्थिति नहीं है 'अवयव॑ (भाग) मात्र की ही स्थिति 

। कर्मफल के सम्बन्ध में कहा गया है कि वृक्षों पर लगने वाले फलों के समान है जो 
पकने में कुछ समय लेते हैं। फिर जन्म के सम्बन्ध में कहा है कि यह सदेव दुःखमय 
है। यहाँ वहाँ थोड़े से भ्रानन्द के क्षण कदाचित्‌ दिखाई देते हैं तो वह क्षणिक है। 
जीवन में दुःख ही दुःख हैं। कभी-कभी प्राणी दुःख को ही. सुख मान कर प्रसन्न हो 
लेता है। जसे स्वप्नरहित प्रगाढ़ निद्रा में दुख की कोई स्थिति नहीं रहती इसी 
प्रकार 'श्रपवगं' प्राप्त करने पर 'क्लेश' से मुक्ति मिल जाती है।' इस स्थिति के प्राप्त 
करने पर सारी '्रवृत्तियों' की सदैव के लिए समाप्ति हो जाती है। यद्यपि प्रवृत्तियाँ 
भ्रनादि काल से चली भ्रा रही है परन्तु इनका भ्रस्तित्व राग द्वेषादि के कारण है । भ्रपने 
दोषों के ज्ञान से 'ग्रहंकार' का नाश हो जाता है । इसके पश्चात्‌ ्रवयव और श्रवयवार्थं 
का विवेचन है ग्रौर 'ग्रणु' की व्याख्या की गई है जो ग्रविभाज्य तत्व है। पुनः विज्ञान- 
वादी बीड़ों के इस सिद्धान्त का प्रतिपाद किया गया है कि संसार में बोढों के इस सिद्धान्त का प्रतिपाद किया गया है कि संसार में कल्पना या विचार 


i 


से भिन्न किसी वस्तु का प्रस्तित्व नहीं है अर्थात्‌ सभी वम्तुएँ मनुष्य की कल्पना या. 


NY वनमा बल 


विचार में ही श्रवस्थित हैं उनका कोई वास्तविक ग्रस्तित्व जजार ही अवस्थित हु उनका कोई वास्तविक अस्तित्व नहीं है। सत्य ज्ञान की 
प्राप्ति के लिए “योग' का भी प्रसंग श्राया है । के लिए “योग' का भी प्रसंग आया है । 

पांचवीं पुस्तक में विभिन्न प्रकार के 'निग्रह स्थान! (प्रतिवाद विदु) एवं “जाति 
(व्यर्थं की युक्तियों) का वर्णन है । 








30०: चरक न्याय-दत्र ओर वेशेषिक सत्र 
न याय सूत्र को 'वेशेषिक सूत्रों' से तुलना करने पर ऐसा प्रतीत होता है कि 


0) 





वात्स्यायन के अनुसार यह मोक्ष उस प्राणी का है जिसने 'ब्रह्म' को जान लिया है। 
-वात्स्यायन ¡५ १.६३ । 





न्याय वेरोषिक दशन ] [ ३१३ 
न्याय सूत्रों में दो तीन प्रकार को विचार घाराश्रों का समावेश हुश्रा है परन्तु वैशेषिक 
सूत्र प्रारम्भ से ग्रन्त तक एक ही विषय को प्रतिपादित करता है। न्याय सूत्र में भ्रपने 
प्रतिद्वन्दी को हराने के लिए तक को प्रक्रियाश्रों की विशद व्याख्या की गई है। तर्क- 
शास्त्र को जीवन की एक व्यावहारिक कला के रूप में प्रस्तुत करने का प्रयत्न किया 
गया है। इस सबके अध्ययन से ऐसा प्रतीत होता है कि यह सव सामग्री किसी ग्रन्य 
प्राचीन तकशास्त्र से ली गई होगी जिसको हिन्दू और बोद्ध समान रूप से शास्त्रार्थं की 
सफलता के लिए भ्रघ्ययन करते थे ।' चरक के द्वारा लिखे हुए भ्रायुवंदविज्ञान के ग्रन्थ 
(४,५) में 'जाति', छल श्रादि तकंशास्त्र के शब्दों की तुलना च्याय सूत्र में पायी जाने 
वाली शब्दावली से करने पर उपयुक्त मत की श्रोर भी श्रधिक संपुष्टि हो जाती है। 
प्रारंभिक संस्कृत साहित्य में न्याय सूत्र और चरक-संहिता के ध्रतिरिक्त, ग्रौर कोई ग्रन्थ 
ऐसे उपलब्ध नहीं होते जिसमें तकशास्त्र का इस प्रकार विवेचन किया गया हो। चरक 
में दृष्टान्त, प्रयोजन, प्रतिज्ञा श्रोर वितण्डा की परिभाषा प्रोर तकं के अंगों का जो 
वर्गीकरण किया गया है वह न्याय सूत्र की व्याख्या से मिलता जुलता है। साथही 
दोनों ग्रन्थों में 'जल्प', छल, निग्रह स्थान, रादि की परिभाषाश्रों में काफी ब्रन्तर भी 
पाया जाता है। इसके अतिरिक्त चरक में तक के कुछ ऐसे अंगों या वर्गों की विवेचना 
की गई है जो न्याय सूत्र में नहीं पाए जाते हैं। उदाहरण के लिए प्रतिस्थापन, जिज्ञासा 
व्यवसाय, वाक्यदोष, “वाक्यध्रशंसा', उपालंभ, परिहार, भ्रम्यानुज्ञा भ्रादि केवल चरक 
संहिता में ही वर्णित हैं।' इसी प्रकार न्याय सूत्र में 'जाति' और निग्रह स्थान को जो 
व्याख्या की गई है वह चरक में नहीं पाई जाती है। कुछ शब्द या पद ऐसे हैं जो भिन्न 
रूपों में हैं पर एक से गर्थे में दोनों ग्रन्थों में प्रयोग किए गए हैं। चरक के 'श्रोपम्य' 
को न्याय सूत्र में 'उपमान' कहा है। न्याय सूत्र के “प्रर्थापति' के ग्रर्थं में, चरक ने 
्रर्थं प्राप्ति पद का प्रयोग किया गया है। स्पष्ट ही है कि चरक को इस विषय में 
न्याय सूत्र.नामक ग्रन्थ की जानकारी नहीं थी । चरक का विवेचन भी न्याय सूत्र से 
श्रधिक सरल और सुस्पष्ट हैं। यदि पाँचवीं पुस्तक में 'जाति' ग्रादि के भेद को ग्रोर 
ध्यान न दिया जावे तो चरक और न्यायसूत्र दोनों में पर्याप्त साम्य पाया जाता है। 
इन दोनों ग्रन्थों में चरकसंहिता पहले लिखी गई है और न्याय सूत्र बाद में लिखा गया 





१ श्सुवर्ण प्रभास सूत्र’ में एक प्रसंग में ज्ञात होता है कि बौद्ध भिक्षु शास्त्रार्थं में स्वर 


को श्रधिक सशक्त बनाने के लिए विशेष प्रकार के योग (भ्रोषघ) का सेवन करते 
थे। इन भिक्चग्रों ने सरस्वती (विद्या की भ्रविष्ठात्री देवी) की भी उपासना 
करना प्रारम्भ कर दिया था जिससे शास्त्रार्थं के समय उनको प्रत्युत्पन्नमति बनाने 
में सरस्वती देवी सहायता करें । हे 

* वैशेषिक के समान ही चरक में भी भनुमान के तीन भेद पूर्ववत, शेषवत भार 
सामान्य दृष्टि का उल्लेख नहीं मिलता है । 
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है जब तक, खंडन मंडन श्रौर शास्त्राथं का विशेष प्रचलन हो गया था, और इसके 
कारण न्याय में तक के पदों और प्रक्रियाश्रों को श्रौर भी विशद रूप में वर्णन करने की 
श्रावश्यकता प्रतीत होने लगी थी । इससे यह भी स्पष्ट होता है कि न्याय सूत्र का यह 
भाग दूसरी शतावरी से पूर्व लिखा हुआ नहीं होना चाहिए। न्याय सूत्र में दूसरी धारा 
तत्कालीन बौद्ध मत को सोत्रांतिक, विज्ञानवादी, शुन्यवादी विचारधाराश्रों के प्रतिवाद 
से सम्बन्ध रखती है। इसके अतिरिक्त सांख्य, चार्वाक व श्रन्य श्रज्ञात मतों का भी 
खंडन किया गया है। वशेषिक सूत्र में केवल मीमांसा सिद्वान्तों से मतभेद प्रकट किया 
गया है भर अन्त में उनके कई सिद्धान्तों को ग्रंशतः स्वीकार कर लिया गया है। 


` न्याय सूत्र में भी वेशेषिक के समान ही मीमांसा के शब्द की 'नित्यता' सिद्धान्त पर 


तीब्र मतभेद मिलता है। उत्तर मीमांसा ग्रौर उत्तर न्याय में मुख्य मतभेद मीमांसा 
के "स्वतः प्रामाण्यवाद' (ज्ञान का स्वयं प्रमाण होना) और रान्ति को 'ग्रख्याति’ 
सिद्धान्त के विषय में पाया जाता है पर 'न्यायसूत्र' में इसका कोई उल्लेख नहीं है। 
“न्याय सुत्र में ([ए ११.३८.४२,४६) योग साधन प्रसंग भी उसकी सामान्यविचार- 
बारा से साम्य नहीं रखता है श्रोर ऐसा प्रतीत होता है कि यह बाद को क्षेपक रूप में 
सम्मिलित किया गया है। जापान में अनेक पीढ़ियों से प्रचलित यह जनश्रति की यह 
प्रसंगश्री मिरोक (M7०६) ने वाद में जोड़ दिया है, सत्य प्रतीत होता है जेसाकि 
महामहोपाघ्याय श्री हरिहर प्रसाद शास्त्री ने संकेत किया हे ।' 


वेशेषिक सूत्र ३.१.१८ श्रोर ३.११.१ के अनुसार प्रत्यक्ष ज्ञान की उत्पत्ति आत्मा 
इन्द्रिय श्रौर इन्द्रिय-विषयों के सम्पर्क के कारण होती है। साथ ही इस सिद्धांत का 
भी दुढ़तार्वपूक प्रतिपादन करते हैं कि रूप विशेष 'संस्कार' में ही दिखाई दे सकता है । 
भ्रर्थात्‌ जब तक उचित प्रकार को श्रवस्थाग्रों का मेल नहीं होगा तब तक किसी स्वरूप 
या रूप को देखना सम्भव नहीं है। न्याय और वशेषिक 'मानस' का अस्तित्व है इस 
अनुमान में एक मत हैं। विभिन्न वस्तुश्रों का संज्ञान एक ही समय, एक साथ नहीं 
होता और न तत्काल प्रयत्न का प्रारंभ होता है श्रत: यह स्पष्ट है कि ग्रधिक-संज्ञान 
क्रिया श्रौर मनन के पश्चात्‌ प्रयत्न किसी ऐसे तत्व की स्थिति के कारण होना चाहिए 
जो इन्द्रियों से प्राप्त ज्ञान का सामंजस्य निरूपण ग्रौर मनन करता है यह कार्य आत्मा 
नहीं कर सकती । यह 'श्रयोगपाघ' श्रतः यह स्पष्ट है कि श्रात्मा के ग्रलावा मानस का 
भी भ्रस्तित्व है। न्याय सूत्र, प्रत्यक्ष की शास्त्रीय व्याख्या करते हैं परन्तु वेशेषिक के 
समान 'संस्कार' या 'उद्भूतरूपत्व' का उल्लेख नहीं करते । न्याय सूत्र '्रनुमान' के 
तीन भेद "पुवंबत्‌' “शेषवतं’ श्रौर 'सामान्यतां दुष्टि' का उल्लेख करते हैं परन्तु इनकी 
कोई परिभाषा नहीं देते हैं। वेशेषिक में इन भेदों का कोई वर्णन नहीं मिलता । 


१ जे० ऐ० एस० बी० १६०५। 


न्याय वेदोेषिक दर्शन] [ ३१५ 


इसमें केवल अनुमान के विभिन्न उदाहरण मात्र दिए गए हैँ (५.५ 3.।.7-7, छ I], 
].2.4-5) किसी वस्तु का किसी अन्य वस्तु से सम्बन्ध होने की स्थिति में ही अनुमान 
किया जा सकता है श्रथवा उस अवस्था में अनुमान प्रमाण कार्य में लाया जाता है जब 
एक वस्तु की दूसरे में 'ग्रन्तर्व्याप्ति' हो अथवा एक तीसरी वस्तु में व्याप्ति हो। एक 
प्रभाव से या कार्य से भी किसी श्रन्य समान घर्माकार्य या प्रभाव का अनुमान किया जी 
सकता है। ये सव उदाहरण एक स्थान पर एकत्रित कर प्रस्तुत किए गए हैं पर इनसे 
किसी सामान्य सिद्धांत पर पहुंचने का प्रयत्न नहीं किया गया हैँ। उत्तर न्याय में 
'व्याप्ति' सिद्धांत विशेष रूप से महत्वपूर्ण माना जाता है परन्तु 'हेतु' और साध्य की 
सह-व्याप्ति के इस सिद्धांत का विशेष निरूपण न न्याय में किया है और न वेशेपिक में । 
वेशेषिक सुत्र (7. १.२४) में हेतु और साध्य को व्याप्ति की वात को साधारण रूप से 
(“्रसिद्धिपूर्वकत्वात्‌ श्रपदेशस्य’) स्वीकार कर लिया है परन्तु 'व्याप्ति’ पद का कहीं 
उल्लेख नहीं है, न इसकी जानकारी ही दिखाई देती है। 'प्रसिद्धिपूर्वकत्वात्‌' पद का 
पारिभाषिक श्रर्थ भी वंशेषिक में ऐसा नहीं प्रतीत होता जसा उत्तरकालीन न्याय में 
स्पष्ट और शास्त्रीय हो गया है । इसी प्रकार वेशेषिक सूत्र 'शब्द' को (शब्दों को) 
प्रलग से प्रमाण के रूप में स्वीकार नहीं करते परन्तु वेदों को ग्रसंदिग्घ रूप से प्रामाणिक 
मानते हैं । न्याय सूत्र में शब्द को प्रमाण माना है और शब्द प्रमाण न केवल वेदों 
के लिए प्रयुक्त हुप्रा है पर किसी भी प्राप्त पुरुष की वाणी या साक्ष्य को शब्द प्रमाण 
के रूप में स्वीकार किया गया है। वात्स्यायन ने ऋषि, भ्रायं श्रोर म्लच्छ तीन प्रकार 
के श्राप्त पुरुषों का वर्णन किया है। पुनः संज्ञान की सत्यता के प्रमाण के लिए न्याय 
ने 'उपमान' का विशेष महत्व माना है पर वेशेपिक में इसकी कोई जानकारी नहीं 
दिखाई देती । इसी प्रकार न्याय सूत्रों में 'श्रर्थापति', 'सम्भव' श्रोर 'ऐतिह्य का अन्य 
प्रमाणों के रूप में उल्लेख आता है यद्यपि इन सब को प्रमाणों के स्वीकृत भेदों में ही 
सम्मिलित माना गया है। परन्तु वेशेषिक में इनका कहीं भी प्रसंग तक नहीं भ्राता ।' 
जिस संस्थिति की श्रोर अभाव का संकेत है उसकी शभ्रपेक्षा से वेशेषिक सूत्र '्रभाव' के 
बोध को मान्य समभते हैं (।५, १-१०-१०) । इसके विपरीत न्याय का मत है 
पा, ११.१.२.७.१२) कि 'ग्रभाव' किसी वस्तु को श्रस्तित्वहीनता के रूप में प्रत्यक्ष रूप 
से देखा जा सकता है, जब कोई व्यक्ति किसी को यह कहता है कि वे वस्त्र उठा लाझ्रों 


जिन पर कोई चिह्न नहीं है तो वह व्यक्ति, यह देखता है कि कुछ वस्त्रों पर कोई चिह्न - 


नहीं है और उन्हें उठा कर ले आता है। ग्रतः न्याय का यह तक है कि अभाव का 
बोध सीधा, प्रत्यक्ष रूप से किया जाता है।* न्याय प्रोर वेशेषिक इस प्रकार अभाव 


१ प्राचीन ग्रन्थों में केवल चरक में इनका उल्लेख मिलता है परन्तु चरक “सम्भव' को 
एक अन्य व्याख्या देते हैं और 'म्रर्यापति' को ग्रर्थपति की संज्ञा दी गई है । 


* इस उदाहरण को वात्स्यायन भाष्य में उद्घूत किया गया है। 


॥ की. 
हक . 
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की बोघ स्थिति के सम्बन्ध में एक मत हैं। परन्तु इसके निरूपण आर बोध प्रक्रिया 
के सम्बन्ध में मतभेद है । वेशेषिक दशन में द्रव्य, गुण, कर्म, विशेष श्रौर 'समवाय' 
के भेदों की विशद व्याख्या की गई है। परन्तु न्याय में इनके सम्बन्ध में कुछ भी नहीं 
कहा गया है।' पुनः न्याय-सूत्र इन्द्रिये-चेतना को द्रव्य के रूप में सिद्ध करने का 
'विशेष प्रयत्न करते हैं पर वेशेषिक सूत्र इसको कोई महत्व नहीं देते केवल एक स्थल 
'पर इसका प्रत्यन्त स्वत्व प्रसंग आया है (४7, ११.५.६) जो पर्याप्त नहीं है । वेशेषिक 
“ईश्वर' शब्द का कहीं भी प्रयोग नहीं किया गया है पर न्यायसूत्र ईश्वर के श्रस्तित्व को 
पिछले-घटनाक्रम के श्राघार पर सिद्ध करने का श्रथक प्रयत्न करते हैं। न्याय सूत्र में 
ग्रात्मा के अस्तित्व संबंधी कारणों में इन्द्रिय-चेतनात्मक संज्ञान की एकरूपता और 
भ्रभिज्ञान को प्रक्रिया का उल्लेख किया गया है जिस पर पहले प्रकाश डाला जा चुका 
है। परन्तु वेशेषिक यह तक करता है कि श्रात्मचेतना ही ज्ञान का अंग है श्रर्थात्‌ 
श्रात्मा प्रत्यक्ष रूप से बोघ प्राप्त कर जिस चैतन्य को ग्रहण करती है वह श्रात्म चेतना 
ही संज्ञान है। न्याय और वेशेषिक दोनों ही अ्रणुश्रों के भ्रस्तित्व को स्वीकार करते हैं 
'परन्तु उत्तरकालीन न्याय वैशेषिक में पाए जाने वाले ग्रणु के निर्माण और स्वरूप की 
व्याख्या का इस काल में नितान्त श्रभाव है । वेशेषिक मोक्ष को 'निश्रेयस' श्रौर न्यायसूत्र 
उसे 'श्रपवर्ग' कहते हैं। वशेषिक में मोक्ष देह के बन्धन से मुक्ति है तो न्याय में श्रपवर्ग 
दुःखों से मुक्ति हैं।` उत्तरकाल में न्याय श्रौर वेशेषिक में विशेष मतभेद संख्या की 
कल्पना श्रौर रूप से मही के ग्रण्श्रों में रंग परिवर्तन श्रादि के सम्बन्ध में पाया जाता 
है। इस प्रकार वेशेषिक का मत है कि संख्या का बोध मस्तिष्क की एक विशेष 
प्रक्रिया के कारण होता है। संख्या के प्रत्यक्ष बोध में पहले इन्द्रियों का वस्तु विशेष 
"से सम्पक होता है फिर वस्तु एक है इसका बोध होता है फिर “अपेक्षा बुद्धि” से 'द्रत' 
रौर पुनः त्रेत श्रादि का बोध होता है। इसी प्रकार 'पीलुपाक' सिद्धान्त है जिसका 
आर्थ होता है भ्रग्निसंयोग के द्वारा पृथ्वी के रूप में परिवतेन वेशेषिक का मत है कि 
प्रग्निसंयोग के कारण पृथ्वी के परमाणुश्रों के गुणों में अन्तर श्रा जाता है पर न्याय का 
मत है कि यह श्रन्तर श्रणश्रों में उत्पन्न होता है। वेशेषिक मत को नैयायिक मानने 


* प्रसंगवश न्यायसूत्र 'जाति' की परिभाषा करते हुए उल्लेख करते हैं कि 'समान 
प्रसवात्मिका जाति ।' (].¡. 7]) 


= संक्षेप शंकरजय' और 'भासवंज्ना' नौयाभिक लेखक (जे० ए० एस० बी० १६१४) 
से एक संदर्भ उद्धृत करते हुए श्री प्रो० वनमाली वेदान्ततीथे कहते है कि प्राचीन 
नेयामिक यह मानते थे कि मूक्ति में एक प्रकार के सुख की भावना है परन्तु वेशेपिक 
इसको भ्रस्वीकार करते थे । न्याय या वेशेषिक सूत्रों में इस प्रकार का कोई उल्लेख 
नहीं मिलता है जब तक कि दुःख से निवृति को सुख नहीं मान लिया जावे । 


न्याय वेशेषिक दशंन ] । २१७ 


को तैयार नहीं थे । प्रारंभिक न्याय और वेंशेपिक दशन में श्रन्तर समभना इसलिए 
कठिन है कि न्याय सूत्रों में इन [सब उत्तरकालीन विवादों की कोई पृष्ठभूमि नहीं 
मिलती । क्योंकि न्याय सूत्र इन सब विषयों पर कोई प्रकाश नहीं डालते इसलिए 
इस पर कुछ भी कहना सम्भव नहीं है। ऐसा प्रतीत होता है कि ये मतभेद न्याय और 
वैशेषिक के भाष्यकारों और व्याख्या करने वालों में प्रारम्भ हुए होंगे। श्री प्रशस्तपाद 
भाय (छठी शताव्दी) के द्वारा प्रस्तुत वेशेषिक दर्शन और उद्योतकर द्वारा निरूपित 
न्याय दर्शंन को लगभग एक से दर्शन के रूप में ही स्वीकार किया जाता है जिनमें यत्र 
तत्र साधारण मतान्तर पाया जाता है। श्रतः न्याय वेशेषिक का वर्णन साथ-साथ ही 
किया गया है। य्रतः इस अध्याय में छठी शताब्दी के पश्चात्‌ जो न्याय वेशेषिक दर्शन 
उपलब्ध होता है इसको व्याख्या की गई है । 


= 2 ~ 
वंशेषिक ओर न्याय साहित्य 


कणाद ऋषि ने वैशेषिक सूत्र की रचना की है । ये उलूक के पुत्र थे १ थे ओर इसलिए 
इनको श्रौलूक्य भी कहा जाता है । वेशेषिक सूत्रों की रचना तिथि निश्चित करना कठिन 
खनन नि ड ह र ८ ~ 
है | परन्तु यह निश्चित है कि ये बौद्ध काल से पूर्वं की रचना हैं 'वायुपुराण' के श्रनुसार 


इनका जन्म द्वारका के निकट प्रभास में हुआ था प्रोर यह ग्राचार्य सोम शर्मा के शिष्य 


थे। वँशेषिक सूत्रों पर श्री प्रशस्तपाद ने भाष्य लिखा है पर यह भाष्य अन्य भाष्यों से 
भिन्न है। श्रन्य भाष्यों में पहले मूलसूत्र श्रोर उनके श्रथं दिए जाते हैं श्रोर उस पर 
टीका की जाती है जिसमें भाष्यकार श्रपना मत प्रकट करता है। परन्तु प्रशस्तपाद- 

fT 


भाष्य में मुल सूत्रादि न देकर स्वतंत्र रूप से वेशेषिक सूत्रों के दर्शन का ग्रावार लेकर 


व्याख्या की गई है । यह ब्याख्या एक प्रकार से स्वतंत्र व्याख्या है। दुर्भाग्यवश 
oer 





>- * माधव रचित "सर्व दर्शन संग्रह” श्रोलूक्य दर्शन देखिए । 


३ श्री प्रशस्तपाद के भाष्य को कठिनाई से ही भाष्य की संज्ञा दी जा सकती है। 
वह स्वयं भी इसको वैशेपिक भाष्य के रूप में नहीं मानता है। वह भ्रपने 
ग्रन्थ को पदार्थ के धर्मों की व्याख्या की संज्ञा देता है। उसने इसे “पदार्थ 
धर्म संग्रह! का नाम दिया है । द्रव्य, गुण, कर्म, समवाय, विशेष ग्रौर सामान्य, 
पदों के विभिन्न भेदों पर अपना स्वतंत्र मत प्रकट किया है। उत्तरकाल के न्याय 
वेशेपिक दर्शन के मुख्य सिद्धान्तों का उल्लेख पहली वार इस संग्रह में पाया जाता है । 
उदाहरण के लिए सृष्टि रचना और प्रलय, संख्या का सिद्धान्त, श्रनेक परमाणुश्रों से 
भ्रणु के परिमाण का विनिशचयन, ताप से मही के वर्ण परिवर्तन का 'पीलुपाक' 
सिद्धांत इन सवका वर्णन पहली वार इस ग्रन्थ में ही पाया जाता है। वशेषिक 


~न 


सूत्रों में इनका कोई उल्लेख नहीं है । प्रशस्तपाद के जीवनकाल के संबंध में भी 
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श्री प्रशस्तपाद के जीवन काल का भी समय निश्चित करना कठिन है। प्रशस्तपाद 
भाष्य के भ्रतिरिक्त वेशेषिक पर दो और भाष्य लिखे गए जिनका नाम “रावणभाष्य' 


ग्रोर “भारद्वाज वृत्ति है परन्तु ये दोनों ग्रन्थ सम्भवतः लुप्त हो गए हैं। रावणभाष्य 


का उल्लेख पद्मनाभ मिश्र की 'किरणावली भास्कर" और इसके श्रलावा "रत्नप्रभा 
(7 २.२) में भी पाया जाता हूँ । प्रशस्तपाद भाष्य पर चार टीकाएँ श्रोर लिखी गई 
हैं जिनका नाम व्योमशेखराचायं रचित 'व्योमवती' श्रीधर रचित न्याय कंदली' उदयन 
रचित किरणावलि (८४, ए. डी) श्रौर श्रीवत्साचार्य रचित 'लीलावती' हें । इनके 
भ्रतिरिक्त नवद्वीप के श्री जगदीश भट्टाचाय श्रौर शंकर मिश्र ने क्रमशः “भाष्यसूक्ति और 
'कणादरहस्य' नाम को दो टीकाएँ श्रौर लिखी है। श्री शंकर मिश्र ने (१४२५ ए.डी) 
वेशेपिक सूत्र पर एक भाष्य लिखा हें जो 'उपस्कार' नाम से प्रसिद्ध हैं। इन सव 
ग्रन्थों में श्रीधर रचित "न्याय कंदली' अपने प्रासाद गुण श्रौर विशद व्याख्या के कारण 
वैशेपिक दशन के जिज्ञासुश्रों के लिए श्रेष्ठतम टीका है। इसके लेखक श्रीधर बंगाल 
(राध) के भुरिरसृष्टि ग्राम के निवासी थे। इनके पिता का नाम बलदेव और माँ 
का नाम श्रच्चोका था । ग्रन्थ के अन्त में दिए हुए संवत्‌ के श्रनुसार उन्होंने इस ग्रन्थ 
की रचना शकसंवत ६१३ (६६० ए. डी) में की है । 


न्याय सूत्र की रचना अ्रक्षपाद ने की है जो गौतम के नाम से भी प्रसिद्ध है । 
इसके ऊपर सवंप्रथंम भाष्य श्री वात्स्यायन ने लिखा है जो 'वात्स्यायन भाष्य' के नाम 
से प्रसिद्ध है। वात्स्यायन के काल के सम्बन्ध में भी कोई मत निश्चित नहीं हो सका 
है पर ऐसा विश्वास किया जाता है कि वह चतुर्थ शताब्दी के प्रथम भाग में हुआ होगा । 
जेकोबी महोदय इसका समय सन्‌ ३०० ईसवी निश्चित करते हैं न्याय सिद्धांतों के 
प्रतिपादन के लिए और बौद्ध तर्काचायं श्री दिननाग (५०० ईसवी) ग्रन्थ 'प्रमाण 
समुच्चय' में दी श्रालोचनाग्रों का प्रतिवाद करने के लिए, श्री उद्योतकर ने (६३५ ई०) 
वात्स्यायन भाष्य के ऊपर एक '“वातिक' लिखा है। श्री वाचस्पति ने उद्योतकर के 
न्याय वातिक' पर एक टीका “न्याय वातिक तात्पर्यं टीका' नाम से सन्‌ ८४० में लिखी 
है । इसका उद्देश्य उद्योतकर के न्यायवातिक की प्रतिष्ठा की पुनःस्थापना है जैसाकि 
लेखक ने कहा है कि अज्ञानपूर्ण कटु भ्रालोचनाग्रों के कारण इस ग्रन्थ को प्रतिष्ठा पंकिल 
हो रही थी (दुस्तकं निबन्ध पंकमग्नानानाम्‌) । पुनः उदयन ने (१६४ ए. डी) 
'तात्पयं टीका' पर एक उप टीका (तात्पर्य टीका परिशुद्धि' नाम से लिखी है। इस पर 
वर्षमान ने सन्‌ १२२५ ईसवी में एक उप टीका “न्याय निवन्ध प्रकाश” नाम से लिखी 


कोई निश्चित उल्लेख नहीं मिलता है। वेशेषिक दर्शन की प्रथम व्याख्या श्री 
प्रशस्तपाद ने ही को है श्रोर सम्भवतया इनका जीवन काल पाँचवीं या छठी शताब्दी 
में रहा होगा । 


hiss eames ee गि फि अधि... » 
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है। फिर इसके ऊपर एक उप टीका 'वर्घमानेन्दु' नाम से श्री पद्मनाभ ने लिखी है । 
इस पर श्री शंकर मिश्च ने एक श्रौर उप टीका "न्याय तात्पर्यं मंडन' नाम की लिखी हैं । 
सत्रहवी शताब्दी में श्री विश्‍वनाथ ने न्यायसूत्र पर एक स्वतंत्र टीका “विश्वनाथ वृत्ति' 
नाम की लिखी और श्री राधामोहन ने न्याय सूत्र पर एक और टीका लिखी है जिसका 
नाम 'न्यायसूत्र विवरण” है। इनके अतिरिक्त भी न्याय दर्शन के ऊपर कई महत्वपूर्ण 
ग्रन्थ लिखे गए हैं। इनमें से एक महत्वपूर्ण ग्रन्थ न्याय मंजरी' है जिसको रचना श्री 
जयन्त (८८० ए. डी.) ने की है। श्री जयन्त का काल श्रो वाचस्पति मिश्र के पश्चात्‌ 
है । श्री जयन्त ने न्यायसूत्रों के कुछ सूत्रों की व्याख्या करते हुए न्याय दर्शन का 
स्वतंत्र ढंग से निरूपण किया है श्रौर भ्रन्य मतों का खंडन भी किया है। श्री वाचस्पति 
मिश्च की 'तात्पर्य-टीका' से यह श्रधिक सुस्पष्ट और विशद है। इसकी रेली भी सरल 
श्रौर विद्वतापूर्ण है । दूसरा सुन्दर ग्रन्थ उदयन रचित 'कुसुमांजलि' है जिसमें उसने 
“ईश्वर' के श्रस्तित्व को सिद्ध करने का प्रयत्न किया हैं। इस पुस्तक का अध्ययन 
इसकी वर्धमान रचित (१२२५ ईसवी) टीका 'प्रकाश' और उसकी उपटीका 'मकरन्द' 
(१२७५ ई०) के साथ करना चाहिए । श्री उदयन ने वौद्ध दर्शन के श्रात्मा संबंधी 
सिद्धांतों का खंडन करने के हेतु श्रोर न्याय के आत्मा सिद्धान्त की स्थापना करने के 
लिए आत्म तत्व विवेक' नाम का ग्रन्थ लिखा है । इनके भ्रतिरिक्त भी न्याय दशन 
पर उत्तर मध्यकालीन युग में कई सुन्दर श्रौर विद्वतापूर्ण ग्रन्थ लिखें गए हैं। प्रस्तुत 
प्रसंग में इनमें से कुछ मुख्य ग्रन्थों के नाम इस प्रकार हैं-श्री विश्वनाथ रचित “भाषा- 
परिच्छेद' उस पर “मुक्तावली' 'दिनकरी' श्रौर 'रामरुद्री तकं संग्रह, और उसको टीका 
“न्याय निर्णय” केशव मिश्र की तकं भाषा और इसकी टीका न्याय प्रदीप, शिवदत्त रचित 
'सप्तपदार्थी' वरदराज की 'ताकिकरक्षा' श्रौर उसकी मल्लिनाथ रचित टीका "निष्कंटक' 
धार निवासी माघवदेव रचित “न्याय सार' ग्रौर श्री जानकीनाथ भट्टाचार्य द्वारा लिखी 
न्याय सिद्धांत मंजरी' श्रौर उस पर श्री यादवाचार्य द्वारा लिखी रीका 'न्याय मंजरी 
सार” और श्री शशघर रचित 'न्याय सिद्धांत दीप' श्रीर शेपानन्ताचायं द्वारा लिखी हुई 
टीका 'प्रभा' इस विषय के प्रसिद्ध ग्रन्थों में से हैं । 


न्याय दर्शन की नयी शाखा जो 'नव्य न्याय” कहलाती है लगभग सन्‌ १२०० ई० 
में प्रारम्भ हुई। इसके प्रारम्भ हुई। इसके प्रवर्तक मिथिला के गंगंश उपाध्याय थे । मिथिला के गंगेश उपाध्याय थे। न्याय द्वारा मान्य 
“प्रत्यक्ष, अनुमान', “उपमान” और शब्द इन चार प्रमाणों की ही व्याख्या श्री गंगेश ने 
अपने नव्य न्याय में की है। उन्होंने न्याय के श्रन्य अध्यात्मिक तत्वों के विषय में 
कुछ नहीं कहा है। परन्तु श्री गंगेश के ग्रन्थ 'तत्वचिन्तामणि' ने नवद्वीप के विद्वानों 
का विशेष रूप से ध्यान भ्राकषित किया और तत्परचात्‌ ग्रनुमान के निरूपण पर अनेक 
ग्रन्थ, टीकाएँ श्रौर उप टीकाएँ नवद्दीप (बंगाल) के ताकिकों द्वारा लिखी गई । इस 
अदेश में इसके भ्रतिरिक्त भी न्याय पर स्वतंत्र रूप से, अनेक ग्रन्थ लिखे गए यहाँ तक 
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कि कुछ शताब्दियों के लिए नवद्वीप नेयायिकों का. गढ माना जाने लगा । श्री रघुनाथ 
सिरोमणी (१५०० ई०) मथुरा भट्टाचार्य (१५८० ई०) गदाधर भट्टाचायं (१६५० 
ई०) भर जगदीश भट्टाचायं द्वारा लिखी हुई टीकाएँ बंगाल में विशेष रूप से प्रचलित 
हैं इसके श्रलावा 'तत्व चिन्तामणि' पर शिरोमणि टीका पर भी अनेक उप टीकाश्रों की 
रचना हुई जो बंगाल में विशेष रूप से पढी जाती हैं। नवद्वीप नव्यन्याय' का घर हो 
गया श्रौर नव्य न्याय पर इस प्रदेश में विशाल साहित्य की रचना हुई ।' नवद्वीप में 
इस शाखा के प्रचलन की मुख्य विशेषता यह रही है कि इसमें श्रध्यात्मिक श्रथवा 


- घामिक अंगों पर कोई चर्चा नहीं की गई है। केवल तर्क को दृष्टि से भाषा के पदों 


को ऐसा परिष्कृत किया गया है कि किसी भी विचार को श्रथवा कल्पना को विशुद्ध 
निश्चित भ्रर्थो में प्रस्तुत किया जा सके और समभा जा सके ।* 


उदाहरण के लिए जब वे एक संकल्पना का दूसरी संकल्पना से सम्वन्ध और 
व्याप्ति का उल्लेख .करना चाहते हैं (ज॑से घृम्र श्रौर भ्रग्नि की सहब्याप्ति) तो वे ऐसे 
स्पष्ट श्र निश्चित भ्र्थं वाले पारिभाषिक दाब्दों और पदों का प्रयोग करेंगे जिससे इस 
व्याप्ति भाव को यही प्रकृति के समभने में कोई संदेह नहीं रहें। इस न्याय साहित्य 
में सुक्ष्म मामिक विश्लेषण पद्धति भ्रौर निइचयार्थं पारिभाषिक शब्दों का श्राशचयंजनक 
विकास हुग्रा है। इन शास्त्रीय पदों श्रौर पारिभाषिक शब्दों को सभी मतों ने ताकिक- 
वार्ताश्रो और शास्त्रार्थो के निमित स्वीकार कर लिया था पर ग्व संस्कृत भाषा के 
ह्लास के साथ ही इस विद्या का भी ह्लास हो गया है । 

न्याय दशान में तकंशास्त्र की प्रथम विशद विवेचना श्री भ्रक्षपाद ने की है, पर 
जेन और बौद्ध विद्वानों ने भी मध्य युग में स्वतंत्र रूप से न्याय के तक सिद्धान्तों की 
आलोचना प्रत्यालोचना कर अपने ढंग पर नवीन तकं प्रणालियों की स्थापना की है। 
जेन तक साहित्य में भद्रबाहु रचित 'दशवेकालिक-नियुक्ति' (३५७ ईसापूवे), उमास्वाति 
का 'तत्वार्याधिगमसूत्र' ने गमसूत्र सिद्धसेन दिवाकर रचित 'न्यायावतार' (५३३ ईसवी) 
श्री माणिक्यनन्दी (८०० ई०) का 'परीक्षामुख सूत्र' श्रौर देवसूरि (११५६ ई०) रचित 
“प्रमाणनय तत्बालोकालंकार' और श्री प्रभाचंद्र रचित “प्रमेय कमल मारतेण्ड' कुछ मुख्य 


१ बारहवीं शताब्दी के उत्तराध में न्याय की इस नवीन शाखा का उदय विहार के 
मिथला प्रदेश में हुश्रा-जहाँ इसका प्रचलन सोलहवी शताव्दी के तृतीय चरण तक 
रहा । फिर पन्द्रहवीं शताब्दी से सत्रहवीं शताब्दी तक बंगाल का नवद्दीप प्रदेश 
नव्य-न्याय का घर रहा । जे० ए० एस० बी० &१५ में श्री चक्रवती का शोधपत्र 
देखिए । प्रस्तुत वर्णन में कुछ तिथियाँ उपरोक्त शोधपत्र से ही ली गई हैं। 

> श्री रघुनाथ द्वारा लिखा हुआ ग्रन्थ 'ईश्वरानुमान' श्रौर 'परार्थंतत्व निरूपण’ ही 
इसके अपवाद हैं जिनमें प्रघ्यात्मचर्चा भी की गई है । 
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रचनाएँ है। इसी प्रकार बौद्ध तकंशास्त्र के मुख्य ग्रन्थ श्री दिङ्गनाग (५०० ई०) रचित 
“प्रमाण समुच्चय' और 'न्याय-प्रवेश” श्री घर्मकीति द्वारा लिखे हुए (प्रमाण वातिक 
कारिका) और “न्याय बिदु हैं। “न्याय विदु' पर श्री घर्मोतर की एक सुन्दर टीका भी 
उपलब्ध है। हिन्दू, बौद्ध और जैन न्याय के सूक्ष्म बिंदुओं और विभेदों पर प्रकाश 
डालना प्रस्तुत पुस्तक में सम्भव नहीं है क्योंकि यह अपने ग्राप में ही एक स्वतंत्र विशद 
विषय हैं। इस विषय में एक रोचक तथ्य यह है कि 'वात्स्यायन-भाष्य' ग्रोर उद्योतकर 
की 'वातिक' के बीच तकंशास्त्र पर हिन्दू दशन में किसी भी उत्तम ग्रन्थ की रचना नहीं 
हुई । सम्भवतः इस श्रवघि में तकं का अध्ययन जेन और बौद्ध विद्वानों ने अपने मत 
की पुष्टि के लिए विशेष रूप से अपना लिया था । श्री दिङ्गनाग ने हिन्दू न्याय पर 
विशेप श्राक्षेप किये और उसका खंडन करना प्रारम्भ कर दिया जब उद्योतकर ने हिन्दू 
न्याय के मंडन के लिए 'वातिक' की रचना की । इसके भ्रतिरिक्त उस समय में जेन 
दार्शनिकों की पद्धति 'तक' को श्रब्यात्म श्रोर वर्म से अलग विषय मानने की थी। 
यह मत हिन्दू दाशं निकों को मान्य नहीं था । तक का अध्यात्म के एक अंग के रूप में 
ही भ्रध्ययन किया जाता था । मिथिला के श्री गंगेश ने ही इस प्रथा का प्रचलन नव्य- 
न्याय के प्रवर्तन के द्वारा किया जिसमें न्याय को केवल विशुद्ध तर्क विज्ञान के रूप में 

ध्ययन किया जाने लगा । बौद्ध शेली में न्याय पर श्री भासर्वज्ञ रचित 'न्याय-सार' 
नाम का एक ही हिन्दू ग्रन्दू ग्रन्थ उपलब्ध है। भ्रन्य हिन्दू न्याय ग्रंथों में 'श्रनुमान' 
आदि का ग्रध्यात्म विषय के साथ ही विवेचन किया गया है ।* 


न्याय और वेशेषिक दशेन के मुख्य सिद्धान्त 


न्याय और वेशेषिक दर्शन ने बौद्ध क्षणिकत्व' के सिद्धान्त को प्रमान्य समभते 
हुए, वस्तुश्रों के अस्तित्व के संबंध में व्यावहारिक दृष्टिकोण पनाया है। इस दृष्टि- 
कोण के अनुसार वस्तुओं का स्थायी स्वतंत्र भ्रस्तित्व है। जब तक ऐसी परिस्थितियाँ 
नहीं हो जातीं कि उन वस्तुओं का विनाश हो जाए उनकी स्थिति रहती हैं। जब तक 
इस प्रकार का संयोग नहीं बनता वस्तु का अस्तित्व भी स्थिर रहता है। घडा जब 
तक घड़े के रूप में स्थित रहता है जब तक वह गिर कर अथवा किसी लकड़ी आदि के 
भ्राघात से फूट न जाए । वस्तुग्रों की स्थिति हमारे ऊपर रहने वाले उनके प्रभाव तक 


१ प्रस्तुत पुस्तक में इस अध्याय के लिखने में न्याय वंशेषिक दशंन की लगभग सभी 


मुख्य ग्रन्थों की सहायता ली गई है। इस विषय पर यदि और प्रघिक अध्ययन 
करना है तो श्री चक्रवती द्वारा लिखे हुए शोघ-पत्र (बंगाल में नव्य-न्याय का 
इतिहास) “दि हिस्ट्री ग्राफ नव्य न्याय इन बंगाल” का प्रघ्ययन कीजिए जो 
जे० ए० एस० बी० १६१५ में छपा है। 
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नहीं रहती जेसाकि बौद्ध दार्शनिकों का मत है कि प्रत्येक वस्तु प्रत्यक्ष या परोक्ष रूप से 
जब तक हमारे कायं की सिद्धि करती है श्रथवा उस क्षण तक जव तक उसका प्रभाव 
रहता है विद्यमान रहती है। उस क्षण के पश्चातु उस वस्तु का विनाश हो जाता है। 
परन्तु न्याय के श्रनुसार हमारे मन श्रथवा बुद्धि की चेतना से स्वतंत्र, वस्तु की सत्ता है । 
सत्ता वस्तु का गुण है। इसके लिए किसी अन्य की भ्रपेक्षा नहीं है। देखने वाला या 
व्यक्ति विशेष रहे या न रहे, इससे वस्तु की सत्ता.पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता वस्तु का 
प्रभाव किसी व्यक्ति पर या उसके श्रासपास के वातावरण पर क्या पड़ता है यह भी 
महतत्वहीन है। वस्तु्रों का ग्रस्तित्व या सत्ता उनका एक सामान्य गुण है। इसी गुण 
के भ्राघार पर हम अपनी साधारण व्यवहार बुद्धि ध्रोर श्रनुभध से उनकी सत्ता को 
मानते हैं ।' 

इसी प्रकार प्रत्यक्ष अनुभव श्रौर व्यावहारिक दृष्टिकोण के आधार पर न्याय 
वेशेषिक दशन ने सांख्य की सृष्टि रचना की कल्पना को श्रस्वीकार कर दिया । इसके 
स्थान पर चार तत्वों (भूत) 'क्षिति', 'ग्रप्‌', 'तेजस' और 'मरुत' (पृथ्वी, जल, श्रग्नि 
भ्रौर वायु) के परमाणु सिद्धान्त को श्रपनाया । ये तत्व शाश्वत हैं। इनके अतिरिक्त 
पाँचवा तत्व आकाश है। जो व्यापक और नित्य शाश्वत है । आकाश शब्द के प्रसार 
ओऔर संचार का हेतु है । आकाश सर्वत्र व्यापक है प्रौर सभी मनुष्यों के कानों के 
सम्पर्क में है परन्तु शब्द कर्ण कुहरों भें ही व्यक्त होता है भ्रर्थात्‌ यद्यपि शब्द की व्याप्ति 
सारे भ्राकाश में है पर यह कानों के ही द्वारा सुनाई देता है। श्रुति की यह भ्रभि- 
व्यक्ति (सुनने वाले) श्रोता के स्वयं के गुण परनिर्भर है। बधिर (बहरा) व्यक्ति के 
कर्ण कुहरों में यद्यपि श्राकाश को व्याप्ति है जो श्रति-चेतना का साधन है परन्तु बधिर 
श्रपने स्वयं के भ्रवगुण के कारण “शब्द' नहीं सुन सकता । इसके श्रतिरिक्त न्याय 
वेशेषिक दर्शन ने 'काल' के भ्रस्तित्व को भी माना है। काल भूतकाल से चला श्रा 
रहा है, वर्तमान में भी इसकी स्थिति है श्रौर इसका विस्तार श्रनन्त भविष्य है। 
यदि “काल' का अस्तित्व नहीं होता तो हमको इसका कुछ भी ज्ञान नहीं होता, हमें 
समय की कोई कल्पना नहीं होती और न परिवर्तन के सम्बन्ध में ही हम समय की 
गणना करते । सांख्य ने काल को वास्तविक स्वतंत्र थ्रस्तित्व, के रूप में स्वीकार नहीं 
किया है । सांख्य के अनुसार एक परमाणु द्वारा जितना स्थान घेरा जाता है उतने 


१ न्याय ओर वेशेषिक दर्शन को एक ही दशन प्रणाली के रूप में मान कर प्रस्तुत किया 
गया है। इन दोनों में प्रारंभिक काल में कुछ भ्रन्तर रहा है जिसकी विशद व्याख्या 
पूर्व पृष्ठों में पहले ही की जा चुकी है। सन्‌ ६०० ईसवी से ये दोनों दर्शन घाराएं 
एक ही मानी जा रही हैं। इन दोनों दशनों के सिद्धान्त न केवल एक-दूसरे की 
पुष्टि करते हँ पर एक-दूसरे के पुरक भी हैं । 

* न्याय कंदलि पृ० ५६-६४ देखिए । 


हि 
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स्थान को दूसरा परमाणु जितने समय में पार कर लेता है उतना समय काल को ईकाई 
परमाणुग्रों की गति से ग्रलग काल का कोई अस्तित्व नहीं है। काल की कल्पना 
हमारी वुद्धि की अपनी कल्पना है जिसे बुद्धि निर्माण” की संज्ञा दी गई है। परन्तु 
वेशेषिक दर्शन में काल को एक ऐसा तत्व माना है जिसकी स्वतंत्र सत्ता है। वस्तुग्रों 
के परिवर्तन से हमें काल की भूतकालिका, वर्तमान श्रौर भविष्य की सत्ता का ज्ञान होता 
है। सांख्या उधर 'काल' को प्रकृति विकास की विभिन्न व्यक्त अवस्थाग्रो में (अध्वन) 
वस्तुओं के निर्माण या संगठन में, (भूत, भविष्य और वर्तमान) प्रक्रिया मात्र समझता 
है। श्रर्थात्‌ काल क्रम से प्रकृति की सामान्य ग्रवस्था में विकृति होकर वस्तुप्रों का 
संगठन प्रारम्भ होता है और सृष्टि विकास का क्रम प्रारम्भ होता है इस व्यक्त प्रकृति के 
विकास को ्रवस्थाश्रों में वस्तुप्रों का संयोग, संगठन परमाणृश्रों के सन्निवेश से होता है । 
इस परमाण सन्निवेश की प्रक्रिया ही 'काल' है, परमाणु की परमाणु-प्रदेश तक गति ही 
काल की इकाई है । ज्योतिविद इस 'काल' की उत्पत्ति ग्रहों को गति के कारण मानते 
हैं। परन्तु इन सबके विपरीत न्याय-वेशेपिक काल को सवंव्यापक, सम्पूर्ण अवयवहीन 
तत्व मानता है जो इससे सम्बन्धित वस्तुओं में परिवर्तन की भ्रपेक्षा से भ्रनेक दिखाई 
देता है ।' 

सातवाँ तत्व दिक्‌ (दिशा) है । यह वह तत्व हैं जिसके कारण हम वस्तुश्रों को 
दाएँ, बाएं, पुवं, पश्चिम में या ऊपर, नीचे देखते हैं। काल के समान ही 'दिक' तत्व 
भी एक है। परन्तु परम्परा के अनुसार इसके दस प्रकार माने जाते हैं जिनमें ग्राठ 
प्रकार, आठ दिशाश्रों के परिचायक हैं श्रौर दो ऊध्वं (ऊपर)श्रोर ध्रव(नीचे की दिशा) 
माने जाते हैं । (श्रठवां तत्व आत्मा' है जो सर्वव्यापक है। प्रत्येक _पुरुप की आत्मा 
पृथक्र-पृथक्‌ है। ज्ञान, सुख श्रोर दुःख की ग्रनुभुति, इच्छा श्रादि श्रात्मा के गुण हैं । 
“मनस' नवाँ तत्व है। 'मनस' परमाणु के समान सूक्ष्म है और स्मृति का ग्राधार है । 
ज्ञान, अनुभूति और संकल्प आत्मा में मन के संयोग से उत्पन्न होते हैं। प्रत्येक बार 
जव मन काग्रात्मा के साथ सम्पर्क होता है तो आत्मा में एक नवीन भावना या 
अनुभूति का प्रादुर्भाव होता है, इस प्रकार हमारे सारे मानसिक अनुभव और बौद्धिक 
चेतना एक क्रम में उत्पन्न होती हैं, एक साथ ही प्रनेक ग्रनुभूतियों का श्राविर्भाव नहीं 
हो सकता । इन सब तत्वों के ऊपर सर्वोपरि “ईश्वर” की स्थिति है। द्रब्य की 
परिभाषा यह है कि इसको स्वतंत्र स्थिति है, परन्तु द्रव्येतर अन्य वस्तुएं बिना किसी 
श्राधार के श्रपने श्रापको (व्यक्त) नहीं कर सकती जेसे गुण, कर्म सामान्य, विशेष 


१ “न्याय कंदलि' पृ० ६४-६६ और “न्याय मंजरी’ पृ० १३६-१३६ देखिए । वेशेषिक 
काल को परिवर्तनशील वस्तुओं का कारण मानता है पर नित्य शाश्वत वस्तुएं काल 
की गति से परे हैं, ऐसा उल्लेख करता है। 

कंदलि' पृष्ठ ६६-६६ ओर न्याय मंजरी पृ० १४० देखिए । 





VAS .&...... ne. 
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“समवाय' आदि द्रव्य की सहायता के विना दिखाई नहीं दे सकते। इस प्रकार द्रव्य 


इस सब का 'ग्राश्रय' है जिन पर ये वस्तुएं 'ग्राश्रित' हैं। द्रव्य, गुण, कमं, सामान्य, 
‘विशेष’ और 'समवाय' वह मूल तत्व हैं जिनसे संसार के पदार्थ निर्मित हँ। जव 
मनुष्य सत्यज्ञान के मागं में प्रवृत्त होकर, दोपादि को जानकर उपर्युक्त तत्वों के 
वास्तविक स्वरूप को समझ लेता है, तो वह बाह्य विषयों से विरक्त होकर, श्रात्मज्ञान 
के भ्रभ्यास से बन्धनो से मुक्त हो जाता है ।' न्याय वेशेषिक एक बहुवादी दशंन है जो 
अनुभव की विविधता को न एक सवंव्यापी सिद्धान्त में बांघना चाहता है श्रौर न तक 
के प्रवाह में व्यावहारिक सत्यों को छोड़कर काल्पनिक श्रभूत विचारों का प्रश्नय लेता है। 
जो तथ्य स्थूल रूप से प्रत्यक्ष, दृष्टिगोचर होते हैं, उन अनुभव सिद्ध तथ्यों को श्रोर से 
भ्रांख मूंद लेना यह उचित नहीं समझता । इसका मूल सिद्धान्त यह है कि प्रत्येक 
प्रकार के बोच के पीछे निश्चित रूप से वह वस्तु मूत-रूप में होनी चाहिए जिससे बोध 
प्रारम्भ होता है, जो इन्द्रिय बोध का ग्रावार है। न्याय वेशेपिक ने भ्रनुभव के प्रत्यक्ष 
आर संकल्पना को कई प्रकारों में (पदार्थ-प्रकार की अन्तिम इकाई) विभक्त किया है। 
ये द्रव्य, गुण आदि पदार्थं संख्या में दस हैं। यदि हुम प्रत्यक्ष का उदाहरण लेकर यह 
कहते हैं कि मैं एक लाल पुस्तक देखता हूँ तो यह स्पष्ट है कि पुस्तक की स्वतंत्र सत्ता 
है जिसमें एकत्व की श्रौर लाली की संकल्पना का श्राश्रय है । श्रत: पुस्तक एक द्रव्य 
है जो अन्य गुण संकल्पनाम्रों का ग्राघार (आश्रय) हैं। द्रव्य वह है जिसमें द्रव्यत्व 
हो। इसी प्रकार 'गुण' श्रौर कमं की परिभाषा है। द्रव्य के भेद या प्रकार करते 
हुए भी उसी सिद्धान्त को अपनाया गया है। उदाहरण के लिए बोद्ध श्रौर सांख्य के 
मतानुसार संवेदना की एक इकाई के पीछे वे एक सत्‌ के ग्रस्तित्व की कल्पना करते थे 
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वेशेषिक सूत्रों में 'अभाव” का आश्रय 'भाव' में ऐसा उल्लेख श्राया है। परन्तु बाद 
को उदयन ध्रादि लेखकों ने 'श्रभाव' को पृथक्‌ पदार्थं के रूप में माना है। इसके 
विपरीत उदयन के समकालीन श्रीधर का मत है.कि श्री प्रशस्तपाद ने अभाव” को 
पदार्थं के रूप में नहीं माना है क्योंकि यह 'भाव' पर आश्रित है-प्रभावस्य पृथगनुपदेशः 


भावपारतंत्रात्‌ न त्वभावात । ` "न्याय कंदली' पृ० ६ श्रौर 'लक्षणावलि' पृ० २। 


० 'तत्वातो ज्ञातेषु बाल्पाध्यात्मिकेषु विषयेषु दोषदर्शनात्‌ विरक्तस्य समीहानिवृतो 


ग्रात्मज्ञस्य तदार्थानि कर्माण्यकुरवंतः तत्परित्यागसाधनानि श्रुति स्मृत्युदितानि श्रसं- 
कल्पित फलानि उपाददास्स्य ग्रात्मज्ञानम भ्रभ्यास्यतः प्रकृष्ट निवतंक घर्मोपचये सति 
परिपक्वात्मज्ञानस्या त्यान्तिक शरीर वियोगस्य भावात्‌ । 


/ न्याय कंदलि व 'लक्षणावली' । 
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है जो श्वेत गुण उत्पन्न करने वाले परमाण॒श्रों से बनी है ।' यहाँ विशेष व्यान देने की 
वात यह है कि न्याय वेशोषिक ने जहाँ भी सामान्य नियम का व्यापक भाव देखा है, उन 
वस्तुओं का एक वर्ग श्रलग से निश्चित कर दिया है जिसे 'पदार्थ' को संज्ञा दी है। 
वस्तुओं की प्रकृति का निरूपण करते हुए जिस कल्पना को कई वस्तुग्रों को ग्रन्तिम रूप 
से एक समान अनुभव करते थे वहीं इसके पंडित विइलेषणात्मक पद्धति के भ्रनुसरण में 
नये पदार्थो का वर्ग स्थापित कर देते थे । 


पट्‌-पदाथे-द्रव्य, गुण, कमे, सामान्य, विशेष, समवाय, 


'द्रव्य' की व्याख्या पूर्व प्रसंग में पहले ही की जा चुकी है। द्रव्य पट्‌ पदार्थों में 
से एक है।` गुणों में प्रथम “रूप है। 'रूप' का अर्थ वर्ण से है। 'रूप' वह है जो 
केवल नेत्रों से देखा जा सकता है और किसी इन्द्रिय से जिसका ज्ञान सम्भव नहीं है। 
रूप निम्न हैं-स्वेत, नील, पीत, लोहित, (लाल) वादामी झौर' विविध वर्ण (चित्र) । 
“क्षिति’ (पृथ्वी) अप! (जल) और 'तेजस्‌' (श्रग्नि) में ही वणं पाये जाते हैं। जल 
ओऔर अग्नि के वणं स्थायी (“नित्य”) हैं पर क्षिति का वणं ताप से परिवर्तित होता है। 
श्रीधर के श्रनुसार ताप से परमाणु गठन में परिवर्तन हो जाता है और इस कारण भट्टी 


“का रंग ताप में बदल जाता है। ताप से द्रव्य के परमाणृ-सन्निवेश में परिवर्तन के 


कारण, इसका पूर्व रंग विनष्ट हो जाता है और नये परमाणु सन्निवेश में नवीन वर्ण 


“का आविर्भाव हो जाता है, 'रूप' विशिष्ट रंगों को सामान्य संज्ञा है। 'रूपत्व' सामान्य 


भाव है। इसका आधार या प्रश्रय 'रूप' गुण है। “रूप स्वयं मूतं है जिसको नेत्रों से 


देखा जा सकता है । 'रूपत्व' श्रमूतं है यह भाववाचक है। 


दूसरा गुण 'रस' है। 'रस' (स्वाद) वह है जो रसना (जिह्वा) से जाना जाता 


है । “रस” मधुर, भ्रम्ल (खट्टा) 'कटु' 'कपाय' (कसेला) और “तिक्त (चरपरा) है । 
“क्षिति' और अप” में ही रस होता है। अ्रप्‌ का स्वाभाविक रस (स्वाद) मघुर है । 
“रूप” के समान ही रस भी 'रसत्व' के भाव को प्रकट करता है। “रस' शब्द गुणवाचक 
आर भाववाचक दोनों ही के श्रर्थ में प्रयुक्त होता है। विशिष्ट रस का श्रोर 'रसत्व' 
-दोनों का जिह्वा से ही बोध होता है । 


तीसरा गुण 'गन्ध' है । इस गुण का बोध नासिका से होता है। गन्व केवल 


“क्षिति का गुण है। वायुया जल में गन्ध क्षिति के प्रभाव से उत्पन्न होती है । 





१ ये प्रसंग सोत्रांतिक बौद्ध दर्शन की ओर संकेत करता है, “ये यो विरुद्धाव्यासवान ना 


सावेका: ।” पंडित अशोक की 'ग्रवयविनिराकरण' “सिक्स बुद्धिस्ट न्याय ट्रेक्ट्स' में 
देखिये । 
पदार्थ” का वास्तविक अर्थ शब्द (पद) की व्याख्या है । 
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क्षिति के सूक्ष्मतत्व जब वायु या जल में मिल जाते हैं, तो उनमें गन्ध उत्पन्न हो 
जाती है । 

चौथा गुण 'स्पशं' है । स्पशं-बोध का सावन त्वचा है। स्पर्श तीन प्रकार का है, 
उष्णा, शीत और 'शतोष्णा' । क्षिति भ्रप्‌ तेजस्‌ ग्रौर वायु में स्पशं गुण पाया जाता है। 
पाँचवा गुण शब्द है जो भ्राकाश का गुण है। यढिश्राकाश नहीं होता तो शब्द भी 
नहीं होता । भ्राकाश, शब्द का श्राधार है । 


छठा गुण 'संख्या' है । संख्या वह गुण है जिसमें हम वस्तुओं की गणना करते हैं । 
वस्तुओं में संख्या की कल्पना बुद्धि गति को अपेक्षा से है श्रथवा 'श्रपेक्षाबुद्धि' के कारण 
है । उदाहरण के लिए जब दो घड़े दिखाई देते हैं तो हम सोचते हैं कि यह पहला घडा 
है प्रौर यह दूसरा है। यही “भ्रपेक्षाबुद्धि है । घड़ों को पहली दृष्टि में देखने पर घड़ों 
में 'द्वित्व' भाव की उत्पत्ति होती है, और. फिर हमारी बुद्धि में श्रनिशचयात्मक दवेत 
कल्पना (*निविकल्प द्वित्व गुण') की जागृति होती है श्रौर फिर एक क्षण में यह 
निश्चयात्मक बोध हो उठता है कि ये दो घड़े हैं। इसी प्रकार अन्य संख्याओं का भी 
निविकल्प श्रौर सविकल्प क्रिया से बोघ होता है।* 


सातवा गुण 'परिमिति' है । यह वह गुणवता है जिससे हम वस्तुओं को बड़े, छोटे 
स्वरूप में देखते हैं श्रौर उनको तदनुसार संज्ञा देते हैं। भ्रखंड, श्रविभाज्य गोल 
परमाणुध्रों का माप 'परिमंडल परिमाण' कहलाता है। यह 'परिमाण नित्य शाश्वत 
है, इससे किसी भ्रन्य परिमाण की उत्पत्ति नहीं हो सकती यह सूक्ष्मतम परिमाण है। 
जब दो परमाणृणों के मेल से 'द्रणुक' (दो परमाणुश्रों द्वारा बना द्रव्य) का निर्माण होता 
है तब परमाणु के परिमाण से इस 'द्रयणुक' के परिमाण की उत्पत्ति नहीं होती है। 
“इयणुक' का परिमाण भिन्न प्रकार का है, यह परिमाण 'ह्लस्व' है। यदि 'परिमंडल 
परिमाण' से 'दयणुक' परिमाण को उत्पत्ति होती तो यह परिमाण, ग्राणविक्र परिमाण 
से भी छोटा होता ।` दो श्रण मिलकर एक 'द्वयणूक' का सुजन करते हैं पर इन दोनों 
के मिलने से एक भ्रन्य प्रकार के परिमाण 'हस्व' को उत्पत्ति होती है जव तीन द्ववणुक 


१ यह निश्चित रूप से वेशेषिक दृष्टिकोण है जिसका सूत्रपात प्रशस्तपाद ने किया है। 
श्री शंकर मिश्र का उपस्कार” देखिये । [ 
* ध्यान देने योग्य बात यह है कि श्राणविक माप के दो स्वरूप हैं, परमाणु में यह्‌ 
नित्य शाश्वत परिमाण है और ह्वयणुक में यह श्रनित्य-श्रस्थायी है। 'परिमंडल 
` परिमाण 'ग्रणुपरिमाण' का एक प्रकार है। ये दोनों परिमाण द्वयाणूक परिमाण के 
दो परिमाण या विमित्तहै। जैसे 'त्रयणुक' में महत्‌ श्रौर दीघं दो प्रकार के 
परिमाण है। [ “न्याय कंदलि पृ० १३३ । 
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मिलकर एक 'त्र्यणुक' का निर्माण करते हैं तत्र उनकी संख्या महत्‌ परिमाण का कारण 
होती है । द्रयणुक के हस्व परिमाण महत्‌ का हेतु नहीं है । परन्तु जब हम इन स्थूल 


“व्यणुक' से द्रव्यनिर्माण की कल्पना करते हैं तो इन 'त्र्यणुक के महत्‌ परिमाण से अन्य - 


स्थूल द्रव्यों के परिमाण भी महत्‌ खूप ग्रहण करते हैं। जितने श्रधिकर त्र्यणक द्वारा 
एक वस्तु बनती है, उतना ही बड़ा स्वरूप (महतू परिमाण) उस स्थूल वस्तुका हो 
जाता है । इन “त्र्यणुक' का माप केवल 'महत्‌' ही नहीं होता पर 'दीघं' (लम्बा) भी 
होता है। यह इसके परिमाप की दूसरी दिशा है। त्र्यणूक की सख्या जैसे किसी 
स्थूल संयोग में बढ़ती जाती है वेसे ही उसकी 'परिमिति' दीघं या 'महत्‌' होती जाती 
हैं। क्योंकि 'त्र्यणुक' श्रणुग्रों से बने हैं श्रतः प्रण के समूह से वनने के कारण इन 
स्थूल वस्तुश्रों का परिमाण इन श्रणुश्रों में निश्चित रूप से महत्‌ और दीघं होगा । 
परन्तु दयणुक का परिमाण जो ह्वस्व कहलाता है अपने श्राप में भिन्न है, यह परिमाण 
का एक विशिष्ट प्रकार है जो महत्‌ आदि से भिन्न है। उदाहरण के लिए स्थूल, महत्‌ 
और दीघं तत्वों की वृद्धि होने पर और अधिक स्थूलता, महत्ता या दीघंता में वृद्धि 
होती है, उसी आवार पर द्वयणुक जिनका परिमाण 'ह्वस्व' है, उनके समूह की वृद्धि से 
हस्वता में वृद्धि होनी चाहिए। यदि महत के योग से महत्‌ की वृद्धि होती है तो उसी 
आधार पर ह्वस्व से हस्व की वृद्धि होनी चाहिए । इस युक्ति से त्र्यणुक जो द्वयणुक 
से ही 'ह्वस्त्र' (छोटे) होने चाहिए। इसी प्रकार श्राणविक और 'परिमंडल' (गोलाकार) 
परिमाण से द्वयणुक के परिमाण की उत्पत्ति होने से द्वयणुक का परिमाण और भी 
अधिक आणविक होना चाहिए । इस विरोवाभास से स्पष्ट है कि श्राणविक परिमाण 
को अन्य परिमाण में भिन्न और विशिष्ट मानना चाहिए । यह समझना उचित नहीं 
है कि श्राणविक परिमाण की समूह वृद्धि से महतया दीर्घ 'परिमाणों की उत्पत्ति होगी । 
ढुयणुक और त्रयणुक श्रणृश्रों से निर्मित हैं पर अपने कारण के परिमाण गुण से भिन्न 
परिमाण गुण वाले हैं। श्रणु और द्यणुक के परिमाण उनके कार्य रूप त्रयणुक के 
परिमाण की उत्पत्ति नहीं करते हैं । वास्तव में उनकी संख्या से त्रयणुक का परिमाण 
'विनिश्चित होता है। इनसे ग्रण परिमाण, दीघं-परिमाण का अन्तर स्पष्ट हो जाता 
है। आकाश, काल, दिक्‌ और प्रात्मा जो सर्वंव्यापक हैं, उनका परिमाण 'परममहत्‌' 
माना जाता है। अणु, आकाश, काल, दिक-मानस और आत्मा का परिमाण नित्य 
(शाइवत) माना जाता है। अन्य सब अनित्य वस्तुओं के परिमाण भो श्रनित्य माने 
जाते हैं । 
श्राठवाँ गुण 'प॒थक्त्व' है। इससे वस्तुओं की भिन्नता का ज्ञान होता है यथा यह 
वस्तु इससे भिन्न है । यह भिन्नता हमें निश्चित रूप से प्रतीत होती है । यह नकारात्मक 
गुण नहीं है-यह नहीं समभा जाता कि यह घड़ा वह घड़ा नहीं है। यह एक 
'निश्चयात्मक स्थिति का बोध करता है कि यह घड़ा उस घड़े से “पृथक है । 
नवाँ गुण 'संयोग' है। इस गुण से वस्तुओं के सम्बन्ध या संय्रुक्ति का ज्ञान 
होता है। " 
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दसवाँ गुण “विभाग है जो सम्बन्ध को नष्ट कर नियुक्ति कर देता है । 
ग्यारवाँ श्रौर वांरहवाँ गुण 'परत्व' ग्रौर 'श्रपरत्व' है जिसके द्वारा हमें श्रधिक श्रौर 


, कम समय और निकटता और दूरी का बोध होता है । 


भ्रन्य दूसरे गुण 'बुद्धि' (ज्ञान) सुख, दुःख, 'इच्छा', 'द्वेश' ग्रौर 'यत्न' है जो केवल 
भात्मा के गुण हैं । 

“गुरुत्व' वह गुण है जिसके कारण वस्तुएं पृथ्वी पर गिरती हैं । 'स्नेह' (तरलता) 
का गुण जल का है। संस्कार' गुण तीन प्रकार के होते हैं। पहला 'वेग' जिसके 
कारण विभिन्न वस्तुएँ विभिन्न दिशाओं में गतिमान रहती हैं। दूसरा 'स्थिति-स्थापक' 
जिसके अनुसार कोई भी स्थूल द्रव्य स्थिति भंग होने के पश्चात्‌ अपनी पूर्व स्थिति को: 
प्राप्त होना चाहता है । तीसरा “भावना ग्रात्मा का गुण है। यह वह गुण है जिससे 
जिन वस्तुओं का हम भ्रनुभव करते हैं उनकी स्मृति रखते हुए उनको पुनः पहचानते हैं ।' 
'धमं वह गुण है जिससे श्रात्मा को ग्रानन्द श्रौर मोक्ष की प्राप्ति होती है।' 'ग्घम' 


श्री प्रशस्तपाद कहते हैं कि-'भावना' श्रात्मा का वह विशेष गुण है जिसके द्वारा 
आत्मा वस्तुश्रों को देखती है, उनकी स्मृति रखती है और फिर उनको पहचानती है । 
यह दुःख, ज्ञान आदि से भिन्न है । श्राशातीत दृश्य जैसे दक्षिण भारतीय द्वारा ऊंट 
को देखना, पुनरावृत्ति (पढ़ाई आदि में) श्रौर प्रवलजिज्ञासा के कारण संस्कार प्रबल 
हो जाते हैं। देखिए 'न्याय कंदलि' १० २६७ 2-[[ कणाद इस विषय पर मूक हैं। 
उनका केवल इतना ही कथन है कि बुद्धि एवं ग्रात्मा के सम्पकं से और संस्कार के 
कारण 'स्मृति’ उत्पन्न होती है । 


* प्रशस्तपाद के ग्रनुसार धर्म आत्मा का गुण है। इस पर श्रीवर यह संकेत करते हैं 


कि यदि यह सही है तो फिर घम को कर्म की सामर्थ्यं से अलग मानना पड़ेगा । 
(ना कमें सामर्थ्यम्‌) श्री प्रशस्तपाद का मत है कि यज्ञ श्रादि 'घर्म' नहीं है क्योंकि 
ये कमं क्षणिक हैं श्रत: इनसे उस प्रभाव की उत्पत्ति नहीं हो सकती जिसका फल 
भविष्य में प्राप्त होगा । यदि कमं समाप्त हो जाता है तो उसकी 'सामथ्ये” स्थायी 
नहीं रह सकती । प्रतः 'घमं’ गुण है जो कुछ शुभ कर्मो से आत्मा में उत्पन्न होता 
है । स्थान-काल श्रादि के भ्रवस्था संयोग से आनन्द को प्राप्ति होती है। श्रद्धा, 
हिसा, प्राणिमात्र का हितचिन्तन (परोपकार) पवित्र आहार, शास्त्रानुसार कत्तंव्यों 
का पालन, वणं (जाति) श्रोर अवस्था के भ्रनुसार भ्रपने घर्म का पालन वे कत्तंव्य हैं 
जिनको श्रपनाने से प्रशस्तपाद के अनुसार घर्म की उत्पत्ति होती है। जो व्यक्ति 
उपयु क्त कत्तंग्यों को जीवन का ग्रंग बनाकर (पातंजलियोग के अनुसार) यम-नियमों 
का पालन करते हैं, जो पट्‌ पदार्थों का ध्यान कर योग साधना करते हैं वे घम को 
प्राप्त कर, मोक्ष लाभ करते हैं। श्रीघर मोक्षःप्राप्ति के लिए, 'सांख्ययोग' दर्शेन 
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वह गुण है जिससे मनुष्य दुःख के बन्धन में वंघता जाता है। '्रदृष्ट' वस्तुओं झोर 
आत्मा का वह गुण है जिससे इस समस्त ब्रह्माण्ड की व्यवस्था की स्थापना होती है ग्रोर 
जो श्रात्मा-को उसके गुणानुसार भोग में प्रवृत्त करती है । ग्रर्थात्‌ श्रात्मा भ्रदृष्ट के 
कारण अपने कर्मों का फल भोगती है । 


'कमं' का अर्थ गति है । द्रव्य श्रौर गुण के समान इसकी भी स्वतंत्रता है। गति 
पांच प्रकार की है (१) ऊर्ध्वगति (२) श्रधोगति (३) संकुचन (४) प्रसरण (५) 
सामान्य गति। गुणां के समान कमं का भो ग्राश्रय द्रव्य है, कर्म से हो द्रव्य में गति 
उत्पन्न होती है । 


'सामान्य' चौथा वर्ग है। इसका तात्पर्य है 'जाति' या अनेक वस्तुओं में पाया 
जाने वाला समान भाव। एक से गुणों वाली वस्तुओं की एक जाति होगी । उदाहरण 
के लिए गायों के वणं श्रलग-ग्रलग हो सकते हैं पर उन सव में सामान्य रूप से एक से 
गुण पाए जते हैं ग्रतः उनको गौ जाति या गौ वंश के नाम से पुकारते हैं जिससे उस 
जाति के वर्ग का बोध होता है। इसी प्रकार अनेक प्रकार की विभिन्नता होते हुए 
भी वस्तुश्रों में 'सत्ता' का सर्वेनिष्ठ गुण पाया जाता है, ग्रतः इनको 'सत्‌' की संज्ञा दी है 
वह 'सत्‌' है जिसका अस्तित्व है। 'सत्‌' द्रव्य, कमं श्रोर गुण तीनों में पाया जाता है। 
उच्चतम जाति 'सत्ता' है जिसे 'पराजाति' कहते हैं, यह उच्चतम सावंदेशिक, सार्वत्रिक 
स्थिति है। इसके पश्चात्‌ बीच की मध्यम जाति है, जिसे 'प्रपरजाति' कहते हैं; द्रव्य, 
गुण, कमं श्रादि इस 'श्रपरजाति' की श्रेणी में आते हैं। इससे भी नीचे की श्रेणी में 
श्रन्य जातियाँ हैं जेसे 'गोत्व जाति' (गाय की जाति) 'नीलत्वजाति' (नीलेपन की जाति) 
जिनसे एक सामान्य भाव का बोध होता है। यहाँ 'गोत्व' एक वर्ग परिवार के रूप में 
दिखाई देता है परन्तु यह भी जाति है। एक दृष्ट से जो वर्ग है दूसरे से वही जाति 
है। इस प्रकार 'सामान्य' की एक स्वतंत्र सत्ता है यद्यपि यह कमे, गुण और द्रव्य में 
पाया जाता है। बौद्ध 'सामान्य' की स्वतंत्र सत्ता स्वीकार नहीं करतेथे। उनके 
अनुसार गाय का सामान्यः श्रन्य प्राणियों का नकारात्मक स्वरूप है। गाय की सामान्य 
चेतना में 'ग्रगोत्व' का निषेध मात्र है । अ्रत: निषेध के श्राघार पर किसी वस्तु की 
स्वतंत्र सत्ता नहीं हो सकती । इस सामान्य का अस्तित्व यदि निषेध के ऊपर है तो 
इस तकं के ग्रनुसार किसी भी वस्तु की सत्ता हास्यास्पद के निषंघ पर सत्ता को स्वीकार 
करता है वह अपने सर पर दो सींगों की भी सत्ता मान सकता है। श्रतः सामान्य की 
भ्रपनी कोई सत्ता नहीं हो सकती । यह 'जाति' नित्य और श्रविनाभावी है क्योंकि 


में वणित योग पद्धति का निदर्शन करते हैं। 'न्याय-कंदलि' पृ० २७२-२८० । 
बल्लभ रचित 'न्याय-लीलावती' पृ० (७४-७५) (बम्बई १६१५) भी देखिए । 
१ बौद्ध पं. अशोक का कथन है कि विभिन्न व्यक्तियों में कोई भी ऐसा गुण नहीं हो सकता 
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जाति विशेष की इकाई के नाश हो जाने पर भी उस जाति का नाश नहीं होता। 
इस प्रकार जाति शाश्वत है ।* 


™ 


“विशेष से वस्तुओं में भिन्नता का वोध होता है। वाह्य जगत्‌ से प्राप्त प्रत्येक 
संवेदना ब्रन्य संवेदनाश्रों से भिन्न होती है। जो वस्तुएँ इन संवेदनाश्रों का स्रोत हैँ 
निश्‍चय ही उनके परमाणृझरों में कुछ भ्रन्तर होना चाहिए जिसके कारण इनमें यह 
भिन्नता उत्पन्न होती है। इन परमाण्ग्रों में ये विशिष्ट भेद शाश्वत है, चूँकि मुक्त 
श्रात्मा और बुद्धि की सत्ता शाश्वत है। इस “विशेष” भेद के कारण ही योगी-गण 
श्रणग्रों के श्रन्तर को सहज ही जान लेते हैं । 


*समवाय' व्याप्ति-सम्बन्ध है। समवाय’ के द्वारा दो विभिन्न वस्तुओं में 
ऐसा सम्बन्ध स्थापित होता है जिससे दोनों वस्तुएँ श्रविभाज्य दिखाई देती हैं । 


जो सर्वनिष्ठ हो जिसके श्राधार पर 'सामान्य' की स्थिति की स्थापना की जा सके । 

यदि ऐसी कोई वस्तु होती तो हम रसोईये (पाचक) को देखकर बिना उसके कार्य को 
देखे ही तत्काल कह देते है कि यहं पाचक है । 'सामान्य' उनके कमं में है । यदि रसोइयों 
के कार्य में समानता है तो इस कमं के सामान्य से रसोइयों की एक जाति नहीं हो 
सकती क्योंकि सामान्य भाव रसोइयों में न होकर अन्य वस्तु में भ्रर्थात्‌ उनके कमं 
में है। यदि गाय की विशिष्टताश्रों में कोई कोई एक सामान्य घटक (उपादान) 

के स्थापित करने को ग्रावश्यकता है तो फिर इन घटकों में पुनः एक सवनिष्ठ घटक 
की ग्रावरयकता होगी श्रोर फिर उनमें किसी सामान्य घटक को ढूंढना होगा। 
इस क्रिया का कोई अन्त नहीं होगा, यह केवल भ्रनवस्था-दोष होगा। जो वस्तु 
बोधगम्य है श्रौर बोधित नहीं होती उसका अस्तित्व नहीं हो सकता। 'यद्यदु 
उपलब्धिलक्षणप्राप्तम्‌ सन्नोपलभ्यते तत्तदसत्‌' क्योंकि सामान्य’ ऐसा है और वह 
बोधित नहीं होता श्रतः यह श्रसत है इसका कोई अस्तित्व नहीं हैं। सामान्य की 
कोई सत्ता नहीं हो सकती । भ्रस्तित्व और श्रनस्तित्व के पूर्व संस्कारों के कारण 
इस प्रकार की कल्पना की उत्पत्ति होती है जिसे बाह्य वस्तुग्रों में आरोपित कर दिया 
जाता है। इसके अतिरिक्त सामान्य के किसी बाह्य स्वरूप का भी बोध नहीं होता । 
('सामान्यदूषणदिक्प्रसारिता' सिक्स बुद्धिस्ट न्याय ट्रक्ट्स में देखिए) वेदान्त का भी 
यह मत है कि हम “जाति” को एक स्वतंत्र श्रस्तित्व के रूप में न प्रत्यक्ष! से भौर न 
'अनुमान' से, स्वीकार कर सकते हैं। ग्रतः यह भी “जाति” को श्रस्वीकार करता 
है। इस विषय में 'वेदान्त परिभाषा, 'शिखामणि', “मणिप्रभा”, पृ० ६०-७१ 
देखिये । श्री हषं का 'खंडनखंडखाद्य' पृु० १०७६-१०८६ भी देखें । 


१ “सादृश्य' को अतिरिक्त या पृथक्‌ के रूप में नहीं देखते हैं क्योंकि यह भिन्नता में 


एकता है (*तदभिन्नत्वे सति तदगत भुयोधमंवत्वम्‌ ) । 
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द्रव्य और उसके गुण में, द्रव्य और कमं (गति) में, द्रव्य प्रौर सामान्य में, कारण और 
कार्य में, परमाणु और “विशेष” में, समवाय सम्बन्ध के कारण ऐसा दिखाई देता है कि 
ये एक ही हैं। इस सम्बन्ध का कारण एक विशेष प्रकार की लक्षणात्मक अन्त: व्याप्ति 
है जो सदैव, सर्वेत्र, सवंपरिस्थितियों में श्रन्तनिहित रहती है। वस्तु विशेष के नाश 
होने से भी व्याप्ति-भाव में श्रन्तर नहीं श्राता । संयोग ग्रथवा सम्पर्क से यह भिन्न है । 
संपक या संयोग के कारण दो वस्तुओं में कुछ समय के लिए सम्बन्ध स्थापित हो जाता 
है जो पहले नहीं था जसे लेखनी को मेज पर रख देने से इन दोनों का संयोग हो गया । 
ये पहले अलग-ग्रलग थीं फिर दोनों का संयोग (“युतसिद्ध') हुआ । संयोग यहाँ पर 
ऐसा गुण विशेष है जिसके कारण थोड़े समय के लिए दोनों में सम्बन्ध स्थापित होना 
दिखाई देता है। परन्तु समवाय के कारण भिन्न वस्तुएं जेसे. द्रव्य, गुण, कर्म एवं 
कारण ओर कार्य (मिट्टी श्रौर घड़ा) एक ही दिखाई देती हैं उनमें भेद नहीं दिखाई 
देता जिसे 'ग्रगुतसिद्ध' की संज्ञा दी गई है । अ्रत: यह सम्बन्ध एक भिन्न वर्ग का है । यह 
संयोग की तरह अस्थायी नहीं है। यह नित्य सम्त्रन्ध है क्योंकि इसका कारण नहीं है । 
वस्तु विशेष का नाश हो सकता है पर इस समवाय सम्वन्ध का नाश नहीं होता क्योंकि 
समवाय सम्बन्ध किसी के द्वारा स्थापित नहीं किया गया । यह वस्तुओं में प्रकृति रूप 
से पाया जाने वाला शाश्वत सम्बन्ध है। प्रतः समवाय (व्याप्ति) को नित्य 
मानते हैं ।' 

ये छै वर्ग 'पट्‌ पदार्थों” के नाम से जाने जाते हैं। इनका बोध प्रत्यक्ष प्रनुभव से 
होता है और इनको दार्शनिक साहित्य में स्वतंत्र सत्ता के रूप में स्वीकार किया 
गया है। 


र M\ टि 2 
कारणवाद [सद्धभान्त व्य क है ६ 


न्याय वेशेपिक दर्शेन का दृष्टिकोण जीवन के सामान्य श्रनुभवों और उनसे ज्ञात 


१ वेदान्ती दो भिन्न वस्तुग्रों में (द्रव्य और गुण) समवाय सम्बन्ध को स्वीकार नहीं 


करते हैं। "“ब्रह्मसुत्र' में शंकराचार्य का कथन है कि यदि दो भिन्न वस्तुओं के संबंध 
के लिए 'समवाय' को स्वीकार किया जाता है तो फिर इस समवाय प्रोर वस्तु विज्ञेष 
के सम्पके के लिए कोई और समवाय ढुँढना पड़ेगा श्रौर फिर उस तीसरे को जोड़ने 
के लिए चोथा समवाय भ्रौर इस प्रकार “अ्नवस्था दोष” की उत्पत्ति होगी । न्याय 
इसको दोषपूर्ण नहीं मानता । भारतीय दर्शन प्रणाली में दो प्रकार की भ्रनवस्या 
का उल्लेख है । पहला "प्रामाणिकी भ्रनवस्था है जो प्रमाण के कारण मान्य 'अनवस्था' 

"है और दूसरी 'श्रप्रामाणिकी अ्रनवस्था' है जिसमें एक भ्नन्तहीन श्रृंखला का क्रम 
चलता है । 
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सत्यो पर आधारित है । ये सत्य वे हैं जिननो हम साधारण रूप से नित्य प्रति के 
हुई सामान्य अनुभव के द्वारा प्राप्त करते हैं श्रौर वाणी द्वारा प्रकट करते हैं । || इस प्रकार 
न्याय बेशेषिक 'द्रव्य' 'गुण' 'कमं' और “सा वेशेषिक “द्रव्य” 'गुण' 'कमं' और 'सामान्य' को स्वीकार किया है । 'विशेष' को भी 
इस दर्शन ने परमाणओं के विशेष संगठन के रूप में स्वीकार किया है। परन्तु न्याय 
वशेषिक ने इसे स्वीकार नहीं किया कि वस्तुओं में सदेव परिवर्तन होता रहता है श्रथवा 
। किसी भी वस्तु के परमाण-संगठन या वंश्याक्रम में परिवर्तन करने से किसी भी ग्रन्य 
वस्तु का निर्माण किया जा सकता है। न्याय वेशेषिक यह भी नहीं मानते कि कार्य 
की कारण में पूर्व स्थिति है। इस दर्शन का मत है कि किसी भी कार्य की सिद्धि में 
कुछ क्षमता, उपादान कारण में (जसे मिट्टी में), श्रौर कुछ क्षमता नैमित्तिक कारणों 
में (जसे कुम्हार का चक्र, लकड़ी ग्रादि) में होती है। इन विभिन्न कारणों की 
सम्मिलित क्षमता से कारण का लोप होकर नए कार्य की उत्पत्ति होती है। इस कार्य 
को पहले कोई स्थिति नहीं थी । यह सरवेथा नवीन अस्तित्व है। यह 'ग्रसत्कार्यवाद' 
कहलाता है। )सांख्य के सिद्धान्त से यह एकदम विपरीत है। सांख्य के भ्रनुसार 
जिसकी स्थिति है, जिसका भ्रस्तित्व है उसका भ्रनस्तित्व नहीं हो सकता । ्रर्थात्‌ जो 
एक समय 'सत्‌' है वह 'असत्‌' नहीं हो सकता । 'नाभावो विद्यते सत: । इसके साथ 
ही सांख्य मतानुसार जिसका अस्तित्व नहीं है वह उत्पन्न नहीं किया जा सकता । 
नासतो विद्यते भावः । जो नहीं है वह, जिसका प्रभाव है, स्थिति ही नहीं है वह, 
फिर कसे उत्पन्न हो सकता है। _ केसे उत्पन्न हो सकता है। यदि यह मान लिया जाए कि जो “असत्‌' है उसकी_ 
भी उत्पत्ति हो सकती है तो फिर खरगोश (खरहे) के सर पर सींग भीं उत्पन्न. हो 
< सकते हैं। न्याय वशेषिक का मत है कि उसका दृष्टिकोण यह नहीं है कि कोई भी 
स्तु जिसका श्रस्तित्व नहीं है उत्पन्न की जा सकती हैं। दृष्टिकोण यह है कि जो 


वस्तु उत्पन्न हुई है उसका पहले अभाव था । 


मीमांसा का कथन है कि कारण में एक ऐसी प्रज्ञात क्षमता और शक्ति है जिससे 
कायं {सम्पन्न होता है। न्याय का मत है कि यह न तो प्रत्यक्ष अनुभव का 

विषय है न इसे किसी वघ प्रककल्पना के रूप में ही स्वीकार किया जा सकता है। 

कारण को प्रक्रिया में किसी इन्द्रियातीत तत्व की कल्पना श्रस्वाभाविक सी लगती है। 

हे क्योंकि इन प्रक्रियाओं को श्राणविक क्रिया (परिस्पन्द) के द्वारा सरलता से समका जा 
सकता है कारण-कार्य के मध्य केवल स्थायी पूर्ववर्तिता और अनुवर्तिता सम्बन्ध है। 
4. परन्तु किसी कार्य के कारण के लिए केवल पर्वेवतिता' सम्बन्ध ही पर्याप्त नहीं हैं । 
| यह ग्रनन्य-पूर्ववतिता होनी चाहिए-“'्रन्यथासिद्धिशुन्यस्य नियता पूर्वंदतिता ।” 'कार्य- 
\ कारण भाव में निरुपाधिता भ्रौर स्थायी 'निरपवादिता' भ्रावश्यक है। कायं विशेष 
}] का कारण विशिष्ट एवं निश्चित होगा । इसमें न श्रपवाद का प्रश्‍न उठता है और न | 
| . किसी प्रकार की अन्य उपाधि या शर्त का । किसी निश्चित पूर्ववर्ती कारण के साथ 
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अन्य छोटे-मोटे तत्व भी हो सकते हैं और ये भी एक प्रकार से उस कारण के समान ही 
निश्चित और ग्रपरिवर्तनशील माने जा सकते हैं पर ये तत्व गौण श्रोर समपार्वी हैँ 
पूर्ववतिता श्रन्य कारण पर निर्भर है, यह स्थिति स्वतंत्र नहीं है (न स्वातंत्र्येण) । 
कुम्हार की छड़ी घड़े के निर्माण में निश्चित एवं भ्रपरिवर्तनीय पूर्ववतिता 
स्थान रखती है। इसमें किसी अ्रपवाद का स्थान नहीं है। घड़ें के निर्माण में उसकी 


“पुवंवतिता निरपवाद एवं निरूपाधि है। परन्तु यह वात उस छड़ी के रंग ग्रथत्रा 


आकार के लिए नहीं कही जा सकती । उसका रंग या लम्बाई में अन्तर हो सकता 
है, वह किसी प्रकार की लकड़ी का दंड हो सकता है, ग्रतः यद्यपि इस दंड का रंग-रूप 
गौण रूप से निर्माण में सहायक हुआ है श्रथवा समपाररवी रहा है परन्तु यह रंग या 
बनावट घड़े के निर्माण का कारण नहीं हो सकती । इसी प्रकार पुर्ववर्ती . कारणों के 
साथ कई प्रकार के संचारी भाव भी संलग्न हो जाते हैंश्रौर यह भी सम्भव है कि ये 
संचारी भाव भी ग्रपरिवतनशील-पुववतिता का रूप धारण करले पर ये स्वयं निरुपाधिक 
नहीं हो सकते क्योंकि ये भी श्रपनी स्थिति के लिए मुख्य भाव पर निर्भर हैं। उदाहरण 
के लिए घड़े के निर्माण में कुम्हार की छड़ी श्रथवा उसके चाक की ध्वनि उत्पन्न होती 
हे, श्राकाश में वायु के द्वारा इस ध्वनि का संचरण होता है। परन्तु यह ध्वनि, ग्राकाश 
एवं वायु घड़े के निर्माण के कारण के रूप में स्वीकार नहीं की जा सकती। इसी 
प्रकार कारण के कारणों को भी कारण के रूप में स्वीकार करना उचित नहीं है । 
कुम्हार घड़े का पुववर्ती कारण है, परन्तु छुम्हार का पिता जो कुम्हार का कारण 


घड़े के पूर्ववर्ती कारण के रूप में स्वीकार नहीं क्रिया जा सकता। श्रतः यह स्पष्ट हो 


जाता है कि पूवंवर्तिता श्रपरिवतंतशील श्रौर निरुपाधिक ही नहीं वरन्‌ तात्कालिक भी 
होनी चाहिए। निश्चित रूप से उस कार्य विशेष को पृष्ठभूमि में जिसकी प्रत्यक्ष एवं 


तात्कालिक स्थिति है वही पूर्ववतिता कारण रूप में स्वीकार की जा सकती है। वे सब 
तत्व जो बाह्य दृष्टि से पूववतीं दृष्टिगोचर होते हैं, परन्तु जिनको गौण मान कर छोड़ा 


जा सकता है, कारण-तत्वों के रूप में अस्वीकार्य समझे जाने चाहिए 
डाक्टर सील इस सम्बन्ध की बड़े सुन्दर शब्दो में व्याख्या करते हुए कहते हैं-- 
“इस तथ्य का निश्चय करने में कि कोन सा तत्व किसी कार्य विशेष के कारण रूप में 


स्वीकार करना चाहिए, और कौन से तत्व गौण, समपाइर्वी श्रनावश्यक, ' अपेक्षाधिक एवं 


श्रक्रिय माने जाने चाहिए, सबसे बड़ा परीक्षण शक्ति के व्यय का है। ऊर्जा के व्यय की 






न पाप के व हे उप था जप जप डे ir नि कसौटी को न्याय स्पष्ट भौतिक दृष्टि से उस क्रिया के रूप में देखता है जिसमें 
श्राणविक क्रिया के रूप में ऊर्जा का व्यय होता है, जिसको न्याय ने परिस्पन्द क्रिया का 


नाम दिया न्याय किसी अन्य देवी अथवा अतीन्द्रिय शक्ति को कारण तत्व के रूप 
में स्वीकार नहीं करता । ('परिस्पन्द इव भोतिको व्यापारः करोत्यर्थः अतीन्द्रियस्तु 


व्यापारो नास्ति।' जयन्त रचित मंजरी ्राहनिक) 
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न्याय के भ्रनुसार ऊर्जा का स्रोत गति है प्र्थात्‌ सारी ऊर्जा गतिज है। किसी भी 
काये की सृष्टि में, कारण क्रिया अवश्यंभावी हैं। कारण क्रिया गतिज है प्र्थात्‌ यह 
एक भौतिक प्रक्रिया है जिसमें कायं विशेष के लिए निश्चित आणविक आन्दोलन अथवा 
परिस्पन्द होता है। यह गति के रूप में होता है, इस गति में ऊर्जा का व्यय होता है । 
इस प्रकार ऊर्जा का न्याय श्रथवा निश्चित गतिज प्रक्रिया ही किसी भी कार्य का हेतु 
बनती है। यह न्याय का निश्चित मत है। सांख्य के द्वारा जिस उत्पादक शक्ति की 
एक ग्रतीर्द्रिय कल्पना की गई है उसका न्याय विरोध करता है। किसी कां के पीछे 
किसी रहस्यमयी प्रथवा इन्द्रियातीत शक्ति ` की कल्पना न्याय के अनुसार बुद्धिसंगत 
नहीं दिखाई देती । 'कारण-सामग्री कई भ्रपरिवर्तनशी ल, निरुपाधिक तत्व हो सकते 
हैं परन्तु यह निश्चित है कि प्रत्येक काय, पूर्ववर्ती परिस्थितियों की सम्मिलित क्रिया के 
द्वारा सम्पन्न होता है।' प्रत्येक प्रभाव या क्रिया को पृष्ठभूमि में कुछ सामान्य 
` परिस्थितियाँ भी विद्यमान हो सकती हैं। उदाहरण के लिए 'दिक” (दिशाएँ) काल 
ईश्वरेच्छा, भ्रदुष्ट श्रादि सभी कार्यों में सवनिष्ठ रूप से विद्यमान हैं। इनको 'कार्यत्व 
प्रयोजक की संज्ञा दी गई है। ये 'साधारण कारण' के रूप में हैं जो सभी कार्यों के 
लिए समान हैं। विशिष्ट कार्य के लिए विशिष्ट कारण आवश्यक हैं। ये विशिष्ट 
कारण ग्रसाधारण कारण' के रूप में जाने जाते हैं। न्याय के दुष्टि-कोण से प्रकृति के 
व्यापार में किसी इन्द्रियातीत शक्ति का स्थान नहीं है परन्तु यह 'घरम' को स्वीकार 
करता है। “धर्म प्रकृति की प्रक्रिया में व्याप्त है। प्रकृति के क्रम में घमं के अनुसार 
गति होती है, प्रत्येक वस्तु का एक श्रपना नैतिक भ्राघार है, इस नैतिक श्राधार के व्यव- 
हार की पूर्ति प्रकृति की क्रिया के माध्यम से होती है । 


जिस प्रकार वंशानुक्रम से जातिविशेष में विशिष्टता क्रम पाया जाता है उसी प्रकार 
कारण की व्याप्ति काय में पायी जाती है जिसका विनिश्चयन कार्य विशेष में भाव और 
प्रभावकी एकरसता के माध्यम से ्रपवादरहित श्रनुभूति के प्राधार पर सम्भव है। 
सरल शब्दों में कारण में जिस भाव अभाव की स्थिति है, कार्य में उसका कया स्वरूप है, 
इसके परीक्षण और अनुभव से व्याप्ति का विनिइचयन हो सकता है। इस विशिष्ट 
व्याप्ति के श्राधार पर ही विशिष्ट कारण का ज्ञान होता है। किसी पूर्व निश्चित 


सिद्धान्त के श्राधार पर हम किसी सामान्य-निगमन प्रक्रिया द्वारा कारण को केवल तर्क 
कल्पना से सिद्ध नहीं कर सकते ।* 


NR 0000 0 

° डॉ. पी. सी. राय “हिन्दू कैमिस्ट्री' १६०० पृ० २४६-२५० । 

* इस प्रसंग में डाक्टर बी. एन. सील द्वारा लिखी हुई पुस्तक 'पाजिटिव साइन्सेज ग्राव 
एनशिमेन्ट हिन्दूज' पृ० २६३-२६६ देखिए । इनके भ्रतिरिक्त ये ग्रन्थ मी देखिए: 
बोद्ध मत पर 'सबंदर्शन संग्रह', “न्याय मंजरी', “भाषा परिच्छेद', दिनकरी एवं 
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मट्टी न दारा घड़ का निर्माण होता है। यह मिट्टी घड़े का समवाय कारण” कही 
जाती है। 'समवाय का अथ विशिष्ट भ्रन्त व्याप्ति सम्बन्ध है जो भ्रपरि 


हम फेम वर्तनीय है। | | 
कारण द्रव्य जब काय म श्रपृथक रूप से पाया जाता है तो वह समवायी कारण कहलाता | | 
है। द्रव्य अथवा सामग्री के माध्यम से यदि किसी विशेष गुण का कायं में प्रादुर्भाव i 
होता है तो यह श्रसमवायी कारण कहलाता है। उदाहरण के लिए घड़े के रंग का by 
कारण मिट्टी नहीं है। परन्तु मिट्टी के-रंग के कारण घड़े के रंग का भ्राविर्भाव होता है। Hh 
मट्टी का रंग श्रविभाज्य है। घड़े का रंग इस गुण का परिणाम है। मिट्टी का यह रंग १ 


घड़े का श्रसमवायी कारण कहा जाता है। समवायी कारण के जिस गुण विशेष के 
द्वारा कार्य में गुण की उत्पत्ति होती है, वह ग्रसमवायी कारण के रूप में जाना जाता है। 
'निमित्त कारण' और 'सहकारी कारण” वे कहलाते हैं जिनके द्वारा उपादान कारण की ॥ 
द्रव्य विशेष के कार्य में परिणति होती है । इस प्रकार मिट्टी उपादान कारण है, कुम्हार, 
उसका चाक छड़ी आदि निमित्त और सहाकारी कारण माने जाते हैं । 


न्याय वेशेषिक कारण की गति-प्रक्रिया के पूर्व कार्यं की स्थिति को स्वीकार 339 
नहीं करता है। परन्तु इस दर्शन की यह मान्यता भ्रवरय है कि कारण के गुणों द्वारा | | 
कार्यं के गुणों का श्राविर्भाव होता है। मिट्टी के काले रंग से घड़े में काला रंग उत्पन्न ii 
होता है । श्रर्थात्‌ घड़े के काले रंग का कारण मट्टी का काला रंग है। पर ग्रन्य i! 

_ श्रवस्थाग्रों श्रोर कारणों से इस रंग में परिवतंन हो सकता है जेसे भ्रग्नि के ताप से 
काला रंग लाल रग में बदल जाता है। दूसरा श्रपवाद द्वयाणुक और त्रसरेणु के 
परिमाण में है जो ग्रण और द्वयणक के परिमाण से निर्धारित नहीं होता । इस संबंध में 
हम पहले ही अध्ययन कर चुके हैं कि इनका परिमाण भ्रणु और द्वयाणु की संख्या से 
निश्चित होता है । 
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मीमांसा के श्रतिरिक्त सभी हिन्दू-दर्शनों में प्रलय के सिद्धान्त को स्वीकार किया 
गाया है। न्याय वैशेषिक दृष्टिकोण के भ्रनुसार ईश्वर सभी प्राणियों को शान्ति शोर 
विश्राम देने के लिए प्रलय की इच्छा करता है-'संहारेच्छो भवति'। इसके साथ ही 
सारी ग्रात्माओं, शरीर, इन्द्रियादि स्थूल तत्वों में निवास करने वाली भ्रदृष्ट शक्तिका 
'लोप हो जाता है, जिसे न्याय में शक्ति प्रतिबन्ध कहा है। इस प्रकार उत्पत्ति का क्रम 
समाप्त हो जाता है। इसके साथ ही ईश्वर की इच्छा से प्रलय की प्रक्रिया का प्रारम्भ 
Inn ड 
मृक्ताबली श्रौर तर्क-संग्रह । श्री गंगेश के समय से ही भ्रन्यथा सिद्धि कें सिद्धान्त का 
सुचारु रूप से विकास हुआ था। 
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हो जाता है जिसमें सृष्टि की समस्त मुख्य श्रौर स्थूल वस्तुओं का श्राणविक विघटन 
होने लगता है। सारी पृथ्वी श्रौर सारी सृष्टि विघटित होकर श्रणुश्रों में 
परिवतँन हो जाती है । फिर ये श्रणु जल, तेजस और ग्रन्ततः वायु के रूप में स्थित हो 
जाते हैं। यह पार्थिव भ्रण्‌ ग्रौर ग्रात्मा तत्व घ्म, श्रधर्म श्रोर पूर्व संस्कारों के साथ 
निर्जीव अवस्था में अवस्थित रहते हैं। श्रात्मा श्रपनी स्वाभाविक स्थिति में निर्जीव, 
ज्ञानहीन एवं चेतनाविहीन है। शरीर के साथ सम्बन्धित होने पर मानस के संयोग से 
ही ध्रात्मा में ज्ञान चेतना का उदय होता है। प्रलय की स्थिति में ग्रात्मा के श्रदृष्ट के 
कारण ध्रण्‌ संघटन नहीं होने पाता, श्रतः श्रात्मा विघटित रूप में रहती है। प्रलय 
ईश्वर की क्रूरता का द्योतक नहीं है। वह प्रभु तो सांसारिक प्राणियों को उनके दुःख 
से छटकारा देने के लिए थोड़े समय के लिए प्रलय की व्यवस्था करता हैं । 


सृष्टि रचना के समय ईश्वर सृष्टि के निर्माण की इच्छा करता है । वह ईश्वरेच्छा 
सारी श्रात्माश्रों में अ्रदष्ट” के रूप में व्याप्त होकर एक नवीन स्पन्दन का प्रारम्भ 
करती है। इस श्रद्ष्ट के स्पन्दन से सर्वप्रथम वायु के ग्रणु प्रभावित होते हैं । श्रात्मा 
के साथ इन भ्रणग्रों का संयोग होता है। गतिज भ्रदृष्ट ऊर्जा से अणु मिलकर द्वयाणुक 
श्रौर ये मिल कर त्र्यणुक की सृष्टि करते हैं, इनके द्वारा वायु का संचरण होता है। 
वायु के पदचात्‌ जलाणुश्रों के सम्‌च्चय से जल श्रौर फिर तेजस्‌ की सृष्टि होती है। 
इसके पश्चात्‌ पृथ्वी तत्व का प्रादुर्भाव होता है। इस प्रकार श्रणुश्रों के संयोग से जब 
इन चार तत्वों का निर्माण हो जाता है, तो फिर 'ईश्वर' सारे स्थूल ब्रह्मांड ओर ब्रह्म 
की सृष्टि करता है। ईश्वर द्वारा नियोजित ब्रह्म, पुनः सृष्टि-क्रम-संचालन का 
कार्यभार ग्रहण करता है। कर्मो के फलस्वरूप सुख, दुःख एवं अन्य नियमों की 
व्यवस्था करता है। ईश्वर किसी स्वार्थं की दृष्टि से सृष्टि का निर्माण नहीं करता । 
वह सारे प्राणियों के हित के लिए, ज्ञान और ग्रानन्द के लिए सृष्टि का निर्माण करता 
मनुष्य के घमं ग्रौर ग्रघमं के अनुसार ही वह सुख दुःख श्रादि भोगों की व्यवस्था करता 
है। जिस प्रकार एक स्वामी श्रच्छे और बुरे कर्मों के लिए पारितोषिक श्रौर दंड 
का विधान बनाता है । ईश्वर की श्रनादि अनन्त इच्छा से ही प्रलय और सृष्टि का 
क्रम चलता रहता है। जब वह प्रलय की इच्छा करता है तो सर्वभूत पंचतत्व आदि 
विलय होकर श्रनन्त श्राकाश में लुप्त हो जाते हैं। स्थूल प्रकृति का क्षय हो जाता 
है। उसकी यह इच्छा ही आत्मा में व्याप्त होकर श्रदुष्ट का रूप ग्रहण करती है । 
सृष्टि रचना में '्रदुष्ट' ही नवीन उत्पत्ति में सहायक होता है, और प्रलय काल में 
ईश्वरेच्छा से यहाँ श्रदृष्ट निष्क्रिय स्थिति में रहता हे। उस ईश्वर की महान्‌ इच्छा 
पर ही सारी सृष्टि का क्रम निर्भर है ।" 


० देखिए, न्याय कंदली, पृ० ४८ से ५४ । 
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न्याय के अनेक विद्वान्‌ ब्रह्मा को कल्पना को स्वीकार नहीं करते । मनुष्य के कर्मों 
के आधार पर ही प्रलय और सृष्टि का विधान नियमित होता है । सृष्टि और प्रलय 
उस परम ईश्वर की 'लीला' मात्र है। ईश्वर एक है। उसको इच्छा से न केवल 


प्रलय और सृष्टि होती है वरन्‌ संसार के सारे कार्यं कलाप उसकी इच्छा पर ही 


आधारित हूँ । हमारे कर्मों का फल. सुख, दुःख, श्रौर वाह्य जगत्‌ के सुव्यवस्थित 
नियमन और परिवर्तन सब में उसी की इच्छा व्याप्त है। वर्म, अधर्म और मनुष्यों के 
कर्मो के अनुरूप ही वाह्य जगत्‌ को व्यवस्था होती है । न्याय वशेषिक में यह ईइवरेच्छा 
की कल्पना योग ददान में वणित ईश्वरीय इच्छा के अधिक समतुल्य है 


ईश्वर के अस्तित्व का प्रमाण 


सांख्य का मत है कि प्रकृति का व्यवस्था क्रम स्वचालित है जिसका प्रत्येक अंग 
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की सत्ता को ग्रस्वीकार करते हैं। न्याय का विश्वास है कि अनन्त शाश्वत प्रण॒ग्रों के 
उपादान से ईश्वर ने अपनी इच्छा शक्ति से विश्व का निर्माण किया है । प्रत्येक कार्य 
का कोई निमित्त कारण होना चाहिए । ` जैसे घड़े की रचना कुम्हार के बिना नहीं हो 
सकती । इसी प्रकार इतनी विशद व्यवस्थित सृष्टि की रचना का भी कोई निमित्त 
कारण होना चाहिए । यह कारण ईश्वर' है । बौद्ध दृष्टि से यह संसार क्षणिक है पर 
वास्तव में ऐसा नहीं है, श्रणु रूप में यह विश्व शाश्वत है, त्रण समुच्चय के रूप में यह, 
प्रभाव श्रथवा कार्य रूप है। घड़े के समान ही यह अनेक तत्वों से निमित है। ग्रतः 
यह निश्चित है कि इस कायं रूपी विश्व का कोई कारण श्रवश्य होना चाहिए। इस 
मत के विरोध में यह कहा जाता है कि हमारे नित्य प्रति के अनुभव के अनुसार यह सत्य 
है कि प्रत्येक साधारण कार्य या प्रभाव का कोई कारण होता है, पर यह संसार इतना 
विशाल है कि नदियों, पहाड़ों श्रौर श्रनन्त समूद्रों वाले इस विश्‍व के लिए यह नियम सत्य 
नहीं हो सकता । यह हमारी अनुभूति और कल्पना का अतिक्रमण करता है? इस 
कल्पनातीत विशद विश्व के लिए हमारे तुच्छ अनुभव पर आधारित साधारण नियम सत्य 

हीं हो सकते । न्याय का उत्तर है कि जव हम दो वस्तुओं में सह व्याप्ति के सिद्धान्त 
से किसी निष्कर्ष पर पहुंचते हैं तो हमें सह व्याप्ति के सामान्य तत्व को ्रावार बनाना 
चाहिए । उन वस्तुओं की अन्य विशिष्टताश्रों से त्रान्ति में नहीं पड़ना चाहिए । 
उदाहरण के लिए हुम प्रत्यक्ष दर्शन के आघार पर अनुभव करते हैं कि घुएं की अग्नि के 
साथ सहव्याप्ति है । इससे हमने सिद्धान्त बनाया कि जहाँ-जहाँ घुम्रां है वहाँ अग्नि 


का आवश्यकता नहीं है। मीमांसक, बौद्ध, जन और चार्वाक के अनुयायी सभी ईश्वड_ 





होनी चाहिए। क्या इसका ग्रर्थ यह है कि छोटे आकार का धुआँ देख कर अग्नि को 
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कल्पना ही उचित है श्रौर यदि धुएँ के विशाल वादल दिखाई द जो जंगल की राग हे 
उत्पन्न हुए हैं तो हमें इस धूम्र समुह को देखकर सग. ग्नि का श्रनुमान नहीं 
करना चाहिए ? ग्रतः हमारा निष्कर्षं यह कदापि नहीं हो सकता कि कारण-नियम केवल 
छोटी-छोटी वस्तुश्रों में ही लगता है और बड़ी क्रियाएं कारण-नियम से मक्त हैं। 
प्रत्येक कार्य की पृष्ठभूमि में निश्चित रूप से ग्रपरिवर्तेनीय निरुपाधि कारण की स्थिति 
' है, यह नियम स्वनिष्ठ है । इस संसार की स्थिति है, यह कार्यरूप में स्थित है श्रत: 
इसका कारण श्रवश्यंभावी है श्रौर यह कारण ईश्वर है। ईश्वर निराकार है, ग्रकाय 
है ग्रतः हम उसे नहीं देख सकते। वह हमें दृष्टिगोचर नहीं होता इसका यह अर्थ नहीं 
कि उसका अस्तित्व ही नहीं है। कुछ लोगों का पक्ष है कि हम नित्य बीज से कोपलों 
और पत्तियों को अ्रंकुरित होते देखते हैं, यह प्रकृति की सामान्य प्रक्रिया है, इसमें ईश्वर 
का कोई स्थान नहीं है। न्यायका उत्तर यह है कि सृष्टि में सारा व्यापार ईश्वर की 
ही इच्छा से होता है, वीज और फल सब उसकी इच्छा के विना नहीं होते । उसकी 
इच्छा भ्रौर शक्ति ही मूल कारण है, जब तक कोई श्रन्यथा सिद्ध नहीं द्ध नहीं करता इसके न 
मानने का कोई कारण नहीं है। वह महान्‌ ईश्वर दयालु ग्रौर अनन्त ज्ञानमय है । 
सृष्टि के प्रारम्भ में उसने वेदों की रचनाकी। वह हमारे पिता के समान है जो 
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बालकों के हित-चिन्तन में ही कार्यरत रहता है ।* 
—————————्o्o्ि्oअ््््\\्\्\्िे् 





न्याय वेशेपिक का भौतिकशास्त्र 


जल, पृथ्वी, भ्रग्नि और वायु इनके परमाणु होते हैं, इस प्रकार चार प्रकार 
के परमाण होते हैं। इन परमाणुग्रों में द्रव्य मान संख्या, भार, तरलता या कठोरता, 
श्यानता (चिप-चिपापन) अश्यानता, वेग, विशिष्ट वर्ण, स्वाद, गन्ध, स्पशं होता है । 
भ्राकाश निष्क्रिय एवं संरचना-हीन है भर्थात्‌ इसमें न गति है न इसकी कोई बिशेष 
नाबट । आकाश में शब्द-तरंग प्रवहमान होती है श्रौर वायु के माध्यम से ध्वनि प्रकट 
होती है। चार तत्वों के साथ ही ग्राणविक संयोग सम्भव है। सृष्टिकाल में परमाणु 
स्वतंत्र, श्रसंवद्ध श्रवस्था में स्थित नहीं रह सकते । परन्तु ये परमाण उच्चस्तरीय 
वातावरण में ग्रसंवंघ भ्रवस्था में श्रवस्थित रह सकते हैं । 2 | 
दो परमाणुश्रों के मेल से दृवणक का निर्माण 
व्यणुक, चतुरणुक श्रादि का संघठन होता है ।९ 
33: किक 
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होता है । तीन व द्वयणुक के मेल से 
« इस साधारण रूप से प्रचलित मत के 





इस प्रसंग में देखिए श्री जयन्त रचित न्याय मंजरी' पृ० १६०-२५४, उदयन रचित 
[| दे ह्‌ ? 
उघुमांजलि प्रकाश के साथ, भ्रौर श्री रघनाथ द्वारा मद 


FE लिखी 'ईरवरानुमान' । 
कदाचित त्रिभिरारभ्यते इति त्रयण्‌कमित्युच्यते, कदाचित चतुरभिराभ्यते कदाचित्‌ 
पंचभिरिति यथैष्टम्‌ कल्पना ।' न १ 


न्याय कंदलि' पृ० ३२ | 





न्याय वैशेषिक दशन ] | 

[ ३३९ 
HS वी. एन. सील अपनी पुस्तक “पोजिटिव साइन्सेज श्रॉफ दि एन्शिमेन्ट 
हिन्दूज में, एक अन्य दत अस्तु करते हुँ । वे लिखते हैं कि सूक्ष्म ग्रब्ययन से यह्‌ 
मत मिलता है कि 'परमाणुओं' में संघटित होने की स्वाभाविक क्षमता और रुचि है । 
और वे (८ तान, नार कै युग्म मै सम्मिलित होते हैं अथवा पूव्यं परमाणो की संख्या तीन, चार के युरम में सम्मिलित होते हैं अथवा पूवेवर्यी परमाणृग्रों की संख्या 
के योग में एक और परमाणु के मेल से नया संन्निवेश या नया युग्म बनता है।* 
परमाणुश्रों के सम्बन्ध में धारणा है कि इनमें सतत स्पन्दने होता खता ड यार सम्बन्ध में धारणा है कि इनमें सतत स्पन्दने होता रहता है। इस संत्र 
में यह भी ध्यान रखना आवश्यक है कि सारे व्यापार के यछ अनष्ट को नहीं मलाया 
जा सक्ता । इसग्रदृष्ट के कारण ही परमाणु स्पन्दित होते हैं, उनमें गति होती है 
श्रौर उनके श्रनेक सन्विश या युग्म वनते हैं। यह प्रदृष्ट, ईश्वर की इच्छा से प्रेरित 
हुआ संसार को नियमित रूप से धर्मानुकूल संचालित करता है, इस ऋत के प्रनुकल ही 
विश्व को व्यवस्था का नियमन होता हैं। यह नियमन अथवा ऋत, कर्म फल के 
सामंजस्य में सृष्टि-प्रक्रिया को श्रनुचालित करता हैं। भौतिक दृष्टि से किसी भी 
परमाणु के संयोग से वने साधारण द्रव्य में ताप के प्रभाव से गुणात्मक परिवर्तन हो 
सकता है। ताप के प्रभाव से द्व्यणुक में परमाणृ-विघटन सम्भव है ग्रौर इस विघटन 
के कारण और पुनः ताप के कारण उस युगम के स्वभाव या गुण में परिवतंन होता है। 
अणु विधटित होकर नए युग्म बना लेते हैं श्रौर इस प्रकार नए सन्निवेशों ग्रथवा 
गुणों की उत्पत्ति होती है । वशेषिक्र का मत है कि, ताप के कारण पहले किसी भी 
ग्रणु युग्म का विघटन प्राथमिक परमाणओं से होता है, फिर आणविक गुणों में परिवर्तन 
होता है और फिर अन्तिम संघटन होकर नवीन संन्निवेश का निर्माण होता है। इस 
सिद्धान्त को 'पीलुपाक' (ग्रण्‌ को ताप देना) सिद्धान्त कहते हैं। न्याय का मत है कि 
ताप से परमाणुश्रों का विघटन हो, यह आवश्यक नहीं हैं। केवल अ्रणुयुग्मों के गुण 
स्वभाव में आवश्यक परिवर्तन हो जाता है। इस प्रकार न्याय के ग्रनुसार ताप 
परमाण प्रो में किसी प्रकार का परिवर्तन न करते हुए अ्रण्‌ युग्मों को सीधा प्रभावित 
करता है ग्रौर उनके गुण-स्वभाव में परिवर्तन कर सकता है। ऊष्मा के सुक्ष्मकण 
द्रव्य के सरंत्र पिंड में प्रवेश कर उसमें वर्णपरिवतंन कर देते हैं। इस प्रक्रिया में 
सारे द्रव्य का परमाणभों में विघटन नहीं होता क्योंकि अनुभव श्र परीक्षण से ऐया 
नहीं पाया जाता । इस प्रक्रिया को पिठरपाक. ( प्रण को नरम करने को किया ) 
सिद्धान्त कहा जाता है। कहा जाता है। उत्तरकालीन न्याय दर्शन और वशेषिक में कुछ थोड़े से ऐसे 
सन्दभों में साधारण अन्तर पाया जाता है ।* 





` वृहत्‌ संहिता' पर उत्पल भाष्य देखिए, ]]. ७ | 


` डॉ० पी. सी. राय द्वारा लिखी 'हिन्दू कैमिस्ट्री' पुस्तक में डॉ. बी. एन. तीन, 22 
देखिए । पृ० १६०-१६१ । 'न्याय मंजरी' पृ० ४३८ श्रोर उद्योतकर न गा 
भी देखिए । न्याय और वैशेषिक सूत्र में उपयुक्त दृष्टिकोण के श्रन्तर के सम्बन्ध 
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एक ही "भूत' या श्रनेक "भूतों' (पृथ्वी, जल श्रादि) के परमाणुश्रों से रासायनिक 
योगिक बनाना सम्भव है। न्याय के दृष्टिकोण से एक ही भूत के परमाणुग्रों में कोई 
अन्तर नहीं होता । एक ही भूत के यौगिकों में जो गुण स्वभाव का अन्तर पाया जाता 
है वह इन परमाणुओं के विभिन्न समूहात्मक संयोगक्रम के कारण दिखाई देता हैः। 
उद्योतकर का कथन है (३.१.४) कि जौ और चावल के दाने में पाए जाने वाले परमा- 
णुश्रों में कोई श्रन्तर नहीं है क्योंकि वह दोनों ही एक भूत पृथ्बी तत्व से निमित हैं। 
ताप के सतत प्रभाव के कारण परमाणुग्रों के स्वभाव में परिवर्तन होता रहता है! 
रंग, रूप, वर्ण; सर आदि का एक ही भूत के परमाणुओं में जो परिवर्तन होता है, उसका 
एक मात्र कारण ताप है। ताप की मात्रा 'तेजस्‌' कणों के प्रकार और सम्पर्क में जाने 
वाले द्रव्यों के स्वभाव के अनुसार वर्णादि में परिवर्तन होता है। परिपाक (तापक्रिया), 
से द्रव्य परमाणुग्रों में खंडित होकर नवीन रूप और गुण बाले द्रव्यों में परिवर्तित हो 
जाता हैं । 

वेशेषिक के भाष्यकार श्री प्रशस्तपाद का मत है कि एक भूत के उच्चस्तरीय 
यौगिको में ग्रान्तरिक ऊष्मा (ताप) के कारण जो परिवर्तन होता है वह यौगिक भ्रणृश्रों 
में न होकर इसका निर्माण करने वाले घटक परमाणुश्रों में होता है। जब दूध दही में 
परिवर्तित हो जाता है तो दूध के परमाणु में यह परिवर्तन होता हैँ। आवश्यक नहीं 
है कि दूध के भ्रणुश्रों का विघटन होकर उनका परिवर्तन मूलभूत परमाणुश्रों में हो 
जाए । इस प्रकार परिवर्तेन दुग्ध परमाणु में होता है । दुग्धाणु की क्षिति परमाणु में 
विघटित होने की श्रावश्यकता नहीं होती । इसी प्रकार संसेचित-श्रंडाणु (श्वम्‌) में, 
जीवांणु आर ग्रंडाणु द्रव्य, संभागी क्षिति'परमाणुश्रों में विभाजित होकर शारीरिक ऊष्मा 
एवं प्राणवायु के प्रभाव से नवीन रासायनिक यौगिक जीवाणु का ('कलाल') रूप धारण 
करते हूँ। वेशेषिक दर्शन के अनुसार जीवांणु एवं श्रंडाणु द्रव्य दोनों ही क्षिति के 


समवायी तत्व हैं जिसमें श्रन्य भुतों का भी समावेश है। जव जनन द्रव्य विकसित - 


होने लगता है आर श्रपना भोजन माँ के रुधिर से प्राप्त करने लगता है तो शारीरिक 
ऊष्मा जनन-द्रव्य के श्रणुग्रों को खंडित कर घटक परमाणुश्रों में बदल देती है । ये घटक 


= 


जनन द्रव्य परमाणु आहार संरचक परमाणुग्रों के साथ रासायनिक मिश्रण द्वारा 


कोशिकाओं ग्रौर ऊतकों (टिशू) का निर्माण करते हैं ।' परमाणुश्रों के इस योग को 


“आरम्भ संयोग” कहते हैं । ~ 
प्रारम्भ सयोग कहते ह । 








कोई विशेष स्पष्ट उल्लेख नहीं मिलता । बँश्ेषिक सूत्र (७.१) में थोड़ा संकेत 
पाया जाता है पर न्याय सूत्र इस विषय पर सर्वथा मौन हैं। सम्भवतः सृष्टि रचना 
आर श्राणविक संयोग से द्रव्य निर्माण सिद्धान्त का विकास वात्स्यायन के पश्चात्‌ 
हुश्रा होगा । 

डॉ० बी. एन. सील की 'पौजिटिव साइन्स॑ज' नामक पुस्तक पृ० १०४-१०५ थ्रौर 
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न्याय वेशेषिक दर्शन ] [ ३४१ 


बहु-भौतिक या द्वि-भौतिक यौगिकों में एक अन्य प्रकार का संयोग होता है जिसे 
'उपष्तम्भ' योग कहते हैं। इस प्रकार तेल, घी, फलों के रस आदि में पृथ्वी के 
“परमाणु तब तक नहीं मिल सकते जब तक कि जल के परमाणु बीच में न हों। ये जल 
के परमाणु पृथ्वी के परमाणुओं को घेरे रहते हैं। ऊष्मा कणों के संघात से और 
अवपरमाणविक वल के कारण पृथ्वी के परमाणु विशिष्ट गुणों को घारण करते हैं। 
इसी प्रकार अन्य यौगिको का भी निर्माण होता है जहाँ श्रप्‌ (जल) तेजस्‌ और वायु के 
'परमाणु ग्रान्तरिक मूलांकुर या केन्द्र के रूप में अवस्थित होते हैं और पृथ्वीं के कण 
उपस्तम्भक के रूप में आसपास स्पन्दित होते रहते हें । पृथ्वी तत्व के जल में मिले इस 
प्रकार के सम्मिश्रण या घोल भौतिक-मिश्रण कहलाते हैं । 


((श्ची उदयन का मत हैं कि रासायनिक-प्रक्रिया के लिए श्रावश्यक सारी ऊष्मा का 
स्रोत सूर्यं का ताप है। परन्तु परिपाक क्रिया में अन्तर है। ताप “के सूक्ष्म कणों के 
सम्पकं और ऊष्मा के प्रकार विभिन्न हैं। जिस पाक क्रिया से वर्ण परिवर्तन होता है 
्रौर जिससे रस परिवतंन होता है वे निश्चय ही एक दूसरे से भिन्न 


ऊष्मा श्रौर प्रकाश की किरणे अत्यन्त सूक्ष्म कणों से बनी हुई होती हैं । ये तीब्र 
गति एवं वेग से ऋजु रेखीय स्तर पर सारी दिशाओं में प्रवाहित होती हैं । ताप परमाणु 
सन्धि में सहज ही प्रवेश कर जाता है जैसा .तापचालन की क्रिया में पाया जाता है । 
अग्नि पर पात्र में जब जल गरम किया जाता है तो पात्र के परमाणुध्रों की सन्धि में 
प्रवेश कर ताप जल तक सहज ही पहुँच जाता है। प्रकाश किरणें पारदर्शक पदार्थ में 
“परिस्पन्द' के द्वारा परमाणू सन्ति से प्रवेश कर विक्षेप ग्रथवा श्रपवर्तेन की भ्रवस्था को 
प्राप्त करती हू जिसे 'तिरयकगमन' कहा है। अन्य भ्रवस्थाध्रों में उष्मा या प्रकाश की 
किरणें परमाण्श्रों से टकरा कर प्रत्यावतित हो जाती हैं । 


ताप की विशेष क्रिया से अन्य भ्रवस्थाग्रों में परमाण छिन्न भिन्न होकर विघटित 
हो जाते हैं। निरन्तर परिपाक से इन विघटित परमाणृश्रों के भौतिक रासायनिक 


न्याय कंदली' पृ ० ३३-३४ देखिए-'शरीरारंभे परमाणव एव कारणम्‌ न शुक्र शोणित 
सन्निपातः क्रियाविभागादिन्यायेन तयोविनाशे सति उत्पन्न पाकजः परमाणुभिरारंभात्‌ 
न च शुक्रशोणितपरमाणुनाम्‌ कद्चिदविशेषः पाथिवत्वाविशेषात्‌"" "पितुः शुक्रम्‌ 
मातुः शोणितम्‌ तयो सन्निपातानन्तरम्‌ जठरानलसंबंघात्‌ शुक्र शोणितारंभकेशु 
परमाणृषु पूर्वरूपादिविनाशे समानगुणान्तरोत्पतौ द्वयणुकादिक्रमेण कललश्रीरो- 
त्पत्तिः तत्रान्तःकरण प्रवेशो तत्र पुनरजठरानल संवंघात्‌ कललारंभक परमाणपु क्रिया- 


विभादिच्यायेन कललशरीरे नष्टे समत्पऱन्नपाकज: कललारंभकपरमाणभिरदष्टवसाद 


उपजातक्रियेराहारपरमाणुभिः सह संभूय दारीरान्तरमारंभ्यते ।” 


* 





२४२ ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


हरि गुणों में परिवतंन हो जाता है श्रौर इनका पुनः संयोग संघटन होकर नवीन रासायनिक 
द्रव्यों का निर्माण हो जाता है ।" 


उत्तरकालीन न्याय लेखक श्री गोवर्धन का कथन है कि 'पाक' का श्रर्थ विभिन्‍न 
प्रकार की ऊप्मा का प्रभाव है। वह ऊष्मा जिससे फल के रंग में परिवर्तन, होता है, 
उस उष्मा से भिन्न है जिसके द्वारा रस में परिवर्तन होता है । 


गाय के द्वारा खाया हुआ घास सूक्ष्म परमाणुग्रों में बदल जाता है और फिर 
ऊष्मा प्रकाश के प्रभाव से उसके रस, रूप, गन्धादि में अनेक रासायनिक परिवतन होते 
हैं जिससे वह दूध के रूप में परिवर्तित हो जाता है।* 


न्याय वेशेषिक दर्शन में द्रव्य को भ्रन्य द्रव्य पर क्रिया एक भौतिक गति क्रिया है। 
प्रयत्न श्रौर गति दोनों में ग्रन्तर है। सांख्य की दृष्टि इसके विपरीत है । सांख्य के 
अनुसार 'पुरुष' के अतिरिक्त (चित्‌) श्रन्य सत्र पदा ) अन्य सब पदार्थ सृष्टि के विकास के क्रम में उत्पन्न 


होते हैं श्रौर उनमें स्वतः स्पन्दन होता रहता है 27 "आल , 


ज्ञान का मूल (प्रमाण) | 


भारतीय दर्शन में ज्ञानबोध क्रिस प्रकार होता है इस पर बड़ा विचार किया गया 
है । सांख्य योग में वुद्धि प्रत्यक्ष दशन की विषय वस्तु का स्वरूप ग्रहण कर लेती है 
आर वह फिर निमंल चित्‌ (पुरुष) के प्रकाश से प्रकाशित होकर बोध ज्ञान के रूप में 
ग्रहण की जाती है। जन दशन में सवेज्ञानमयी स्वात्मा पर कर्म का श्रवगुण्न ज्ञान के 
दर्पण को मलिन किए रहता है। इस मलिनता के प्रावरण के हटते ही ग्रात्मा में ज्ञान 
का प्रकाश स्पष्ट हो उठता है । 


| न्याय वेशेषिक दर्शन में प्रत्येक कार्य या प्रभाव की पृष्ठ-भुमि में कारण संयोग है 
| जो प्रभाव के पूर्ववर्ती है, जो श्रावरयक ग्रौर ग्रपरिवर्तनशील है। ग्रतः जिस सामग्री 
से ज्ञान की क्रिया होती है उसमें कुछ चेतन ग्रौर कुछ अचेतन तत्व हैं। इन तत्वों के 
सम्मिलित प्रभाव से निश्चित ज्ञान की उपलब्बि होती है । यह सामग्री प्रमाण कहलाती 
है जो कि ज्ञान की प्राप्ति का या ज्ञानबोध का सुनिश्चित कारण हैं । 


हि 
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१ डा० सील रचित 'पोजिटिव साइन्सेज ऑफ हिन्दूज 


श्री गोवर्धन रचित 'न्यायबोधिनी' टीका पृ० &.१० जो "तर्क संग्रह' [पर लिखी 
५ गई है । 

“  श्रवव्यभिचारिणीमसन्दिग्धार्थोपलन्धिम्‌ विदधाति बोधाबोधस्वभावा सामग्री प्रमाणम्‌ 
3 न्याय मंजरी' पृ० १२ । उद्योतकर ने 'प्रमाण” को उपलब्धि हेतु (ज्ञान का कारण) 


fh RO 








न्याय वेशेषिक सूत्र ] ” । २४२ 


किसी एकांगी तत्व को मुख्य कारण नहीं समझा जा सकता क्योकि सारे 
पूर्ववर्ती कारणों के संयोग से कार्य-प्रभाव सम्भव होता है। कभी-कभी एक तत्व 

होने से सारा प्रभाव या कार्य दक्ष जाता है। अ्रतः कारण सामग्री के सारे तत्व 
मिलकर कार्य या प्रभाव विशेष की उत्पत्ति करते हैं। ज्ञान के प्रमाण में भी यही बात 
सत्य हैं। इस सामग्री में सारे वौद्धिक चेतना तत्व (उदाहरण के लिए सुनिश्चित 
प्रत्यक्ष बोध में ग्रनिश्चित बोध की प्रावमिक विशेषणात्मक क्रिया, अनुमान में लिगका 
ज्ञान, उपमान में एकरूपता और शब्द में ध्वनि का सुनना) के अतिरिक्त भौतिक 
सामग्री का भी यथोचित सामंजस्य आवश्यक है । उदाहरणार्थं देखी जाने वाली वस्तु का 
सामीप्य, प्रकाश, इन्द्रिय क्षमता श्रादि सभी वाह्य तत्वों के उचित स्थिति में होने पर, 
समुचित ज्ञान की उपलब्धि हो सकती है। वोध ज्ञानात्मक सभी चेतन और बाह्य 
भौतिक तत्व एक ही तल पर सम्मिलित रूप में जव क्रिया करते हैं, तव ये सव 
मिलकर ज्ञान के प्रमाण के रूप में जाने जाते हैं। ह 


न्याय, सांख्य मत की आलोचना करता हुग्रा कहता है कि सांख्य के अनुसार बुद्धि 


की एक विशेष ग्रवस्था में पुरुष के किसी अतीन्द्रिय प्रभाव से वस्तुबोध होता है। 
यह बात आसानी से समझ में नहीं श्राती है। ज्ञान बुद्धि का विषय नहीं है क्योंकि 
बुद्धि चेतन नहीं है यद्यपि यह विषयवस्तु के स्वरूप श्रौर कल्पना को घारण करती है। 
'पुरुष जो चेतना है, जिसको विषय ज्ञान होना चाहिए वह सर्देव सांख्य मत के अनुसार 
इन्द्रियातीत, शुद्ध, चेतन ्रवस्था में रहता है, अत: न यह सांसारिक ग्रो में सुनता है, 
न देखता है, न जानता है, न किसी अन्य प्रकार की ज्ञानानुभूति करता है। यदि इस 
चेतन पुरुष का वुद्धि के साथ सम्पक केवल एक प्रतिभा मात्र है, यह केवल एक प्रति- 
'बिम्ब रूप माया है तो फिर सत्यज्ञान का कोई ग्रस्तित्व ही नहीं है। यदि सारा ही 
ज्ञान मिथ्या है तो फिर सांख्य मतावलम्बी सत्य ज्ञान-उत्पत्ति की कल्पना नहीं 
'कर सकते । 


कह कर समभाया है । यह दष्टिकोण श्री जयन्त के दुष्टिकोण का विरोधी नहीं है । 
पर यह “इन्द्रिय व्यापार! के पक्ष पर बल देता है। इन्द्रियों के सम्पक में वस्तुओं के 
_- श्राने से ज्ञान की प्राप्ति होती है। वाचस्पति ने लिखा है-सिद्धमिन्द्रियादि श्रसिद्ध च 
तत्‌ सन्निकर्षादि व्यापारयन्नुत्पादयन्‌ करणएव चरितार्थः करणम्‌ त्विन्द्रियादि 
तत्सन्निकर्पादि वा नान्यत्र चरितार्थमिति साक्षादुपलब्धावेव फले ब्यप्रियते। 
तात्पर्यं टीका पृ० १५। इस प्रकार ज्ञान वोध में इन्द्रियों को क्रिया प्रमाण है परन्तु 


यह वोध, वस्तु श्रौर वस्तु के सम्पर्क में आने वाले अभाव में नहीं हो सकता अतः: 
'कारण सामग्री या प्रमाण में इनको भी सम्मिलित किया गया है । 


अमातृ प्रमेययो: प्रमाणे चरितार्थत्वम्‌ प्रमाणस्य तस्मात्‌ तदेव फलहेतुः 


प्रमातृ प्रमेयेतु फलोद्देशेन प्रवृत्त इति तदहेतु कथांचित्‌ ।' . “तात्पर्यं टीका पृ० १६। 
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इसी प्रकार बोद्ध मत वाले यह सिद्ध करते हैं कि बस्तु की उत्पत्ति के साथ ही 
तद्विषयक् ज्ञान की उत्पत्ति होती है और उसकी समाप्ति के साथ ही अगले क्षण में 
इस ज्ञान की समाप्ति हो जाती है । न ज्ञान, वस्तु से उत्पन्न होता है और न वस्तु 
ज्ञान से उत्पन्न होती है। साथ ही ज्ञान के उत्पन्न होते ही उस ज्ञान की वस्तु का 
उदय होता है। यह समभ में नहीं श्राता कि ज्ञान और ज्ञान के विषय का सामंजस्य 
केसे होता है, वह एक साथ केसे उत्पन्न होते हैं, और ज्ञान कैसे उस वस्तु को जान लेता 
है ? विज्ञानवादियों का मत है कि ज्ञान ही स्वयं वस्तु श्रौर उसका बोध, दोनों के रूप में, 
प्रकट होता है। यह भी युक्ति संगत नहीं दिलाई देता कि ज्ञान एक साथ वस्तु और 
उसके वोध के रूप में कंसे विभाजित हो जाता है। वस्तु रूपी ज्ञान को प्रकाशित 
करने के लिए फिर किसी ग्रन्य ज्ञान की झ्रावश्यक्रता होनी चाहिए। और इस ज्ञान को 
"प्रकाशित करने के लिए किसी अन्य ज्ञान की श्रावश्यकता हो तो फिर इस क्रम का कहीं 
अन्त नहीं हो सकता । यदि बौद्धमतानुसार “प्रमाण” को 'प्रापण' (प्राप्त करने की 
क्षमता) के रूप में समझा जाए तो यह भी उचित नहीं होगा क्योंकि वौद्ध दृष्टि से 
सभी वस्तुएँ क्षणिक हैं और क्षण मात्र में नष्ट हो जाती हैं। श्रतः, इस क्षण में नष्ट 
होते हुए संसार में प्राप्त करने योग्य कुछ भी नहीं है। इन सब दुष्टियों से ज्ञान की 
उत्पत्ति पर कोई प्रकाश नहीं पड़ता । ग्रतः न्याय का कथन है कि ज्ञान भी एक कार्य 
या प्रभाव है जो भ्रन्य प्रभाव के समान ही कारण सामग्री के द्वारा अर्थात्‌ भौतिक श्रौर 
बौद्धिक कारणों के संयोग से उत्पन्न होता है। ज्ञान की उत्पत्ति में कोई इन्द्रियातीत, 
देविक तत्व नहीं है। यह उसी प्रकार उत्पन्न होता है जैसे कारण संयोग से श्रन्य 
भौतिक प्रभावों की उत्पत्ति होती है ।१ 


न्याय के चार प्रमाण 


| ति 0 ~ ~ 
| ज्ञान के प्रामाणिक या वेध ग्राधार के रूप में चार्वाक केवल प्रत्यक्ष प्रमाण को 
ही प्रमाण मानते हैं। बौद्ध और वैशेपिक प्रत्यक्ष और ग्रनुमान को स्वीकार करते हैं ।१ 


१ स्याति प्राप्त उत्तरकालीन नैयायिक श्री गंगेझ ने ज्ञान की प्रामाणिकता की मीमांसा 


को है। उनका कथन है कि किसी वस्तु के श्रवयव के साथ ही जिस क्रिया के 
कारण हम इस श्रवगम अथवा प्रत्यक्ष बोध के लिए प्रेरित हुए हैं, इन दोनों के उचित 
सम्बन्ध के आधार पर जो अनुमान या निष्कर्प निकाला जाता है वह प्रामाणिक 
होता है। जब यह विशवास होता है जिसका मैंने प्रत्यक्ष (श्रवगम) किया है उस 
प्रत्यक्ष के श्राधार पर कमं करने से मुझे सफलता मिलेगी तो वह ज्ञान प्रामाणिक 
होना चाहिए । देखिए 'तत्वाचतामणि' के तर्क॑वागीद का संस्करण प्रमाण्यवाद । 

२ वेशेषिक सूत्र-'वेदों' को स्पष्ट रूप से प्रमाण मानते हैं। यह मान्यता भी सदेव से 
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सांख्य ने 'शब्द' को तीसरे प्रमाण के रूप में प्रस्तुत किया भ्रौर न्याय ने एक और प्रमाण 
'उपमान' को मान्यता दी । इस प्रकार न्याय ने चार प्रमाणों को माना है । इन चार 
प्रमाणों का श्राचार न्याय के भ्रनुसार यह है कि ज्ञान बोघ एक कायं है जो कारण के 
भ्रभाव में नहीं हो सकता । कारण पूवंवर्ती कारण सामग्री से निमित है जसा पहले 

हा जा चुका है। ज्ञान की उपलब्धि कारण सामग्री की विविघता हो सकती है। 
इस विविधता के साथ ही चारों ग्रवस्थाग्रों में ज्ञान का स्वरूप और -स्वभाव भी भिन्न 
होता है। ज्ञान की उपलब्धि के साधन, वस्तु विशेष को प्रकाश में लाने वाली 
श्रवस्थाएँ श्रौर प्रकार भिन्न होते हैं। अतः जो वस्तु प्रत्यक्ष दिखाई देती है, उसी वस्तु 
के सम्बन्ध में अनुमान भी किया जा सकता है। किसी ग्राप्त पुरुष के कहने पर भी 
विश्वास किया जा सकता है और किसी उपमेय द्वारा भी उसे जाना जा सकता है। 
इस अवस्था भेद के कारण ही न्याय 'शब्द' झौर 'उपमान' को “अनुमान से भिन्न प्रमाण 
मानता है ।' 


प्रत्यच्च 


नेयायिक केवल पाँच ज्ञानेन्द्रियों को मानते हैं। न्याय मत के अनुसार ये पाँच 
ज्ञानेन्द्रियाँ पाँच मूलभूतों (पाँच तत्व) से निमित हैं। प्रत्येक इन्द्रिय अपने विशिष्ट 


चली श्राती है कि वंशेषिक केवल दो प्रमाण मानता है एक श्रवगम (प्रत्यक्ष) श्रौर 
दूसरा 'ग्रनुमान' प्रत्यक्षमेकम्‌ चार्वाकाः कणादसुगतौ पुनः श्रनुमानच्च तत्वापि आदि । 
श्री प्रशस्तपाद सारे बोध (बुद्धि) को विद्या और श्रविद्या में विभाजित करते हैं। 
सत्य ज्ञान विद्या है अज्ञान अविद्या है। 'संशय' विपयेय (ज्रान्ति) भ्रतध्यवसाय 
(निश्चित ज्ञान का अ्रभाव जैसे श्रापको प्रथम बार देखने से श्राइचर्य कि यह क्या 
है) । और 'स्वप्न', इन सबको अविद्या माना है। विद्या अथवा सत्य ज्ञान चार 
प्रकार का है-'अवगम' (प्रत्यक्ष बोध) अनुमान,» स्मृति और ऋषियों का विशिष्ट 
दिव्य ज्ञान जिसे श्रार्ष' कहा है। वंशेषिक सूत्रों की (१.१.३) व्याख्या करते हुए, 
श्री प्रशस्तपाद ने कहा है कि वेदों की प्रामाणिकता का आधार उनके लेखक का 
विश्वसनीय व्यक्तित्व है । वेद स्वयं में प्रामाणिक नहीं है। भ्रर्थापत्ति' (तात्पर्यं) 
अनुपलब्धि (किसी का प्रत्यक्ष वोध नहीं हो पाता) को अनुमान को श्रेणी में मानते 
हैं। 'उपमान' (उदाहरण से एकहपता) और 'एऐतिह्य (परम्परा) विश्वसनीय 
व्यक्तियों में श्रद्धा इनको भी अनुमान ही माना है । 
सामग्रीभेदात्‌ फलभेदाच्च प्रमाण भेदाः । 
भ्रन्ये एव हि समाग्री फले प्रत्यक्षालगयोः । 

भ्रन्ये एवच सामग्री फले शब्दोपमानयोः । न्याय मंजरी पृ० ३३ । 
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तत्व के सम्पर्क में जाती है श्रौर तदूजनित ज्ञान को ग्रहण करती है । जैसे श्रोत्र (कान) 
श्राकाश तत्व से निर्मित है तो यह भ्राकाश के गुण शब्द को सहज ही ग्रहण करती है। 
नेत्र प्रकाश को, वर्णादि को ग्रहण करते हैं। वे स्वयं प्रकाश की किरणों से स्थान 
विशेष को आविष्ट कर देते हैं, वे तेजस्‌ तत्व से ही तेजवान्‌ हैं। न्याय सांख्य के समान 
अन्य पाँच इन्द्रियों को भ्रर्थात्‌ कर्मेन्द्रियों को नहीं मानते । सांख्य के अनुसार ये पाँच 
कमे न्द्रियाँ 'वाक्‌', 'पाणि', 'पाद', 'वायु', श्रौर 'उपस्थ' हूँ । न्याय का मत है इन पाँचौं 
का कर्म शरीर की प्राण शक्ति के द्वारा सम्पादित होता है, ग्रतः इनकी गणना इन्द्रियों 
में नहीं की जा सकती । 

ज्ञानेन्द्रिय के वस्तु विशेष के सम्पक में श्राने से जिस सत्यज्ञान को प्राप्ति होती है 
वही प्रत्यक्ष है । प्रत्यक्ष में किसी प्रकार का संदाय ग्रथवा भ्रान्ति नहीं होनी चाहिए, 
प्रत्यक्ष दर्शन के समय किसी अन्य द्वारा उच्चरित ध्वनि, नाम श्रादि -का सम्पक नहीं 
होना चाहिए ।' जसे यदि हम गाय को देखते हैं भ्रौर उसी समय कोई ग्रन्य व्यक्ति 
कहता है कि यह गाय है तो गाय के सम्बन्ध में ज्ञान का आधार “शब्द प्रमाण' है प्रत्यक्ष 
प्रमाण. नहीं है । प्रत्यक्ष को दो भागों में विभाजित किया जा सकता है। निविकल्प 
प्रत्यक्ष और सविकल्प प्रत्यक्ष । निविकल्प प्रत्यक्ष किसी वस्तु की इन्द्रियों के सम्पक में 
राने की वह भ्रनिश्चित अवस्था है जब हम उसके विशिष्ट गुणों का, नाम श्रादि का 
विनिश्चयन नहीं कर पाते हैं। केवल उसके सामान्य जाति सूचक गुणों को ही प्रथम 
दृष्टि में देख पाते हैं। इस भ्रवस्था के पश्चात्‌ सविकल्प श्रवस्था आती है जब हुम 
उपयुक्त इन्द्रिय सम्पक श्रौर श्रनिस्चित ज्ञान के पश्चात्‌ विशिष्ट गुणों को ध्यान में 
लाकर नामादि का निश्‍चय कर लेते हैं। उत्तरकालीन नेयायिकों का कथन है कि 
निविकल्प श्रवस्था का हमको साधारणतया बोध नहीं होता पर यह वह श्रवस्था है जो 
सविकल्प प्रत्यक्ष के पूव श्राती है ग्रोर जिसके श्रभाव में सविकल्प प्रत्यक्ष होना सम्भव 
नहीं है। इन्द्रियों का भ्रपने विषय के साथ सम्पकं छः प्रकार का है-(१) द्रव्य के 
साथ सम्पक जिसे संयोग संज्ञा दी गई है (२) वस्तु के माध्यम से गुणों के साथ संपक 
“संयुक्त समवाय” इसमें उन गुणों की ग्रन्तर्व्याप्ति को जाना जाना जाता है जो वस्तु से 
अलग नहीं की जा सकती । (३) सामान्य गुणों के साथ सम्पर्क जिसमें वस्तुविशेष के गुणों 
के सावंत्रिक जाति रूप गुणों की व्याप्ति समवाय की ओर ध्यान दिया जाता है। इसे 
“संयुक्त समवेत समवाय' कहा जाता है। उदाहरण के लिए नेत्र वस्तु विशेष के सम्पर्क 
में श्राते हैँ, वस्तु में वर्ण का समवाय सम्बन्ध है, पुनः वणं में सार्वत्रिक रूप का अथवा 
जिस जाति का वह रूप है उसका व्याप्ति समवाय है, उस रूपत्व के साथ सम्पक होता 
है । (४) समवेत समवाय-'दाब्द' की स्थिति आकाश में है। अ्रतः शब्द का समवाय 





3 गंगेश नाम के ख्याति प्राप्त नेयायिक प्रत्यक्ष को तात्कालिक साक्षात्कार (उसी समय 


देखकर जानना) कहकर व्याख्या करते हैं-“प्रत्यक्षस्य साक्षात्‌ करित्वम्‌ लक्षणाम्‌ । ` 
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भ्राकाश से है, जिस ग्राकाश के माध्यम से शब्द का ज्ञान होता है वह समवेत समवाय 
है । (५) शब्द के स्वयं के गुण 'शब्दत्व' से विशेषता को जानकरी समवेत समवाय 
के माध्यम से होती है। (६) एक अन्य सम्पर्क के द्वारा किसी विषय के 'ग्रभाव' 
का ज्ञान होता है इसे संयुक्त विशेषण कहते हैं। यह ऐसा इन्द्रिय-सम्पक है जो वस्तु 
विशेष के न होने की विशेषता बतलाता है। नेत्र किसी स्थान विशेष को देखते हैं। 
इस स्थान का विशेषण उसकी रिक्तता है श्रथवा वस्तु-विशेष का अ्रभाव है। उदाहरण 
के लिए दृष्टि यह देखती है कि स्थान विशेष पर घडा नहीं है। यहाँ दृष्टि रिक्त- 
स्थान के सम्पर्क में आकर केवल उसका सम्पर्क करती है। उस स्थान को यह विशंपता 
भी अनुभव करती है कि यहाँ श्रन्य वस्तु का भ्रभाव है। इस प्रकार न्याय केवल वस्तु 
भ्रौर उसके गुण को ही प्रत्यक्ष नहीं देखता परन्तु सारे सम्बन्ध समवाय भो वास्तविक 
मान कर उनको प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए मान्य समझता है । | 


न्याय वेंशेषिक दर्शन के प्रत्यक्षवाद में यही सवसे मुख्य बात है कि यह केवल वस्तु 
तक ही प्रत्यक्ष को समाप्त नहीं कर देता । इन्द्रिय सम्पक की क्रिया से प्रारम्भ होकर, 
उसका विनिश्‍चयन ग्रौर उसके गुण दोष दर्शन तक प्रत्यक्ष की परिधि में श्रा जाते हैं । 
इस प्रकार समस्त ज्ञान '््र्थप्रकाशा' है प्रर्थात्‌ वस्तु का सम्यकज्ञान है । सभी ज्ञानेन्द्रियों 
के सम्पर्क से विषय का पुणं ज्ञान ही प्रत्यक्ष 'अर्थ-प्रकाद' है । इन इन्द्रियों की समस्त 
क्रिया भौतिक है और उनकी उपलब्धि भी भौतिक तल पर है। श्रतीन्द्रिय या देविक 
शक्ति को कोई कल्पना न्याय वेशेषिक इस प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए स्वीकार नहीं करता । 
केवल भौतिक स्पन्दन, गति और क्रिया ही इन्द्रिय बोध के लिए ग्राह्य ग्रौर मान्य है ।' 
इस प्रकार अन्य भौतिक कारणों की प्रक्रिया और कारण संयोग से जिस प्रकार श्रन्य 
किसी कार्य की उत्पत्ति होती है उसी प्रकार ज्ञान भी निश्चित भौतिक कारण सामग्री 
और प्रक्रिया पर निर्भर है। नारंगी को देखने पर दृष्टि एवं स्पशं से इसके रूप, रंग 
कठोरता आदि का प्राथमिक भान होता है, साथ ही उसके सार्वत्रिक, सामान्य, जातिरूप 
गुणों का जिसको नारंगियों में व्याप्ति होती है उसका भी बोध होता है। यह प्रथम 
सम्पर्क '्रालोचन-ज्ञान' है । इस 'श्रालोचन-ज्ञान' के साथ ही नारंगी के मधुर स्वाद, 
गुण श्रादि की स्मृति का उदय होता है जो सुखकर प्रतीत होता है जिसका “सुख साघनत्व 
स्मृति’ के रूप में वर्णन किया गया है । स्मृति के इस सहकारि कारण से नारंगी के 
) न खल्वितीन्द्रिया शक्तिरस्माभिरूपगम्यते 
यया सह्‌ न काय्यस्य संबंध ज्ञानं संभवम्‌ । त्याय मंजरी पृ० ६६ । 
२ सुखादि मनसा बुद्ध वा, कपित्थादि च चक्षुषा । 

तस्य कारणता तत्र मनसंवावगम्यते । 
सम्बन्ध ग्रहण कालेयत्तत्कपित्थादिविषयमक्षजम । 
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मधुर होने को विवेचना भी प्रत्यक्ष का स्पष्ट फल है। यद्यपि यह मत बुद्धि से जाना 
जाता है कि नारंगी सुखकर मधुर पदार्थ है, पर यह प्रक्रिया इन्द्रिय सम्पर्क के कारण 
प्रारम्भ हुई ग्रौर इस ज्ञान का स्रोत इन्द्रिय सम्पर्क है । ग्रतः यह ज्ञान प्रत्यक्ष की 
परिभाषा में स्वीकार किया जाएगा । प्रत्यक्ष की मुख्य उपाधि इन्द्रिय सम्पर्क है। 
यह सम्पर्क न केवल विषय विस्तु, उसके विशिष्ट सामान्य श्रौर सार्वत्रिक गुणों को ही 
ग्रहण करता है वरन्‌ उसके 'ग्रभाव' को भी दृष्टिगत करता है। यदि किसी वस्तु में 
ऐसे गुण का वर्णन किया जाए जो उसमें नहीं है तो वह प्रत्यक्ष त्रान्ति मूलक होगा, 
उसे प्रमाण रूप में स्त्रीकार नहीं किया जा सकता । वास्तव में वह प्रत्यक्ष ही नहीं है 
जो ऐसा गुण श्रान्ति से देखता है जो वस्तु विशेष में है ही नहीं (ग्रतस्मि स्तदिति) 
इसी प्रकार 'प्रमा' (सत्यज्ञान) वह है जो वस्तु को उस स्वरूप और गुण में प्रस्तुत 
करती है जो उसमें है जंसाकि उल्लेख है 'तद्वति तत्प्रकारकानुभव' ।" प्रत्यक्ष रान्ति में 
इन्द्रियों का सम्पक तो सही विषय वस्तु से ही होता है परन्तु ग्न्य परिस्थि- 
तियों और उपाधि कारणों से (वातावरण दोष से) उसके गुण स्वरूप के सम्बन्ध में 
च्रान्ति उत्पन्न हो जाती है। अन्य श्रप्रासंगिक बाह्य प्रत्यक्षों के कारण ही वस्तु विशेष 
को श्रन्य रूप में देखने की श्रान्ति उत्पन्न होती है। जैसे सूर्य रश्मियो को मरुभूमि में 
देखने पर नदी की :्रान्ति होती है। इसमें दृष्टि सम्पक वास्तव में सूर्य रश्मियों से ही 
होता है, इस निविकल्प भ्रवस्था में कोई श्रान्ति नहीं होती पर दूसरी सविकल्प श्रवस्था 
में, विनिशचयन करते समय बालू की चमक के गुण से जल के इसी गुण से एकरूपता 
होने के कारण नदी को ऱ्रान्ति होती है।` श्री जयन्त का कथन है कि इन्द्रिय दोष से 
श्रथवा उसी प्रकार की वस्तु की स्मृति से जो वस्तु देखी जा रही है, उसमें पूवं वस्तु के 
गुणों का निक्षेप हो जाता है श्रौर इस प्रकार भ्रम हो जाता है। मनोभ्रान्ति में इन्द्रिय 
सम्पक आवश्यक नहीं है। श्रप्रासंगिक स्मृतियों के स्फुरण मात्र से ऐसी भ्रान्ति होती 
है।” मानसिक त्रान्ति के इस सिद्धान्त को 'विपरीत ख्याति!” या अन्यथा ख्याति” कहते 
हुँ । जो मनोकल्पना के रूप में पहले से ही स्थित था वह विषय वस्तु के रूप में दिखाई 





ज्ञानं तदुपादेयादि ज्ञान फलमिति, भाष्यक्कतश्चेतासि स्थितिम्‌ सुख साघनत्व ज्ञन- 
मृपादेय ज्ञानम्‌ । ; न्याय मंजरी, पृ० ६६-७० । 
इस प्रसंग में श्री उद्योतकर की न्याय वातिक' पृ० ३७ और श्री गंगेश रचित तत्व- 
चिन्तामणि पृ० ४० देखिए । बिविलिश्रोथेका इन्डिका । 

इन्द्रियिणालोच्य मरी चिन उच्चावचमुच्चलतो निविकल्पेन गृहीत्वा पश्चात्‌ तत्रोपघा 
तदोषात विपर्येति, सविकल्पकोत्य प्रत्ययो म्रान्तो जायते तस्माद्विज्ञानस्य व्यभि- 
चारो नाथंस्य । 

3 न्याय मंजरी पृ० ८८। 

न्याय मंजरी पृ० ८६-१८४ । 
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देने लगता है-“हृदये-परिस्फुरतोग्रथंस्य वहिरवभासनम्‌ ।”' उत्तरकालीन वेशेषिक 
जिसकी श्री प्रशस्तपाद और श्रीधर ने व्याख्या की है, इस सम्बन्ध में न्याय से सहमत है 
कि 'श्रम' (न्याय) अथवा “विपयंय” (वेशेपिक) की श्रवस्था में इन्द्रियों का संपर्क सदैव 


सही वस्तु से ही होता है परन्तु किसी अन्य के गुणों को उस वस्तु में स्थापित कर 


देने से यह भ्रम उत्पन्न होता है । न्याय प्रत्यक्ष को 'निविकल्प' और सविकल्प इन दो 
भागों में विभाजित करता है ज॑सा पूवं प्रसंग में स्पष्ट किया जा चुका है । श्री वाचस्पति 
का कथन है क्रि पहली श्रवस्था में वस्तु का विशेष वस्तु के रूप में ज्ञान होता है प्रर्थात्‌ 
उसके व्यक्तिगत रूप का बोध होता है । इस अविकल्प या निविकल्प अवस्था में उसके 
विशिष्ट गुण का ही बोघ नहीं होता वरन्‌ जाति आदि सार्वत्रिक सामान्य गुणों का भी 
बोध होता है, उसके रूप, रंग एवं रूपत्व श्रादि का एक दृष्टि से बोघ हो जाता है, 
परन्तु बलपूर्वक यह कहने के लिए कि यह नारंगी है, सविकल्प भ्रवस्था की श्रावश्यकता 
होती है जहाँ नामादि का विनिइचयन होता है। श्रर्थात्‌ प्रथम दृष्टि में सारे विषय 
का एक विहंगम श्रवलोकन हो जाता है पर वस्तु और उसके गुण का निश्चित सम्बन्ध, 
विशेष्य विशेषण सम्बन्ध का अवगाहन नहीं हो पाता ' जात्यादिस्वरूपावगाही न तु 
जात्यादी नाम्मिथो विशेषणाविशेष्य भावावगाहीति यावत्‌ ।'° श्री वाचस्पति का मत 


हैं कि प्रथम अवस्था में जहाँ प्रत्यक्ष दशन केवल विहंगम दृष्टि तक सीमित रहता है, न 


केवल वालक और मूक व्यक्ति इस निविकल्प प्रत्यक्ष की उपलब्धि कर सकते हैं भ्रपितु 
जन साधारण भो ऐसा कर सकते हैं क्योंकि सविकल्प झवस्था, जिसमें संस्कार युक्त 
विवेचन की श्रावऱयकता होती है प्रत्यक्ष बोध का दूसरा चरण है । श्रीधर वशेषिक 
मत की व्याख्या करते हुए श्री वाचस्पति के उपयुक्त मत से सहमत हैं । श्रीधर के मत 
के श्रनुसार प्रथम निविकल्प ददान में जात्यादि स्वभाव के साथ ही गुण ग्रादि अन्तर भी 
दृष्टिगत होता है पर इस ग्रवस्था में पहले देखे या जाने हुए विषय की स्मृति के न होने 
से भेदा भेद विवेचन नहीं हो पाता जो केवल तुलनात्मक 'ग्रालोचना' से ही हो सकता 


'है। अत: जो गुण, जाति श्रादि को प्रथम अवस्था में प्रत्यक्ष होता है उसका ज्ञानक्रम 


में निश्चित स्थान नहीं हो सकता जो विवेक द्वारा वस्तुश्रों के श्रन्तर के प्रनुसन्वान 


द्वारा ही सविकल्प भ्रवस्था में होता है ।* श्री वाचस्पति ने प्रपने मत में तुलनात्मक 





न्याय मंजरी पृ० १८४ । 

न्याय कंदलि पृ० १७७-१८१ “शुक्ति संयुक्तेनेन्द्रियेण दोपासहक्रारिणा रजत संस्कार 
सचिवेन सादुच्यमनुरुन्घता शुक्ति का विषयों रजताघ्यवसायः कृतः । 

तात्पर्यं टीका पृ० 5२ और पृ० ६१ । “प्रथममालोचितोर्थोः सामान्य विशेषवान ।” 
तात्पर्यं टीका पृ० ८४ तस्माद्व्युल्पन्नस्यापि नामधेय स्मरणाय पूर्वमेषितव्यो, विनेव 
नाम घ्येयमर्थ प्रत्ययः । 

न्याय कन्दली” पृ० १८६ 'ग्रतः सविकल्पनिच्छता निविकल्पकमप्येषितव्यम्‌ तच्च न 


ज” +>» ~ ग.» 
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आलोचना के सम्बन्ध में कुछ नहीं कहा है। 'सविकल्प' अवस्था में सुनिश्चित विशेषता 
विशेष्य सम्बन्ध श्रौर नाम आदि विनिश्चयन के पदचात्‌ स्पष्ट ज्ञान होता है, ऐसा कहा 
है। उत्तरकालीन न्याय लेखक, जो श्री गंगेश के मत को भ्रधिक मान्य समभते हैं, इस 
सम्बन्ध में एक श्रोर व्याख्या करते हैं। उनके श्रनुसार निविकल्प श्रवस्था केवल वस्तु 
विशेष की विशेषता का ज्ञान है जो विशेष्य या विशेषण से कोई सम्बन्ध नहीं रखती । 
परन्तु इसका परीक्षण भ्रनुभव से नहीं हो सकता । निविकल्प श्रवस्था प्रत्यक्ष बोध के 
क्रम में एक निश्चित युक्तिसंगत चरण है, यह कोई मनोवैज्ञानिक दशा नहीं है। परन्तु 
इस अवस्था को जिसे केवल युक्ति से ही जाना जाता है, सहज ही नहीं भूलाया जा 
सकता । किसी भी वस्तु का ज्ञान, उसके विशेषणों के पूर्व ज्ञान के अभाव में नहीं हो 
सकता । उसकी विशिष्टता का ज्ञान होना श्रावश्यक है जैसा कहा है-विशिष्टवेशिष्ट्य 
ज्ञानं प्रति हि विशेषणतावच्छेदक घ्रकारमूज्ञानं कारणम्‌ । इस प्रकार इस निश्चित निर्घा- 
रित ज्ञान के पूर्व कि यह गाय है एक अनिर्घारित ग्रवस्था ग्राती है, जिसमें ग्रनिर्धारित 
भ्रसंबधित वेशिष्ट्य का ही ज्ञान होता है जो जाति श्रादि के बोध से पृथक्‌ है-'यज्ज्ञानं 
जात्यादि रहितम्‌ वेशिष्ट्यनवगाही निष्प्रकारकम्‌ निविकल्पकम्‌ । लेकिन इस भ्रवस्था 
की अनुभूति हमें भूत में नहीं हो पाती यह एक प्रकार से 'ग्रतीन्द्रिय अवस्था है जो 
केवल तक या युक्ति से जानी जाती है। यह तकं की प्रक्रिया में विशेषण विशेष्य को 
सम्बन्धित करने वाली प्रकृति है जो साध्य की कल्पना के साथ जुड़ी हुई है। भ्रपनी 
पुस्तक न्याय सिद्धान्त मुक्तावलि में श्री विश्‍वनाथ का कथन है कि “वह ज्ञान बोध 
जिसमें परस्पर सम्वन्ध स्थापित नहीं किया जाता, प्रत्यक्ष मैं जानता हूं कि यह घडा है, 
इस स्वरूप में होता है । यहाँ बोध का सम्बन्ध जानने वाले के साथ है, घड़े के साथ 
है । फिर घड़े का सम्वन्ध घड़े पर (पात्रत्व) से है। यह पात्रत्व ही घड़े का वेशिष्ट्य 
है । यह पात्रत्व ही मुख्य विषय एवं घट की विशेषता ('विशेषणतावच्छेदक') है । 
घड़े का वेशिष्ट्य ही उसकी श्रन्तवंस्तु है, उसके ग्रभाव में हमें घड़े का पुर्ण प्रत्यक्ष नहीं 
हो सकता ।* परन्तु घड़े के प्रत्यक्ष बोघ के पूर्वं निविकल्प अवस्था आवद्यक है, इसको 
हम अनुभूति में से नहीं देख पाते पर युक्ति से सहज ही समझ सकते हैं । 


सामान्य मात्रम्‌ गृक्ताति भेदस्यापि प्रतिभासनात्‌ नापि स्वलक्षणमात्रम्‌ सामान्या 
कारस्वापि संवेदनात्‌ व्यकत्योन्तरदर्शने प्रतिसंधानाच्च किन्तु सामान्यम्‌ विशेषाञ्चो- 
भयमपि गुह्वाति यदि परमिदम्‌ सामान्यमयम विशेषः इत्येवम्‌ विविच्य न प्रत्येति 
वस्तवन्तरानुसन्धानविरहम पिडान्तरानुवृति ग्रहणाद्धि सामान्यम्‌ विविच्यते, व्यावृत्ति 
ग्रहणादविशेषोयामिति विवेकात्‌ । 

° तत्व चिन्तामणि पु० ८१२। , 

१ तत्व चिन्तामणि पु० ८०६ । 

3 “भाषा परिच्छेद कारिका' पर "सिद्धान्त मुक्तावली' पृ० ५८ देखिए । 
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न्याय की नवीन और प्राचीन सभी शालाश्रों ने सविकल्प प्रत्यक्ष को स्वीकार 
किया है जिसको बौद्ध दशन नहीं मानता । न्याय के अनुसार द्रव्य वस्तु क्षणिक 


स्वभाव के नहीं होते । सभी द्रव्यों की ग्रपनी-श्रपनी विशेषता है जिनके आधार पर 


उनकी जाति का निर्वारण होता है। यह तभी हो सकता है जवकि उनके गुणों का 
स्थायित्व हो। इस प्रकार वस्तुओं के प्रत्यक्ष दर्शन के ग्रावार पर संचित जाति 
कल्पना मिथ्या नहीं हो सकती । बौद्ध मत इसके विपरीत है। उनका मत है कि 
सविकल्प’ प्रत्यक्ष की रान्ति का कारण यह है कि हम वस्तुओं में श्रम के कारण 
‘जाति’, “गुण, 'किस्म', 'नाम' और द्रव्य की कल्पना कर लेते हैँ।' जाति और 
जिसकी जाति है, वह एक दूसरे से पृथक वस्तु नहीं है, इसी प्रकार द्रव्य और गुण पृथक 
न होकर एक ही अस्तित्व है, अत: किसी वस्तु के विशेषण की पृथक से वात करना 
मिथ्या विचार है । इसी प्रकार गति और गति करने वाली वस्तु का कोई भेद नहीं 
किया जा सकता । यद्यपि नाम वस्तु से भिन्न होता है पर नाम से ही वस्तु जानी 
जाती है श्रौर उन दोनों की समरूपता हैं। पहले तीन श्राक्षपों के सम्बन्ध में यह कहा 
जा सकता दै कि बौद्ध और न्याय वैशेपिक के प्रकृति रचना के दृष्टिकोण का अन्तर है । 
हम यह भली भाँति जानते हैं न्याय वैज्ञेपिक जाति, गुण किया को द्रव्य से भिन्न मानते 
हैं अत: वस्तु के विशिष्ट गुणों के रूप में उनको आलोचना श्रोर उसके द्वारा सविकल्प 
अवस्था में बोध निर्धारण प्रक्रिया को भ्रनुचित नहीं समझा जा सकता । चोथे ग्राक्षेप 
के सम्बन्ध में श्री वाचस्पति का मत है कि किसी वस्तु को देख कर उत्तक्रे सम्बन्ध में 


पूवे स्मृति के उदय होने से और उस पूर्व संस्कार के आधार पर उस वस्तु के विनिशचयन 


में कोई भ्रान्ति नहीं होती । यदि यह समझ लिया जाए कि नाम और वस्तु एक ही नहीं 


है अपितु नाम वस्तु के वाद ग्रहण किया जाता है तो फिर यह भी स्पष्ट हो जाएगा कि 
पूर्व संस्कार के आधार पर यह ध्यान श्रा जाएगा कि इस प्रकार, गुण रूप वाली वस्तु ने 


इस प्रकार का नाम प्राप्त किया है और समरूपता होने से इस वस्तु का भी वही नाम 
होना चाहिए। लेकिन बौद्धो का एक और श्राक्षप है कि ऐसा कोई कारण नहीं है 


जिसके श्राधार पर यह कहा जा सके कि जिस वस्तु को इस समय देखा जाता है वह 
'वही है जिसे पहले देखा था या उन दोनों की समरूपता है क्योंकि प्रत्यक्ष यह उद्देश्य ही 
नहीं है कि किसी प्रकार की समरूपता स्थापित की जाए । श्री वाचस्पति का कथन है 
कि स्मृति या पूर्व संस्कार के श्राधार पर प्रत्यक्षबोब का यदि यह उद्देश्य मान भी लिया 


जावे तो कोई हानि नहीं है बयोंकि जत्र इन्द्रिय सम्पर्क की मुख्य विषयवस्तु उपस्थित है 

१ न्याय मंजरी पृ० ६३-१०० 'पंच चैते कल्पना भवन्ति-जातिकल्पना, गुण कल्पना, 
क्रिया कल्पना, नाम कल्पना, द्रव्य कल्पना चेति, तास्च क्वचित भेदेडिप भेदकल्पनातः 
क्वचिच्च भेदेप्य भेदऋल्पनात्‌ कल्पना उच्यते। धर्म कीति को प्रत्यक्ष सिद्धान्त 
व्याख्या पु० १५१-४ इस पुस्तक में भी ४०६-१० देखिए । 
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तो समरूपता का प्रत्यक्ष इसके फलस्वरूप ही मानना चाहिए। चाहे वह सहकारी 
कारण के रूप में ही हो। लेकिन बोद्ध पुनः श्राक्षेप करते हैं पूर्व श्रनुभव उस समय, 
स्थान और काल का अंग है, उस स्मृति को प्रस्तुत क्षण की अनुभूति के साथ जोड़ देना 
उचित नहीं प्रतीत होता । वाचस्पति का उत्तर विशेष सन्तोपजनक नहीं है क्योंकि 
यह अन्त में उस सीधे प्रत्यक्षबोध के ग्राधार की श्रोर संकेत करता है जिसे बोढ़ों ने 
भ्रमान्य समभा है ।१ . अन्त में यह स्पष्ट.है कि न्याय वैशेषिक सविकल्प प्रत्यक्ष को 
अमान्य नहीं समभते हैं और प्रत्यक्ष दर्शन की क्रमिक विकास की प्रक्रिया का वुद्धिसंगत 
विश्लेषण करते हँ। वेदान्त की भांति वह यह भी नहीं मानते थे कि सही प्रत्यक्ष वह 
है जो पूवं अजित ज्ञान का आश्रय न लेकर, जो बोध इन्द्रिय सम्पर्क से वतंमान में होता 
है उसी को प्रस्तुत करे । न्याय वेशेषिक के भ्रनुसार ज्ञानोपलब्धि की विविधता का 
मूल कारण, कारण सामग्री की विविधता है । 


न्याय के श्रनुसार मन (चित्त) छठी ज्ञानेन्द्रिय है। यह मन सुख, दुःख, राग, 
विराग श्रौर इच्छा के सम्पक में ग्राता है। उत्तरकालीन न्याय लेखक तीन प्रकार के 
भ्रन्य श्रतीन्द्रिय सम्पक का उल्लेख करते हैं (१) सामान्य लक्षण, (२) ज्ञान लक्षण, 
(३) योगज (ग्रदुभुत) । सामान्य लक्षण के द्वारा जब हम किसी विशेष वस्तु के सम्पर्क 
में भ्राते हैं तो हम '्रलौकिक' ढंग से उस जाति की सभी वस्तुओं से एक सामान्य संपर्क 
स्थापित कर लेते हैं । जैसे जव किसी एक स्थान पर धुप्रां देखते हैं तो उसके माध्यम से - 
धुएं से सम्बन्धित सारे सार्वत्रिक जात्यादि गुणों के व्यान के साथ ही, हमारी नेत्रेन्द्रिय 
सामान्यतया भ्रलोकिक रूप में सारे ही धुएँ को दृष्टिगत कर लेती हैं। ज्ञान लक्षण के 
द्वारा हमको जब वस्तु विशेष के किसी गुण का एक इन्द्रिय के द्वारा ज्ञान होता है तो 
हम भ्रन्य इन्द्रियों के प्रत्यक्ष को स्वतः ही संलग्न कर लेते हैं। उदाहरण के लिए जब 
हम चन्दन के काष्ठ खंड को देखते हैं तो हमारी दृष्टि केवल उसकी पीत श्राभा को देखती 
है परन्तु उसके साथ ही हम उसके गन्ध का भी प्रत्यक्ष भ्रनुभव कर लेते हैं यद्यपि हमारी 
घ्राणेर्द्रिय के सम्पकं में वह श्रीकाष्ठ (चन्दन) नहीं श्राया है। यह भ्रतीन्द्रिय संपर्क है 
जिसे (अलौकिक सन्निकषं') नेयायिकों ने ज्ञान लक्षण” के नाम से वणित किया है। 
परन्तु जो ज्ञान इस प्रकार प्राप्त होता है उसे वे प्रत्यक्ष ज्ञान मानते हैं ।१ 


) “तात्पर्य टीका’ पृ० ८८-९५ । 


` 'कारिका' पर “सिद्धान्त मृक्तावली' का मत देखिए पृ० ६३-६४ ध्यान देने योग्य बात 
यह है कि श्री गंगेश ने “न्याय .सूत्र' में दी हुई 'प्रत्यक्ष की परिभाषा को श्रस्वीकार 
कर दिया । उनके मत से प्रत्यक्ष वह बोघ है जिसे बुद्धि प्रत्यक्ष रूप से ग्रहण करती 
है। उनके मत से इन्द्रिय सम्पक की पुरानी परिभाषा से तकं हानि होती है। 
यद्यपि वह ये मानते हैं कि इन्द्रिय सम्पर्क बुद्धि के द्वारा बोध का कारण है। वहू 
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सुख और दु:ख ज्ञान से भिन्न हैं । ज्ञान कल्पना, बोध और प्रकाश का साधन है 
परन्तु सुख से किक्षी प्रकार का बोध नहीं होता । सत्य तो यह है कि सुख, दुःख का 
बोध भी ज्ञान के द्वारा होता है। सुख, दुःख स्वयं अपने प्रापको प्रकट करने वाले 
(स्वप्रकाशी} भी नहीं है । स्वयं ज्ञान भी इस संज्ञा में नहीं आता । यदि सुख स्वयं 
प्रकाशित होता तो वह सबको एक ही स्वरूप में दिखाई देता । परन्तु. एक ही वस्तु 
एक व्यक्ति के लिए सुख और श्रन्य के लिए दुःखमय होती है। तक के लिए यदि यह 
मान भी लिया जाए कि ज्ञान ही स्वयं सुख और दुःख के खूप में प्रकट होता है तो सुख 
आर दुःख की श्रनुभूतियों में अन्तर आवश्यक है। अत: एक श्रवस्या में ज्ञान सुख के 
साथ और दूसरी में दुःख के साथ संलग्न था । जो वस्तु संलग्न है वह सुख-दुःख से 
भिन्न होनी चाहिए, श्रतः स्पष्ट है कि सुख श्रोर दुःख ज्ञान नहीं है। वास्तविक तथ्य 

ह है कि कुछ विशेष परिस्थितियों के संयोग से सुख और दुःख होता है जो स्मृति 

अथवा प्रत्यक्ष के रूप में प्रकट होता है। घर्म और ग्रधमं सुख ग्रौर दुःख को उत्पत्ति 
में सहकारी कारण हैं । 

ऐसा विश्‍वास किया जाता है कि योगियों को इन्द्रियों के परे दूरस्थ वस्तुओं और 
घटनाग्रों का प्रत्यक्षबोध सहज ही हो जाता है । ध्यान के द्वारा वह इस शक्ति को प्राप्त 
कर लेते हैं। वह चित्त को एकाग्र कर सूक्ष्म से सूक्ष्म वस्तुओं और भविष्य की गतिवि- 
बियों को देख लेने में समर्थ होते हैं। यह एक प्रकार की विशिष्ट ग्रन्तदु ष्टि है । यह 
प्रतिभान ज्ञान' कहलाता है । यह मन का प्रत्यक्ष बोध है । परन्तु यह मानस प्रत्यक्ष 
से भिन्न है। मानस-प्रत्यक्ष में हम पूव प्रत्यक्ष की स्मृति के आधार पर किसी वस्तु के 
वर्तमान प्रत्यक्ष में पहले जाने हुए गुणों को प्रत्यक्ष देखने लगते हैं। जैसे गुलाव के 
फूल को देखने पर सुगन्ध का प्रत्यक्ष, सुगन्ध न सूंघते हुए भी पूर्व स्मृति के ही आधार 
पर होता है। पूवं प्राप्त ज्ञान को स्मृति से पुनः जीवित कर वतमान के साथ नियोजित 
कर देना ही “मानस प्रत्यक्ष' है । वेदान्तियों के मत से यह केवल 'श्रनुमान' की प्रक्रिया 
है । परन्तु भविष्य की घटनाश्रों को प्रत्यक्ष देखना “प्रतिभा प्रत्यक्ष' कहलाता है । 

जब किसी वस्तु का बोघ होता है तो वह साधारणतया वस्तुनिष्ठ होता है। 
उदाहरण के लिए हमको वोध होता है-'यह एक घड़ा है। पर फिर हम इसका 
सम्बन्ध अपने साथ करते हुए सोचते है-'मैं इसे जानता हुं । इस दूसरी क्रिया में मन 
पुन: उस घड़े के पास लौटकर एक व्यक्तिनिष्ठ सम्बन्ध स्थापित करता है। यह दूसरा 
आत्मबोध 'ग्रनुव्यवसाय' कहलाता है । सारा व्यावहारिक कार्य, इस 'प्रनुव्यवसाय' 
के आधार पर ही सम्पन्न होता है ।' 


सम्पर्क के छः भेद भी स्वीकार करते हैं जिनका वर्णन सर्वप्रथम श्री उद्योतकर ने 
किया है । तत्व चिन्तामणि पृ० ५३८-५४६ । 


" उत्तर न्याय का यह सिद्धान्त कि बोघ के साथ आत्मनिष्ठ सम्पक दूसरे क्षण में होता 
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अनुमान 


प्रमाण का दूसरा मुख्य साधन अनुमान” है। किसी वस्तु के 'लिग' (विशिष्ट 
चिह्न) के आधार पर निश्चित मन्तव्य स्थापित करना ही '्रनुमान' है । उदाहरण के 


लिए किसी पंत पर उठते हुए घुएँ को देखकर यह अनुमान होता है कि अग्नि के बिना 


धुम्रां नहीं हो सकता । श्रतः पहाड़ी पर अग्नि होनी चाहिए। इस उदाहरण में धूम्र 
अग्नि का 'लिग' श्रवथा 'हेतु' है । जिसके सम्बन्ध में मन्तव्य स्थापित किया जाता है 
वह 'पक्ष' होता है। यहाँ पर पहाड़ी पक्ष है। इसमें जो मन्तब्य स्थापित किया गया 
है (श्रर्थात्‌ अग्नि) साध्य’ है। सत्य अनुमान! के लिए “पक्ष” में 'लिग' का होना 
श्रावश्यक है, साथ ही 'पक्ष' से समता रखने वाली श्रन्य सब वस्तुओं में साध्य की स्थिति 
'सपक्षसत्ता' (पक्ष की समरूप स्थिति में साध्य का होना) संभव होनी चाहिए । “लिंग 
साध्य के श्रतिरिक्त ध्रन्य किसी वस्तु में नहीं होना चाहिए श्रर्थात्‌ जहाँ 'साध्य' की 
स्थिति नहीं है वहाँ 'लिग” नहीं पाया जाना चाहिए । न्याय के शब्दों में 'विपक्ष व्यावृति' 
(विपक्ष में स्थिति) नहीं होनी चाहिए । 'विपक्ष' वह है जिसमें साध्य नहीं है। जहाँ 
साध्य नहीं वहाँ 'लिग' भी नहीं होना चाहिए । 'श्रनुमान' के श्राधार पर जो मन्तव्य 
स्थापित किया जाए वह ऐसा होना चाहिए कि .वह 'पत्यक्ष' से भ्रप्रमाणित न हो। 
अनुमान 'शास्त्र' के विरुद्ध भी नहीं होना चाहिए-इसको 'श्रबाधित विषयत्व' होना 
चाहिए । 'लिग' ऐसा नहीं होना चाहिए कि जिससे विपक्ष के मत की पुष्टि में भी 
निष्कषं निकलता हो, श्रर्थात्‌ 'असत्‌ प्रतिपक्ष’ वाला हेतु नहीं होना चाहिए। उपर्युक्त 
उपाधियों में एक की भी कमी होने पर वह हेतु श्रनुमान प्रमाण द्वारा सत्य का विनिइचयन 
करने में समर्थ नहीं हो सकेगा और इस प्रकार 'हेत्वाभास' उत्पन्न हो जाएगा । 
हेत्वाभास' का ग्रर्थ है-हेतु का मिथ्या आभास, जो वास्तत्र में हेतु नहीं है उसको भ्रान्ति 
से हेतु मानना । इससे सही श्रनुमान पर नहीं पहुँचा जा सकता । उदाहरण के लिए 
यह्‌ अनुमान” कि “ध्वनि या शब्द अनन्त है क्योंकि यह दिखाई देता है', श्रसत्य है क्योंकि 


है, प्रभाकर के 'त्रिपुटि प्रत्यक्ष' से भिन्न है । 'त्रिपुटि प्रत्यक्ष! सिद्धान्त के अनुसार 
प्रत्यक्षबोध में, ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय इन तीनों का एक ही बोधात्मक क्षण में 
सामंजस्य होता है। श्री गंगेश के अनुसार “व्यवसाय” (निर्धारक बोध) केवल 
वस्तु का-बोध देता है। 'मैं इस वस्तु को जानता हूं यह दूसरी प्रतिक्रिया है और 
व्यवसाय के पीछे श्राने से 'ग्रनु' 'व्यवसाय' कहलाती है-'इदमहं जानामीति व्यवसाये 
न भासते तदबोष केन्द्रिय सन्निकर्षा भावात्‌ किन्तूविदम्‌ विषयक ज्ञानत्व विशिष्टस्य 
ज्ञानस्य वेशिष्ट्य मात्मनि भासते, न च स्वप्रकाशे व्यवसाये तादृशम्‌ स्वस्य वैशिष्ट्यम्‌ 
भासितुमहंति, पूवं विशेषणस्य तस्या ज्ञानात्‌ तस्मादिदमहम्‌ जानामीति न व्यवसायः 
किन्तु भ्रनुव्यवसायः 'तत्वचिन्तामणि' पृ० ७६५ । 
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स्थूल नेत्रों से दीखना (दृश्यता) ध्वनि का गुण नहीं है-यहां पक्ष का जो लिग है ही 
नहीं उसके श्रावार पर श्रनुमान किया गया है ग्रतः यह श्रप्रामाणिक है।' इस प्रकार 
के हेत्वाभास को असिद्ध-हेतु' कहते हूँ । दूसरे प्रकार का हेत्वाभास “विरुद्ध हेतु! है 
उदाहरण के लिए कहा जाए कि शब्द शाश्वत हैं क्योंकि इसकी उत्पत्ति होती है यहाँ 

हेतु 'उत्पत्ति होती है! साध्य के विपरीत पक्ष में 'विपक्ष' में पाया जाता है। 
विपरीत पक्ष है 'ग्रशाश्वत' होना । यह सवंविदित है कि जितनी वस्तुएँ उत्पन्न होती 
हैं वे श्रशारवत हैं। एक श्रन्य हेत्वाभास 'ग्रनेकान्तिक हेतु' है । जसे, कहा जाए कि 
शब्द शाश्वत है क्योंकि यह ज्ञान की वस्तु है। ज्ञान की वस्तु होना 'प्रमेयत्व' यहाँ 
पर हेतु है परन्तु यह शाइत्रत (साध्य) और श्रशाशवत (जो साध्य नहीं है) उन दोनों 
में पाया जाता है ग्रतः साध्य में यह हेतु एकान्तिक नहीं है. । अर्थात्‌ हेतु की सहव्याप्ति 
केवल साध्य में ही नहीं है यह हेतु 'अनेकान्तिक' है। चतुर्थं हेत्वाभास 'कालात्यया- 
पदिष्ट' है । अग्नि उष्ण नहीं है क्योंकि यह घड़े के समान ही मनुष्य द्वारा उत्पन्न की 
जाती है। यहाँ प्रत्यक्ष अनुभव से स्पष्ट मालम होता है कि भ्रग्नि (उष्ण) होती है 
प्रतः हेतु दोपपूणं (सदोप) है। पाँचवा हेत्वाभास 'प्रकरणसम' है। इस हेत्वाभास 
में एक ही समय में दो विरोधी हेतु दो विरोधी श्रनुमान के लिए उपलब्ध होते हैं जेस, 
ध्वनि घड़े के समान हो क्षणिक है क्योंकि इसमें कोई शाश्‍वत गुण नहीं पाए जाते हैं और 


ध्वनि श्राकाश के समान ही अनन्त, शाश्वत है क्योंकि आकाश में कोई श्रशाश्वत तत्व 
या गुण नहीं पाया जाता । 


~ 


चार्वाक्‌ श्रादि ने अनुमान को प्रमाण मानने में ग्रनेक श्रापत्तियाँ उपस्थित की 
थीं । उनके उत्तर में बौद्ध नेयायिकों का कथन है कि अनुमान के आधार पर जो तथ्य 
निरूपित किए जते हैं वे प्रामाणिक हैं। अनुमान के आघार पर जो तक किया जाता 
है वह प्रकृति की दो प्रकार की एकरूपता के समवाय के अनुसार है-*तादात्म्य' 
(श्रावरयक समरूपता) और 'तदुत्पत्ति' (कारण कार ग्रनुक्रम) । 'तादात्म्य' वर्ग और 
जाति का सम्बन्ध है, यह कारण कार्य सम्बन्ध नहीं है। उदाहरण के लिए हम जानते हैं 
कि सारे नीम वृक्ष हैं। क्योंकि यह नीम है श्रतः यह वृक्ष होना चाहिए। यहाँ व॒क्ष 
आर नीम जाति और वर्ग सम्बन्ध से जुड़े हुए हैं। जहाँ वक्ष के जाति गुण और नीम 
के वर्ग गुण में तादात्म्य है । तदुत्पत्ति में कारण कार्य श्रनुक्रम की एकरूपता पाई जाती 

जेसाकि अग्नि से धुएँ का सम्बन्ध । 


न्याय शब्द की श्रनन्तता में विश्‍वास नहीं रखता जेसाकि मीमांसा का मतहै। 
मीमांसा के नुसार ध्वनि या नाद अनन्त, कभी नष्ट न होना वाले प्रस्तित्व है जो 
विशेष अवस्था संयोग से प्रकट होता है। जेसे, कान के निकट वाद्य का बजना या 
गले की मांसपेशियों की गति होने से शब्द का प्रकट होना । 
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न्याय का मत है कि श्रनुमान तादात्म्य एवं तदुत्पत्ति सम्बन्ध के कारण नहीं 
किया जाता । अनुमान प्रमाण की सत्यता का आधार लिग (हेतु) का साध्य के 
साथ श्रपरिवतंनीय सम्बन्ध है। यह 'नियम' ही प्रामाणिकता का कारण है जिसको 
पूव वणित पंच उपाधियों से श्रौर भी अधिक सुनिश्चित कर दिया गया है। वक्ष श्रोर 
नीम में आवश्यक समरूपता के कारण यदि यह अनुमान किया जाता है कि क्योंकि यह 
नीम है इसलिए यह वक्ष है तो इसी समरूपता के श्राधार पर (तादात्म्य के अनुसार) 
इसके विपरीत यह सत्य भी होना चाहिए कि क्योंकि यह वृक्ष है इसलिए यह नीम होना | 
चाहिए । समरूपता दोनों पक्षों में समान होनी चाहिए। इसके उत्तर में यदि यह 
कहा जाता है कि वृक्ष के लाक्षणिक गुण नीम में पाए जाते हैं परन्तु नीम के लाक्षणिक 
गुण वृक्ष में नहीं पाए जाते तो फिर यह तक समरूपता पर श्राधारित न होकर 'लिगज' 
(लिंग को घारण करने वाला) के साथ लिग के श्रपरिवर्तनीय सम्बन्ध पर निर्भर है 
जिसे 'नियम' की संज्ञा दी गई है। यह सिद्धान्त कारण-कार्य श्रनुमान एवं अन्य 
श्रनुमानो' की प्रक्रिया को उचित रूप से समभने में सहायक है। इस प्रकार प्रामाणिक 
भ्रनुमान का श्राधार उपाधियों से रक्षित 'लिग' का 'लिगिन्‌' के साथ श्रविच्छेद 'व्याप्ति' 
सम्बन्ध है। 

कई स्थानों पर हमने यह अनुभव किया कि घस्र (लिंग) अग्नि (लिगिन्‌) के 
साथ पाया जाता है। श्रतः हमने यह धारणा बनाई कि जहाँ-जहाँ घुग्राँ होता है वहाँ 
अग्नि होती है। जव हमने पवेत पर धुग्रां उठते देखा तो हमने धुएँ की अग्नि के साथ 
'व्याप्ति' का स्मरण करते हुए यह श्रनुमान किया कि इस पर्वत पर अग्नि होनी चाहिए 
पव॑त पर लिग (धूम्र) को देखकर श्रन्नि के साथ इसकी सर्वदा व्याप्ति का स्मरण 
(“तृतीय लिग परामशं') ही अ्रग्नि के भ्रनुमान (भ्रनुमिति) का कारण (श्रनुमिति 
कारण) है। धूम्र का अग्नि के साथ सम्बन्ध न्याय की भापा में 'व्याप्ति' की संज्ञा से 
जाना जाता है। जब यह सम्बन्ध ग्रन्य भ्रवस्थाग्रों में या परिस्थितियों में भ्रग्नि के 
साथ धूम्र की व्याप्ति के रूप में प्रस्तुत किया जाता है तो इसे 'वहिवर्याप्ति' कहते हैं । 
पर जब श्रन्य अवस्थाग्रो या परिस्थितियों को दृष्टिगत न करते हुए विइवासपूर्वकः 
स्थिति विशेष में घ॒म्र की व्याप्ति श्रग्नि के साथ बताई जाती है तो यह ग्रन्तर्व्याप्ति 
सम्बन्ध कहा जाता है ।हुँबौद्ध दाशंनिक सामान्यतया ग्रादि की कल्पना में विश्वास नहीं 
रखते, भ्रतः वे भ्रनुमान के लिए “भ्रन्तर्व्याप्ति' को ही प्रामाणिक मानते थे ।* 





) अनुमान पर “न्याय मंजरी' देखिए । 

* कारण कायं प्रनुमान के प्रतिरिक्त श्रन्य अनुमान का उदाहरण इस प्रकार है-'सूयं 
छिप गया है भ्रतः तारे उदय हो गए होंगे ।' 

3 सिक्स बुद्धिस्ट ट्रैक्स्ट्स में श्री रत्नाकर शान्ति द्वारा लिखित 'भन्तर्वग्याप्ति समर्थन 
देखिए | बिवलि ग्रोथेका इन्द्रिका १६१० | 
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भ्रनुमान की प्रामाणिकता का आधार हेतु' को “साध्य में “व्याप्ति' है । प्रश्न यह 
है कि व्याप्ति संबंध (व्याप्तिग्रह) की सत्यता श्रौर जिस अनुभव के आधार पर हमने 
व्याप्ति विशेप को सामान्य नियम माना है उसकी सत्यता काक्या प्रमाण है। दूसरे 
शब्दों में साध्य में जिस व्याप्ति का हमने उल्लेख किया है वह व्याप्ति है या नहीं या 
उस सम्बन्ध में भ्रान्ति है । पुनः व्याप्ति-नियम की स्थापना का ग्राधार अनुभव और 
प्रेक्षण है। यह प्रेक्षण पर ग्राचारित अनुभव कहाँ तक प्रामाणिक है यह भी निश्चय 
करना आवश्यक है। मीमांसा का मत है कि यदि ऐसा कोई उदाहरण हमारे प्रश्षण 
में नहीं आया है जिसमें धूम्र है पर श्रग्नि नहीं है और जितने भी ज्ञात उदाहरण हैं 
उनमें घृम्र के साथ अग्नि देखी गई है तो फिर इस सिद्धान्त का निरूपण कर सकता है 
कि भ्रग्नि में घस्र की व्याप्ति पाई जाती है। न्याय का मत है कि यह नियम इतना 
यथेष्ट नहीं है। उपर्यूक्त निरूपण के लिए यह भी आवश्यक है कि जहाँ श्रग्नि नहीं है 
वहाँ धूम्र कभी नहीं पाया गया इस तथ्य को भो प्रेक्षण से सिद्ध किया जाए। दूसरे 
शब्दों में, इतना ही श्रावश्यक नहीं है कि जहाँ-जहाँ घूत्र है वहाँ-वहाँ श्रग्नि है पर यह 
भी सत्य होना चाहिए कि जहाँ अग्नि नहीं है वहाँ धूम्र भी नहीं है। पहली ग्रवस्था 
'अन्वय-व्याप्ति' और दूसरी स्थिति 'व्यतिरेक-व्याप्ति' है । लेकिन इतना भी पर्याप्त 
नहीं है। ऐसा भी संभव हो सकता है कि एकसी श्रवस्थाश्रों में जव-जब मैंने घुप्रां देखा 
वहाँ गधा भी साथ ही देखा और श्रन्य एक सौ स्थितियों में गधा और धुश्रां दोनों ही 
नहीं देखे, परन्तु इससे गधे श्रौर घुएँ में कारण-कार्य सम्बन्ध श्रथवा व्याप्ति सम्बन्ध सिद्ध 
नहीं होता । यह सम्भव हो सकता है कि किसी व्यक्ति ने घ्र को गदभ की प्रनु- 


_ 'पस्थिति में नहीं देखा हो श्रथवा किसी गये को बिना घुएँ को प्रनुवतिता के नहीं देखा 


हो । इस प्रसंग में श्रावश्यक तथ्य यह है कि जब कभी हमने गधे को उपस्थित किया 
हो तभी घुएँ की उत्पत्ति होती हो और ग्रन्य सब परिस्थितियों के उसी प्रकार रहने पर 
जैसे गधे को हटाया हो और धुएं का लोप हो गया हो तभी हम कह सकते हैं कि वूस्र 
आर गवे में व्याप्ति-सम्बन्व है ।' (“यस्मिन्‌ सति भवनं यतो विना न भवनम्‌ इति 
भूयोदरशंनम्‌', न्याय मंजरी, पु० १२२) । 


यह भी सम्भव हो सकता है कि 'श्रन्वय-व्यतिरेक' के ग्रावार पर हमने जिस हेतु 
को सत्य समभा हो वह सही नहीं हो और उसके साथ ऐसी अन्य उपाधि संलग्न हो जो 
वास्तविक रूप में हेतु हो । इस प्रकार हम यह जानते हैं कि गीले ईंधन में (प्राद्रेन्वन 
संयोग) अग्नि प्रज्नलित करने पर घुप्रां होता है। पर हम यह सन्देह कर सकते हैं 
"कि हरे ईधन में अग्नि के कारण धुग्रां नहीं होता । यह वुप्रां तो किसी राक्षस या प्रेत 
द्वारा उत्पन्न किया जाता है। परन्तु ऐसे संदेहों का कोई अन्त नहीं है। यदि ऐसे 


3 'ग्रनुमान' आर “व्याप्तिग्रहः पर 'तात्पर्यटीका' ग्रन्थ देखिए । । 
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निरर्थक संशयों की ओर ध्यान देना प्रारम्भ कर दिया तो हमारे सारे कार्यो और क्रिया- 
कलाप में व्यवधान (व्याघात) पड़ जावेगा ।* 


(बौद्ध और नेयायिंक व्याप्ति कल्पना (व्याप्तिग्रह) के स्वरूप भ्रोर प्रकार के संबंध 
में लगभग एक मत थे परन्तु बौद्ध दृष्टि से व्याप्ति की प्रामाणिकता का ग्राघार कारण 
कार्य सम्वन्ध श्रौर जाति, वर्ग की समरूपता है। नयायिक का मत कि कारण कार्य 
सम्बन्ध भ्रौर इस समरूपता के अतिरिक्त भी अन्य श्रनेक भ्रवस्थाएँ हैं जिनमें श्रनुमान के 
द्वारा सत्य निष्कर्ष पर पहेचा जा सकता है। उपयुक्त व्याप्ति उपर्युक्त व्याप्ति श्रनुमान प्रमाण के 
विशद क्षेत्र के कुछ प्रसंगों को ही प्रस्तुत करता है। उदाहरण के लिए “चन्द्रमा के 
उदय के साथ समद्र में ज्वार ग्राता है।' सत्व की समरूपता के विना भी प्रकृति के 


नियमों में एक विशेष प्रकार की व्याप्ति पाई जाती है )) 








कभी-कभी ऐसा भी पाया जाता है कि प्रनेक विभिन्न कारणों से एक से ही प्रभाव 
की उत्पत्ति होती है। ऐसी अवस्था में यह निर्णय करना कठिन हो जाता है कि कौन 


- से कारण से यह फल हुग्रा है। नेयायिकों का मत है :कि यदि ध्यानपूर्वक निरीक्षण | 


किया जाए तो एक कारण विशेष के फलस्वरूप उत्पन्न प्रमाण में श्रन्य कारण द्वारा 
उत्पन्न प्रभाव में सूक्ष्म अन्तर स्पष्ट दिखाई देगा । इसके लिए उस विशेष प्रभाव के 
विशिष्ट गुण लक्षणादि, वेशिष्ट्य श्रौर अन्य सहवर्ती परिस्थितियों को ध्यानपूर्वक देखने 
की श्रावश्यकता है। किसी भी मार्ग पर निकटवर्ती नदी में जल के प्रधिवय से भ्रथक 
भीषण वर्षा से वाढ़ श्रा सकती है । परन्तु सूक्ष्म दर्शन द्वारा उन दोनों प्रकार की बाढ़ का 
भ्रन्तर स्पष्ट देखा जा सकता है। वर्षा के कारण ग्राई बाढ़ में ग्रास पास के निवास 
स्थानों की प्रवस्था, छोटी-छोटी धाराब्रों में जल के एकत्रित होने का साक्ष्य, छप्परों से 
जल का झरना श्रादि सभी संकेत, कारण को स्पष्ट कर देंगे।- इस प्रकार यह स्पष्ट 
है कि न्याय प्रकृति के नियमों की प्रपवादहीन एकरूपता के आधार पर श्रनुभवाश्रित 
भ्रागमन को ही विश्वसनीय मानता है। बौद्ध केवल कारणता ग्रौर सत्व समरूपता के 
सिद्धान्तो का ग्राश्रय लेते हैं। श्रतः उत्तरक्रालीन न्याय ग्रन्थों में इस वात पर विशेष 
बल दिया गया है कि हेतु के साथ कोई ऐसी उपाधि संश्लिष्ट नहीं होनी चाहिए जिससे 
मिथ्या व्याप्ति को भावना का जन्म हो । हेतु का साध्य के साथ श्रविच्छेद, श्रपरिवतं- 
नीय सम्बन्ध होना चाहिए तब ही व्याप्ति प्रामाणिक समभी जा सकती है। यह 
विश्वास केवल व्यापक अनुभव (भूयोदशंन) के आधार पर ही सम्भव हूँ । श्री प्रशस्त- 
पाद प्रनुमान की व्याख्या करते हुए कहते हैं कि “ग्रनुमान लिग के दशन से लिग (घस्र) 
के साथ सम्बन्धित वस्तु (श्ररिन) का ज्ञान हैं ।” प्रामाणिक लिग वह है जो 'ग्रनुमेय' 
(जिसके सम्बन्ध में श्रनुमान किया जाता हुँ) के साथ संयुक्त है, तो जहाँ-जहाँ "भ्रनुमेय' 


१ 'व्याप्तिग्रह' पर 'तात्पर्यटीका' और श्री गंगेश रचित 'तर्त्वांचतामणि' देखिए । 
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पाया जाता हैं वहाँ ग्रनिवायं रूप से पाया जाता हुँ श्रौर जहाँ अनुमेय नहीं हें वहां. 
किसी भी दशा में नहीं पाया जाता । यह परिभाषा न्याय के द्वारा वणित प्रामाणिक 


- हेतु के “पक्ष सत्व', 'समक्ष सत्व' एवं विपक्ष सत्व' की परिभाषा के समान हूँ । प्रशस्त- 


पाद ने एक छन्द का उदाहरण देते हुए पुनः कहा है कि यह व्याख्या कणाद (काश्यप) 
की व्याख्या के अनुरूप है। कणाद कहते हैं कि हम कायं से कारण का अनुमान कर 
सकते हैं, कारण से कार्यं का, और एक दूसरे में सम्बन्वित होने को प्रवस्था में एक से 
दूसरे का अनुमान कर सकते हैं, अनुक्रम व्याप्ति या इसके विपरीत भी अनुमान कर 
सकते हैं (५, ।[, ! और 3 9) हम हेतु से सहज ही शभ्रनुमान कर सकते हें क्योंकि 


इसका अ्रनुमेय से वेध, निश्चित ('प्रसिद्धिपूर्वकत्व') सम्बन्ध हैं। जिस स्थान पर यह 


निश्चित वेध सम्बन्ध नहीं होगा, वहाँ अनुमेय में या तो हेतु का अभाव होगा, या उसके 
८ ९ ९ 3 ९ 


साथ किसी प्रकार की व्याप्ति नहीं होनी चाहिए (ब्रप्रसिद्ध) श्रथवा यह हेतु संदिग्ध 


होना चाहिए । संक्षेप में हेतु का श्रनुमेय से ' प्रसिद्धपूर्वकत्व' सम्बन्ध होना चाहिए । 
जहाँ यह सम्बन्ध नहीं है वहाँ हेतु का श्रनुमेय में श्रभाव, '्रध्रसिद्धि' श्रथवा संदिग्वता' 
होनी चाहिए। उदाहरण के लिए यदि यह कहा जाए कि यह गवा घोड़ा है क्योंकि 
इसके सींग हैं, तो यह सदोप तक होगा क्योंकि घोड़ा और गधा दोनों के ही सींग नहीं 
होते । पुनः, यदि मैं यह कहूं कि यह गाय है क्योंकि इसके सींग है तो यह भी सदोप 
होगा क्योंकि गाय और सींग की सहव्याप्ति नहीं है। पहला हेत्वाभास पक्ष सत्व 
श्रौर 'सपक्ष सत्व' दोनों का उदाहरण है क्योंकि न केवल 'पक्ष' (गों) के सींग नहीं 
पाए जाते पर घोड़े के भी सींग नहीं होते। दूसरा उदाहरण “विपक्ष सत्व' का हैं, 
क्योंकि जो गाय नहीं है उनके भी सींग होते हैं (जसे, भेस) । इस प्रकार श्री प्रशस्त- 
पाद, कणाद के दृष्टिकोण को ही श्रनुमोडित करते हैं । परन्तु प्रशस्तपाद का यह भी 
मत है कि अनुमान केवल कणाद द्वारा वर्णित वर्गों तक ही सीमित नहीं है। इसके 
भ्रन्य भी कितने ही प्रकार हैं । यह तो केवल थोड़े से दृष्टान्त मात्र हैं। वह अनुमान 
प्रमाण को दो भागों में विभाजित करता है-पहला 'दृष्ट' श्रौर दूसरा सामान्यतो दुष्ट 
“दुष्ट” (देखी हुई वस्तु में समानता का साम्य) वहाँ होता है जहाँ पहले देखी हुई वस्तु 


और इस समय जिस वस्तु के सम्बन्ध में कोई अनुमान किया जा रहा हैं उसका- वर्ग एक 


ही हो। दुष्ट वस्तु और अनुमेय के साम्य के श्रावार पर अनुमान उसी अवस्था में 
सत्य होगा जहाँ वर्ग में समानता हो । उदाहरण के लिए यह देखकर कि केवल गाय के 
गले में ही लटकता हुग्रा माँस का थेला-सा 'सास्ना' होता है, में जहाँ कहीं ऐसी 
सास्ना देखूं वहाँ यह अनुमान करूँ कि यह गाय है । परन्तु जब दो विभिन्न वर्ग की 
वस्तुओं में किसी एक से गुण (सामान्य गुण) के श्राधार पर कोई निष्कर्ष निकाल कर 
अनुमान किया जाता है तो यह 'सामान्यतो दुष्ट” कहलाता है। उदाहरण के लिए 


यह देख कर कि किसान अपनी मेहनत का फल अच्छी फसल के रूप में प्राप्त करता है, 


es 


के 4 } | 
।। | 
| 
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यह अनुमान करना कि इसी प्रकार यज्ञादि पौरोहित्य कर्मं करने का फल भी उत्तम 
पारितोषिक के रूप में प्राप्त होगा (अर्थात्‌ उन्हें स्वर्ग सुख मिलेगा) । 


जब किसी विद्वान्‌ के द्वारा कोई निष्कर्ष निश्चित कर लिया जाता है तो वह 
'स्वनिश्चितार्थ' ऐसे लोगों के लाभ के लिए जो अज्ञानी हैं श्रथवा संशय में पड़े हैं, पाँच 


तके-वाक्यो द्वारा प्रस्तुत किया जाता है। इस प्रकार पंच तक-वाक्यो में प्रस्तुत 


निष्कर्ष 'परार्थानुमान' कहलाता है । स्वार्धानुमान' श्रौर 'परार्थानुमान' का भेद जैन : 


और बौद्ध दाशनिको ने किया था । प्रशस्तपाद यद्यपि इन दोनों में कोई विशिष्ट भेद 
नहीं मानते पर यह स्वीकार करते हैं कि जिस वस्तु का अनुमान किया गया है उसे 
दूसरे को समभाने के लिए पाँच तर्क-वाक्यो में प्रस्तुत किया जा सकता है। ऐसी 
श्रवस्था में इसे परार्थनुमान कह सकते हैं। लेकिन यहु प्रशस्तपाद का कहीं कोई नवीन 
झ्रभिमत नहीं है। कणाद ने भी (६.२) इसका उल्लेख किया है (ग्रस्येदम्‌ कार्य 
कारण सम्बन्धश्चावयवाद्‌ भवति) । 


न्याय दशन के श्रनुसार उपर्युक्त पाँच श्राघार वाक्य प्रतिज्ञा, 'हेतु', 'दृष्टान्त', 
“उपनय' और “निगमन' है । यही वेशेषिक में 'प्रतिज्ञा', 'श्रपदेश', निदशंन', 'अनुसंधान' झौर 
“प्रत्यामनाय' कहलाते हैँ । कणाद केवल अ्रपदेश का ही उल्लेख करते हैं श्रन्य श्राधार 
वाक्यों का कहीं नाम नहीं देते। वेशेषिक दरशन में 'प्रतिज्ञा' न्याय के समान ही है 
श्रौर 'निदशंन' दृष्टान्त से मिलता-जुलता है। पर अन्तिम दो पद अनुसंधान और 
'प्रत्याम्नाय” एकदम भिन्न हैं । निदर्शन के दो प्रकार हैं-(१) भाव में साम्य । उदाहरण 
के लिए “जिसमें गति है वह द्रव्य है जेसा तीर के उदाहरण में पाया जाता है। (२) 
प्रभाव में साम्य । उदाहरण-जो द्रव्य नहीं है उसमें गति नहीं है जँसे-विश्व श्रात्मा ।' 


१ डा० विद्याभूषण का कथन है कि दिङ्नाग के पूर्व 'उदाहरण' एक परिचित तथ्य के 
रूप में स्पष्टीकरण के हेतु प्रस्तुत किया जाता था। जेसे-पर्वंत श्रग्निमय है क्योंकि 
वह घृमाच्छादित है, जेसे रसोई होती है (उदाहरण) । भ्रसंग ने इसको अधिक 
तकं संगत बनाने का प्रयत्न किया था, परन्तु दिङ्नाग ने इसे सार्वत्रिक तक-वाक्य 
'का रूप दे दिया जो मुख्य पद और मध्यम पद के बीच स्थायी सम्वन्ध को प्रकट 
करता है। उदाहरण के लिए-'पर्वत श्रग्निमय है, क्योंकि उस पर घुप्रां है, जहाँ 
घुआँ होता है वह रसोई के समान अग्निमय होता है। (इन्डियन लोजिक 
पृ० ६५-६६) यह सत्य है कि वात्स्यायन ने इसको अस्पष्ट उदाहरण के तौर पर 
प्रयोग .किया है-'रसोई की तरह' (शब्द: उत्पत्ति घर्मकत्वाद नित्य: स्थाल्यादिवत्‌) 
लेकिन प्रशस्तपाद ने इसको सही रूप में प्रस्तुत किया है। यह स्पष्ट नहीं है कि 
प्रशस्तपाद ने इसे दिङ्नाग से लिया है श्रथवा दिङ्नाग इस प्रसंग में प्रशस्तपाद का 
ऋणी है । 
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` इस प्रकार प्रशस्तपाद ने पाँच तक वाक्यों ग्रौर दुष्टान्त-दोषों को व्याख्या की है। 


वेशेषिक क्रे पिछले दो पद परंपरागत पदों से इतने भिन्नहैं कि सम्भवतः प्रशस्तपाद ने 
इन्हें किन्हीं भ्रन्य वेशेषिक ग्रन्थ से लिया होगा जो जब लुप्त हो गया है। इससे यह भी 
स्पष्ट है कि वेशेषिक दर्शन में न्याय से ् लग अनुमान की समस्या पर स्वतंत्र-रूपेण 
विचार किया जा रहा था । प्रोफेसर कीथ और इचेरवात्स्की के इस मत में भी कोई 
सार नहीं दिखाई देता कि प्रशस्तपाद ने दिङ्नाग के इन विचारों और तको को लिया है 
क्योंकि प्रशस्तपाद स्वयं इस सम्बन्ध में स्थान-स्थान पर कणाद का उदाहरण देते हैं। 
इस प्रकार 'निदशँन' (दृष्टान्त) दोष के सम्बन्ध में भी यह नहीं कहा जा सकता कि 
प्रशस्तपाद दिङ्नाग का ऋणी है जव तक यह सिद्ध नहीं कर दिया जाए £कि दिइनाग 
निर्दिचत रूप से प्रशस्तपाद से पूर्व उत्पन्न हुए थे।' भ्रनुमान में सबसे मुख्य भाग 
व्याप्ति के अस्तित्व और स्वरूप का विनिश्चयन है। वात्स्यायन का कथन है कि खिग 
को देखकर हेतु (लिग) श्रौर साध्य के सम्बन्ध के पूवं ज्ञान की स्मृति का ग्रनुमान 
किया जाता है। उद्योतकर शांका करते हैं कि वर्तमान में हेतु को देखकर अनुमान 
किया जाता है श्रथवा ग्रनुमान का आधार साध्य और हेतु के सम्बन्ध की पुवं स्मृति है । 
वात्स्यायन का उत्तर है कि दोनों ही भ्रनुमान स्थापित करने में सहायता देते हैं किन्तु 
तुरन्त अनुमान तक पहुँचाने वाला 'लिग' 'परामशं' है। लिगपरामश का प्रथं 'पक्ष' 
में हेतु का एतत्कालीन दर्शन और फिर साध्य के साथ उस हेलु के सम्बन्ध को स्मृति 
है । प्रनुमान हेतु-सम्बन्ध की पूव-स्मृति मात्र से सम्भव नहीं होता । इसके लिए हेतु का 
(विनिइचयन) निरूपण और उसके साध्य-सम्बन्ध की पूव स्मृति, दोनों आवश्यक हैं- 
'स्मृत्यानुगृहीतो लिग परामशः ।' परन्तु व्याप्ति के स्वरूपादि के विषय में श्रीवात्स्यायन 
ने कोई चर्चा नहीं की है । 

'तादात्म्य' और 'तदुत्पत्ति' का सिद्धान्त सम्भवतः बोद्ध दशन में घर्मकोति ने 
प्रचलित किया होगा । घमंकीति का कथन है कि हेतु और साध्य में सम्बन्ध का मुख्य 
आधार यह है कि हेतु स्वरूपेण या तो साध्य से समरूप होना चाहिए ग्रथवा साध्य का 
प्रभाव (फल) होना चाहिए। जब तक इस तथ्य को नहीं समभा जाएगा तब्रतक 
भाव व अभाव के उदाहरण एकत्र करने से इस सम्बन्ध के स्वरूप का ज्ञान नहीं हो 
सक्ता । वाचस्पति इस मत का खंडन करते हुए कहते हैं कि कारण-कार्य सम्बन्ध 
को इस दृष्टि से भिन्न रूप में नहीं देखा जा सकता । यदि 'कारणता' (कारणवादिता) 
का यही अर्थ है कि यह श्रपरिवर्तनीय तात्कालिक पूर्ववतिता है जैसे घुएँ के पूवं अ्रग्नि 
की पूर्ववर्तिता तो यह नहीं कहा जा सकता कि प्रत्येक अवस्था में घुप्रां अग्नि के ही 


१ न्याय कंदली पृ० २००-२५५ और प्रशस्तपाद भाष्य । 


कार्य कारण भावद्वा स्वभावाद्वा नियामकात्‌ अविनाभावनियमो दर्शनान्न ना दर्शनात्‌ । 
तात्पर्यं टीका, पृ० १०५ । 
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कारण उत्पन्न हुआ था, भ्रौर यह किसी भ्रन्य कारण से उत्पन्न नहीं हुआ था । जव तक 
यह निश्चित नहीं कर लिया जाता कि कोई भ्रद्ष्ट कारण नहीं है तब तक यह भी 
निइचयपूर्वंक नहीं कहा जा सकता कि घुग्राँ भ्रग्नि से ही उत्पन्न हुआ है । यदि तक के 
लिए यह मान भी लिया जाए कि कारणता का विनिश्‍शचयन हो सकता हेतो भी यह 
नहीं कहा जा सकता कि कार्य-कारण के साथ हुग्रा है, क्योंकि कारण सदेव कारये से 
पूर्ववर्ती होता है। अग्नि के पश्चात्‌ धूम्र दिखाई देता है श्रतः धूम्र को देखकर यही 


अनुमान लगाया जाएगा कि श्रग्नि पहले प्रज्वलित हुई होगी फिर धुग्रां निकला होगा । ` 


इसके अतिरिक्त ऐसी कितनी ही घटनाएँ होती हैं जिनके सम्बन्ध में एक घटना से दूसरी 
घटना का भ्रनुमान किया जा सकता है परन्तु उनमें न तो कारण॑-कार्य-सम्बन्ध होता है, 
न उनमें सत्य की समरूपता होती है अर्थात्‌ किसी प्रकार का श्रन्तनिहित साम्य नहीं 
होता है। उदाहरण के लिए -श्राज के सूर्योदय के समय से कल के सूर्योदय के. समय 
का अनुमान किया जा सकता है परन्तु यह घर्मकीति के द्वारा निरूपित किसी विषय के 
श्रन्तगत नहीं भ्राता । पुनः 'तादात्म्य' (समरूपता) के श्राधार पर किसी प्रकार का 


अनुमान नहीं किया जा सकता, क्योंकि एक वस्तु से दूसरी वस्तु का अनुमान (नीम ग्रौर 


वक्ष किया जाता है, परन्तु यदि दोनों में तादात्म्य(समरूपता एक ही होना) है तो फिर 


एक से दूसरे में श्रनुमान का प्रश्न ही नहीं उठता । इस प्रकार व्याप्ति के स्वरूप को _ 


“तादात्म्य' श्रथवा 'तदुत्पत्ति’ से निरूपित करना कठिन है। एक शांकायह भी की 
जाती है कि कुछ ऐसी भ्रज्ञात परिस्थितियाँ या उपाधियाँ हो सकती हैं जिनके फलस्वरूप 
अनुमान की प्रामाणिकता में अन्तर श्रा जाए। श्री वाचस्पति का मत है कि यदि 
सूक्ष्म निरीक्षण श्रोर प्रेक्षण से किसी ऐसी 'उपाधि' का पता नहीं चलता तो यह मान 
लेना चाहिए कि ऐसा कोई दोष नहीं है और लिग का साध्य से स्वाभाविक सम्बन्ध है । 


/ [ee वौद्ध दार्शनिको ने कारण सम्बन्ध को स्पष्ट करने के लिए 
'पंचकारणी' सिद्धान्त को भ्रपनाया था। कारण सम्वन्ध प्रकट करने वाली पाँच 
उपाधियाँ इस प्रकार हैं- (१) न तो कारण ही दिखाई देता है भ्रौर न कार्य ही दिखाई 
देता है अर्थात्‌ कारण-कार्य दोनों का ही बोघ नहीं होता (२) कारण स्पष्ट दिखाई देता 
हैं (३) तत्काल फल दिखाई देता है (४) कारण का लोप हो जाता है (५) तत्काल 
प्रभाव या फलका लोप हो जाता है। न्यायका मत है कि इस पंचकारणी-सिद्धान्त 
के आश्रय से भी कारण-कार्य-सम्बन्ध का सभी श्रवस्थाग्रों में निश्चित रूप से बिना 
किसी अपवाद के निश्चय करना सम्भव नहीं है तो फिर यह ग्रधि उचित होगा कि 
अनुमान को कारण-कार्य-सम्बन्ध की सीमाग्रों में न बाँघकर जो स्वाभाविक सम्बन्ध है 
उसी के आधार पर अध्ययन किया जाए । 


प्रारंभिक न्याय-ग्रन्थो में श्रनुमान तीन प्रकार के बताए गए हैं-(१) 'पुवंवत्‌ 
कारण से कार्य (फल) का अनुमान है। जैसे काले घने बादलों को देखकर वर्षा का 
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अनुमान, (२) 'शेपवत्‌' कार्य ञ्रथवा फल के कारण का श्रनुमान है जसे नदी में विशेष 
जल की वृद्धि और बाढ़ से उसके ऊपरी क्षेत्र में वर्षा का श्रनुमान । (३) सामान्यतो- 
दुष्ट, जहाँ प्रत्यक्ष कारण-कार्य-संत्रंच नहीं पाया जाता है, उन सव अन्य श्रवस्थाप्रों 


में अनुमान को सामान्यतोदुष्ट-श्रनुमान कहते हैं । इन तीन प्रकार के ्रनुमानों के | 


श्रतिरिक्त 'न्याय-मंजरी' एक और प्रकार के अनुमान 'परिशेषमान' का उल्लेख करती 
है । यह हास्यास्पद निष्कर्ष पर पहुँचने का नाम है। इसमें किसी भी वस्तु के लिए 
कोई भी अन्य मत प्रकट कर दिया जाता है। जेसे चैतन्य प्रात्मा का गुण है क्योंकि 
चैतन्य शारीर के अन्य किसी अंग में नहीं पाया जाता क्योंकि चैतन्य अन्य और किसी 
वस्तु में नहीं पाया जाता ग्रतः यह निश्चित रूप से आत्मा का गुण होना चाहिए। 
इन सब प्रकारों में एक समानता पाई जाती है कि सभी में साघ्य का श्रनुमान व्याप्ति 
के आधार पर किया जाता है जिसे व्याप्ति-नियम कहते हैं। नव्य न्याय शाखा में 
श्रनुमान के तीन प्रकारों की विशेष व्याख्या की गई है। नव्य न्याय के अनुसार ये 
भेद इस प्रकार हैं: (१) अन्वयव्यतिरेकी (२) केवलान्वयी (३) केवलव्यतिरेकी । 
अन्वय-व्य तिरेकी' उसे कहते हैं जहाँ श्रनेक अवस्थाश्रों में प्रेक्षण के द्वारा भाव में और 
प्रभाव में व्याप्ति नियम की एकरूपता पाई जाए। दूसरे दब्दों में, जहाँ लिग है वहाँ 
लिगिन्‌ (साध्य) की उपस्थिति है । जहाँ लिगित्र नहीं हैं वहाँ लिग नहीं है । उदाहरण 
के लिए जहाँ-जहाँ घुम्र है वहाँ श्रग्नि है (श्रन्वय), जहाँ अग्नि नहीं है वहाँ घस्र भी नहीं 
है (व्यतिरेक) । श्रनुमान स्वयं के लिए (स्वार्थानुमान) या दूसरों को विशवास दिलाने 
के लिए (परार्थानुमान) हो सकता हे। दूसरी ग्रवस्था में भ्रनुमान को भ्रसंदिग्व 
स्पष्टता के लिए, इसे पाँच अंगों में (श्रवयवों) में विभाजित करना पड़ता है- 
(१) प्रतिज्ञा (यथा-पर्वंत भ्रग्निमय है) । 
(२) हेतु (यथा-क्योंकि पर्वत पर घुय्राँ है) । 
(३) उदाहरण (जहां घुग्रां होता है वहाँ भ्रग्नि होती है, जसे रसोई में) । 
(४) उपनय (इस पर्वत पर घुप्रां है) । 
(५) निगमन (अतः: यह्‌ पर्वत श्ररिनिमान्‌ है) । 
| केवलान्वयी वह अनुमान है जहाँ किसी अभाव के दृष्टान्त में व्याप्ति सम्भव नहीं है । 
उदाहरण के लिए इस वस्तु का नाम है क्योंकि वह वस्तु ज्ञेय है-'इदंवाच्यम्‌ प्रमेयत्वात्‌ । 
ऐसा कोई उदाहरण नहीं मिलता जहाँ कोई वस्तु ज्ञेय (जिसको जाना जाता है) न हो । 
हम ऐसा कोई दृष्टान्त दे नहीं सकते जहाँ कोई वस्तु ज्ञान का विषय न हो अथवा 
जिसमें 'प्रमेथत्व' न हो और जिसका नाम (वाच्यत्व) न हो । अतः सिद्ध है कि जहाँ 
| प्रमेयत्व है वहाँ वाच्यत्व होगा । यहाँ व्याप्ति का आधार भाव में समानता हें । 


0 


| तीसरा ग्रनुमान 'केवल-व्यतिरेकी' हे । केवल-व्यतिरेकी श्रनुमान “व्यतिरेक' साम्य पर 


श्रावारित हैं ग्रर्थात्‌ इसमें व्याप्ति, प्रभाव की समानता पर आश्रित हैं । इसमें भाव- 


| साम्य सम्भव नहीं है भ्रर्थात्‌ भाव-स्थिति में व्याप्ति नहीं होती । सरल शब्दों में, यह 
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कहना उचित होगा कि इस अनुमान में व्याप्ति का आश्रय श्रनुपस्थिति श्रथवा 
निषेवात्मक स्थिति में है। जो वस्तु-बिशेष की एकाकी (केवली) स्थिति के कारण 
है, उस वस्तु का विशेष गुण भ्रन्यथा नहीं पाया जाता । श्रतः 'व्यतिरेक' की स्थिति 
भी केवली है। उदाहरण के लिए-पृथ्वी तत्त्व श्रन्य तत्त्वों से गन्ध का विशेष गुण होने 
के कारण भिन्न है, क्योंकि जो भ्रन्य तत्त्वों से भिन्न नहीं है वह पृथ्वी तत्त्व नहीं है जसे 
जल । यहाँ यह स्पष्ट है कि व्याप्ति निपंधात्मक स्थिति में है इस प्रकार हमारे 
भ्रनुमान के भ्राधार का एक ही उदाहरण है कि “पृथ्वी अन्य तत्त्वों से भिन्न है क्‍योंकि 
इसमें पृथ्वी तत्त्व के विशिष्ट गुण है ।” यह भ्रनुमान केवल वहीं कार्य में लिया जा 


.सकता है जहाँ हम, एकमात्र वस्तु के विशिष्ट गुण के श्राघार पर अनुमान करते हैं 


क्योंकि उस प्रकार का गुण और किसी में पाया ही नहीं जाता, इसीलिए यह केवल 
“व्यतिरेकी' कहलाता है । 


८ उपमान ओर शब्द 


न्याय-दशन के अनुसार तीसरा प्रमाण 'उपमान' है। वंशेषिक दशंन इसको 
स्वीकार नहीं करता । जिस वस्तु से कोई पुवं परिचय नहीं है, उसको श्रन्य वस्तु की 
उपमा से प्रत्यक्ष होने पर पहचानना ही उपमान है। किसी व्यक्ति से यह सुनकर कि 
अमुक वस्तु श्रमुक वस्तु के समान होती है, उस वस्तु को पुनः देखने पर उसे पहले न 
जानते हुए भी, उपमेय के आधार पर उसकी 'वाच्यता' या नामादि को निश्चित करना 
उपमान है । जसे किसी नगर-निवासी ने कभी किसी जंगली गाय को नहीं देखा है। 
वह वन में जाकर वहाँ के किसी ध्ररण्यवासी से पूछता है कि जंगली गाय ('गवय') 
केसी होती है। वह बताता है कि वह गाय के समान ही होती है। तत्पश्चात्‌ 'गवय' 
को देख कर वह निश्चित करता है कि यही 'गवय' होना चाहिए । श्रज्ञात को ज्ञात के 
उदाहरण से जानना ही उपमान है। यदि वनपाल किसी 'गवय' को प्रत्यक्ष ही किसी 
नगर-निवासी को दिखा कर कहता कि यह गवय है तब भी वह आसानी से उसे जान 
लेता पर फिर यह उपमान प्रमाण न रह कर 'शब्द' प्रमाण बन जाता । नेयायिकों का 
दृष्टिकोण वस्तुवादी है श्रतः वह यह स्वीकार नहीं करते कि सादृश्य केवल विचार के 
श्राधार पर श्रात्मनिष्ठ रूप से स्थापित कर किसी वस्तु को जाना जा सकता है। 
उनका मत है कि डिसी तत्समान वस्तु को देखकर व उसके सम्बन्ध में संकेत, वर्णन 
भ्रादि सुनकर जानने की क्रिया एक भिन्न अंग है और यही उपमान प्रमाण है।' 


१ “उपमान' पर “न्याय मंजरी' का मनन कीजिए । पुराना न्याय-मत यह है कि वनपाल 


के द्वारा गवय का जो वर्णन किया जाता है श्रौर जिसको सुनकर अज्ञानी प्राणी को 
गवय रूप जानना सम्भव हो वही उपमान प्रमाण है। उसे प्रत्यक्ष देखकर जानना, , 
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'दडद-प्रमाण' थया साक्ष्य वह ज्ञान है जो हम विएवसनीय, सत्यवयता, श्रद्धेय 
एवं सम्माननीय व्यक्तियों के कथन (शशद ) के द्वारा प्राप्त करते हैं। ऐसे व्यक्तियों 
का कथन निश्चित ही प्रमाण स्वरूप है। वेदों से प्राप्त किया हुम्रा ज्ञान प्रामाणिक 
है क्योंकि वेद ईश्वरीय ज्ञान है । वेद फा महत्व इसलिए है कि वे 'ईश्वर' के द्वारा 
दिया हुआ सत्य ज्ञान हैं। वैज्येपिक शब्द को स्वयं में (पलग से) प्रमाण नहीं मानता । 
बब्द की प्रामाणिकता का भ्राघार वेशेपिक के अनुसार 'ग्रनुमान' है क्योंकि हम किसी 
ग्राप्त पुरुप के कथन को सत्य मान कर यह अनुमान करते हैं कि उसका साक्ष्य उस 
पुरुप की झाप्तता के कारण प्रामाणिक होना चाहिए । 


न्याय-येशेपिक दशेन में 'अभाव' का स्वरूप 


भारतीय दर्शन में 'प्रभाव' की स्थिति पर विशेप रूप से विचार किया गया है। 
अभाव की व्याख्या भौर्‌ तत्संबंधी विभिन्न दृष्टिकोण बड़े रोचक हैँ पर सभी मतों को 
प्रस्तुत करना यहां सम्भव नहीं है । प्रसिद्ध मीमांसक श्री कुमारिल' का मत है किसी 
वस्तु की स्थिति के सम्बन्ध में निश्चित प्रमाण नहीं होने पर (सत्परिच्छेदकम्‌) हम 





यह वयव, उपमान के लिए भ्रावश्यक नहीं है। जब प्रशस्तपाद ने यह विवेचन 
किया कि 'उपमान' को 'आाप्त-बचन' के रूप में स्वीकार करना चाहिए तब सम्भवत: 
यही दृष्टिकोण रहा होगा । उद्योतकर झौर वाचस्पति का मत दै कि वनपाल के 
वर्णन मात्र से 'गवय” नाम को गवय के साथ नहीं जोड़ा जाता, परन्तु इसके 
ग्रतिरिक्त समानता का प्रत्यक्ष दर्शन भी इस ज्ञान का अंग है। भ्रतः उपमान में 
साइश्य एवं वनपाल द्वारा दिए हुए संगेत की स्मृति दोनों ही सम्मिलित हैं । 
वात्स्यायन का क्या मन्तब्य था यह स्पष्ट नहीं है। परन्तु दिङ्नाग के अनुसार 
उपमान का भ्रथं सादुश्य प्रथवा वस्तुग्नों में सादुष्य बा ज्ञान है। यह निदिचित है 
कि उपमान का तात्पर्य किसी नवीन वस्तु के साथ संज्ञा (नाम) सम्बन्ध स्थापित 
करना है या सरल दाब्दों में कहा जाए तो किसी नवीन वस्तु बो पहचान कर उसका 
निदिचत नाम रखना ही उपमान है-समाख्या सम्वन्ध प्रतिपत्तिरुपमानार्थेः' 
वास्स्यायन । जयन्त का मत है कि सादृश्य (समानता) के माघार पर हम किसी 
वस्तु को पहचान कर उसे निश्चित नाम देते हैँ प्रतः वनपाल के निर्देशन को प्रत्यक्ष 
कारण नहीं माना जा सकता पतः यह्‌ 'शब्द' की परिभाषा में नहीं आता । प्रशस्त- 
पाद झौर 'न्याय मंजरी' पृ० २२०-२२, वात्स्यायन, उद्योतकर, वाचस्पति भौर 
जयन्त का मत 'उपमान' के सम्बन्ध में देखिए । 

श्री कुमारिल का 'झभाव' के सम्बन्ध में मत इलोक-वातिक (पृ०.४७३-४६२) में 
देखिए। 
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उसका बोध एक विशेष ग्रन्त.दृष्टि (मानम्‌) के द्वारा करते हैं। कुमारिल श्रौर उनके 
भ्रनुयायियों का कथन है कि ग्रभाव का बोध प्रत्यक्ष के द्वारा नहीं हो सकता, क्योंकि 
प्रभाव में इन्द्रियों श्रौर वस्तु का कोई सम्पर्क ही नहीं होता । यह सत्य है कि घड़े के 
भ्रभाव को स्थिति में जब हम भूमि को देखते हैं तो वहाँ हम भूमि को श्रोर घड़े के 
प्रभाव दोनों को देखते हैं प्रौर जब नेत्र बन्द कर लेते हैं तो दोनों ही नहीं दिखाई देते । 
भ्रतः यह कहा जा सकता है कि जब हम भूमि का प्रत्यक्ष करते हैं तो साथ ही घड़े के 
श्रभाव का भी प्रत्यक्ष बोध करते हैं। परन्तु जव हम किसी घड़े के अ्रभाव का वोध 
करते हैं, तो वह प्रत्यक्ष इन्द्रिय-संपर्क के ढारा न कर, घड़े की स्मृति के आधार पर 
करते हैं। हम भूमि को देखते हैं, साथ ही घड़े की स्मृति हमारे मन में है। उस 
स्मृति को आधार न मिलने पर हम ग्रभाव की कल्पना करते हैं। जसे किसी स्थान 
पर कोई व्यक्ति बैठा हुआ है । वहाँ पर शेर नहीं है। उसको शेर के भाव-ग्रभाव को 
कोई कल्पना नहीं हैं। संध्या को कोई व्यक्ति उससे पूछता है कि आपने प्रातः इस 
स्थान पर शेर तो नहीं देखा । तब वह विचार करता है और उस स्थान को पुनः देखे 
बिना ही शेर के श्रभाव की कल्पना कर लेता है। इस बोध में शेर के श्रभाव की 
स्मृति की भी कोई विशेष क्रिया नहीं है । इस उदाहरण से यह भी स्पष्ट है कि यह बोध 
अनुमान प्रमाण से भी नहीं होता क्योंकि यहाँ किसी प्रक्रार की व्याप्ति नहीं पाई 
जाती । भूमि ग्रथवा घड़े की अप्रत्यक्षता में किसी प्रकार का हेतु, लिंग आदि का भी 
प्रश्न नहीं उठता । घड़े को श्रप्रत्यक्षता का सम्बन्ध घड़े से है, घड़े के श्रभाव से नहीं 
है। घड़े के ग्रभाव में श्रौर उसके न देखे जाने में किसी प्रकार की व्याप्ति का प्रश्न 
नहीं उठता । अत: श्रभाव का ज्ञान-बोध एक स्वतंत्र प्रक्रिया है । 


लेकिन न्याय का मत है कि घड़े के अभाव का प्रत्यक्ष कि घड़ा नहीं है, प्रत्यक्ष की 
एकात्मक दृष्टि से होता है जसे घड़े की भाव-स्थिति भी ऐसी एकात्मक दृष्टि से जानी 
जाती है जिसमें स्थिति के सारे अंगों का समावेश । जब हमको यह बोध होता है कि 
घड़ा है तो हम घड़ा भूमि आदि सारी स्थिति एक ही दृष्टि से हृदयंगम कर लेते हैं । 
जब भाव के सम्बन्ध में यह दृष्टि है तो श्रभाव के सम्बन्ध में अन्यथा कहना उचित नहीं 
लगता कि इस दूसरी स्थिति में हम केवल भूमि का प्रत्यक्ष करते हैं, घड़े के भाव के 
श्रभाव का कोई प्रत्यक्ष नहीं होता । प्रत्यक्ष बोध के लिए इन्द्रिय-सम्पक्क का सिद्धान्त 
“भाव की स्थिति के ही लिए है। - वस्तु के न होने से इन्द्रिय-सम्पर्क का प्रश्न नहीं 
उठता । अभाव कोई स्थूल वस्तु नहीं है । इस सम्बन्ध में एक ग्राक्षेप यह हो सकता 
है कि यदि श्रभाव के लिए इन्द्रिय-सम्पर्क की कोई श्रावश्यकता नहीं है तो कोई भी 
व्यक्ति सहज ही दूरस्थ वस्तुश्रों के श्रभाव की कल्पना कर सकता है कि वे दूरस्थ वस्तुएं, 


'जिनको वह नहीं देख रहा है, है ही नहीं, उनका श्रभाव है। इसके समाधान में कहा 


जाता है कि श्रभाव के बोध के लिए यह आवश्यक है कि हम उस स्थान और स्थिति 
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को देखें । हम वस्तु और उसके गुण को भिन्न जानते हैं, लेकिन गुण वस्तु के साथ ही 
देखे जा सकते हैं। उसी तरह भ्रभाव भी भाव के स्थान के वोध के माध्यम से ही 
जाना जा सकता है। इस प्रकार न्याय के ब्रनुसार अभाव” का वोध भी भाव के बोध 
के समान ही होता है । 'श्रभाव' केवल गुन्य या रिक्तता मात्र नहीं है। ग्रभाव एक 
ऐसी निझ्चयात्मक स्थिति है जिसका आधार भाव की स्थिति है और इसी ग्राघार पर 
हम 'ग्रभाव' का निश्चयात्मक बोध प्राप्त करते हैं । 


बौद्ध दाशनिक “प्रभाव” की स्थिति को स्वीकार नहीं करते । उनका मत है कि 
हम श्रभाव को 'स्थान' व 'काल' के प्रमंग में देखते हैं जेसे यह वस्तु इस स्थान पर इस 
समय नहीं है। पर उस प्रकार की बोध-प्राद्यता के होने पर भी हम श्रभाव का, 
'स्थान' व 'काल' के साथ किसी प्रकार का सम्बन्ध नहीं स्थापित कर सकते । ग्रभाव 
का इसके 'प्रतियोगी' के साथ भी कोई सम्बन्ध नहीं माना जा सकता । 'प्रतियोगी' 
का अर्थ उस वस्तु से है जिसका अभाव है जेसे घड़े के प्रभाव में घड़ा 'प्रतियोगी' है। 
उक्त सम्वन्ध न मानने का कारण यह है कि जब प्रतियोगी है तो भ्रभाव नहीं है । 
जब ग्रभाव है तो प्रतियोगी नहीं है। इनमें 'विरोध' सम्बन्ध भी नहीं समका जा 
सकता क्योंकि उस अवस्था में श्रभाव की स्थिति पूर्ववर्ती होनी चाहिए थी जो घड़ के 
“भाव का विरोध करती । परन्तु यह विरोध जिसका कोई प्रतिफल नहीं है समक में 
नहीं श्राता । फिर यह प्रश्‍न उठता है कि क्या यह कोई वस्तु-विशेष है या ऐसा पदार्थ 
है जो उत्पन्न होता है, यह ज्ञात है या प्रज्ञात? असत्‌ है या सत्‌ ? पहली अवस्था 
(विकल्प) में यह भ्रन्य वस्तुओं के समान ही होगा जिनका निश्चित अस्तित्व है । 
दूसरे विकल्प में यह शाश्वत, चिरस्थायी, भ्रनादि श्रनन्त होगा जिसका किसी श्रमाव से 
कोई सम्बन्ध नहीं हो सकता । परन्तु प्रत्यक्षवोघ न होने के श्रयवा किसी वस्तु के 
दृष्टिगत न होने के (भ्रनुपलब्धि) के कई प्रकार हैं। यथा-(१) स्वभावानुपलड्धि 
(स्वाभाविक ग्रप्रत्यक्षता) उदाहरण के लिए घड़ा नहीं है, श्रत: वह दिखाई नहीं देता । 
(२) 'कारणानुपलब्धि’ (कारण प्रत्यक्ष न होना) जैसे-यहाँ घुप्रां नहीं है क्योंकि यहाँ 
अग्नि नहीं है। (३) 'व्यापकानुपलब्धि' (जाति के प्रत्यक्ष न होने से वर्ग के न होने 
-का निष्कर्ष) जेसे यहाँ कोई वृक्ष नहीं है श्रतः किसी चीड़ के वृक्ष के होने का प्रश्न नहीं 
उठता । (४) 'कार्यानुपलब्धि' (प्रभाव या फल का प्रत्यक्ष न होना) जेसे यहाँ घुआँ 
“होने के कोई कारण नहीं हैं क्योंकि यहाँ धुआँ ही नहीं है । (५) 'स्वभावविरुद्धोपलब्धि' 
(विरुद्ध स्वभाव वाली वस्तुग्रों का प्रत्यक्ष) जेसे यहाँ ठंड नहीं है क्योंकि यहाँ अग्नि है । 
(६) 'विरुद्धकार्योपलब्धि' (विरोबी प्रभावों का दिखाई देना) जैसे धुएं के कारण यहाँ 
"शीतस्पर्श नहीं है। (७) 'विरुद्धव्याप्तोपलब्धि’ (व्याप्ति में विरोध का प्रत्यक्ष) जेसे- 
यह आवश्यक नहीं है कि भूत सदेव नष्ट ही हो जाएँ क्योंकि वह मन्य कारणों पर 
नर्भर है। (८) 'कार्याविरुद्धोपलब्धि' (प्रभाव में विरोध) जेसे-यहाँ भ्रग्नि होने से 
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शीत उत्पन्न करने वाले कारण नहीं हैं। (९) 'व्यापक-विरुद्धोपलब्धि' (ब्यापक लिग 
में विरोध) अग्नि के कारण यहाँ हिम नहीं है। (१०) 'कारण विरुद्धोपलब्बि' 
(कारणों का विरोधी होना) जेसे-शीत के कारण कम्प नहीं है क्योंकि वह श्रग्नि के 
समीप है। (११) 'कारण विरुद्ध कार्योपलब्धि' (विरोधी कारणों का प्रभाव या कार्य) 
शीत से कम्पित मनुष्यों की भीड़ इस स्थान पर नहीं है, क्योंकि यह स्थान घुएँ से भरा 
हुआ है।' 

बौद्ध दर्शन पुनः व्याख्या करता है कि इसमें कोई सन्देह नहीं है कि हम उपयुक्त 
प्रकार के प्रभाव का बातचीत में व्यवहार करते हैं, परन्तु इस वार्तालाप के श्रभाव की 
सिद्धि नहीं होती, अभाव के वोध का कोई हेतु ही नहीं है-(हेतुर्नाभाव सम्विद) । 
हम केवल यह कह सकते हैं कि कुछ ऐसी श्रवस्थाएँ हैं जो श्रभावात्मक विशेषणो के 
प्रयोग के लिए अधिक उपर्युक्त श्रथवा योग्य हैं। लेकिन यह 'योग्यता' निश्चयात्मक, 
सत्‌-पक्षीय (ग्रस्तिपक्षीय) है। जिसको हम साधारण प्रयोग में भ्रप्रत्यक्ष (दृष्टिगत न 
होना) कहते हैँ वह किसी स्थिति का निश्चित प्रत्यक्ष बोध है। अभाव का वोध इस 
प्रकार श्रभाव की स्थिति को सिद्ध नहीं करता, केवल यह प्रकट करता है कि वस्तु 
विशेष के भाव को देखना ग्रवस्था, काल, स्थान प्रादि के प्रसंग में सम्भव नहीं हो 
सका है । यह केवल यह सिद्ध करता है कि कुछ इस प्रकार के प्रत्यक्ष बोध होते हैं जो 
भ्रभाव को संज्ञा से स्पष्ट किए जा सकते हैं। भूमि में निश्चित प्रत्यक्ष के आधार पर 
ही हम यह कहते हैं कि वहाँ पर घड़े का भ्रभाव है "'श्रनुपलंभः श्रभावम्‌ व्यवहारयति ।” 


न्याय इसके उत्तर में कहता है कि भाव का प्रत्यक्ष उतना ही वास्तविक है जितना 
कि अभाव का । यह नहीं कहा जा सकता कि भाव का ही प्रत्यक्ष सत्य है श्रभावका 
सत्य नहीं है। यह कहा जाता है कि भूमि पर घड़े के '््रप्रत्यक्ष' का श्रर्थ घड़े के बिना 
भूमि का देखा जाना है । इस दृष्टि में घड़े के श्रभाव का कोई प्रश्‍न नहीं है। न्याय 
प्रश्न करता है कि यह घड़े का “भाव' भुमि ही है श्रथवा अन्यथा कुछ है, यदि घड़ा ग्रौर 
भूमि का तादात्म्य है, दोनों एक ही हैं, तो घड़ा भूमि ही है। तब घड़े के होने पर 
भी हम उसके होने की आशा कर सकते हैं। यदि भुमि से ग्रन्य कुछ है तो केवल 
नाम के ऊपर ही विवाद है क्योंकि इसे किसी भी नाम से पुकारा जाए, यह एक निश्चित 
भिन्न वर्ग है। फिर चाहे आप इसे घटहीन भूमि कहें या घटता के श्रभाव वाली भूमि 
कहें, कोई अन्तर नहीं पड़ता क्योंकि यहाँ एक निश्चित भिन्न वर्ग को स्वीकार कर 
लिया गया है । श्रभाव का भी भाव के समान ही प्रत्यक्ष होता है। भाव के प्रत्यक्ष बोप्र 
में भी भिन्न-भिन्न रंग, रूप श्रादि दिखाई देते हैं उसी प्रकार जिन वस्तुओं का ग्रभाव है 
उनका भी प्रत्यक्ष स्वरूप भिन्न-भिन्न है । स्थान, काल आदि का सम्बन्ध अभाव के 


3 'न्यायबिन्दु' पृ० ११ एवं 'न्याय-मंजरी' पृ० ५३-७ देखिए । 
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प्रसंग में दिखाई देता है वह तो केवल 'विशेष्य-विशेषण' सम्बन्ध हें। श्रभाव और 
प्रतियोगी” का सम्बन्ध विरोधात्मक हैं क्योंकि जहाँ एक हैं वहाँ दूसरा नहीं हो सकता । 
वेशेषिक सूत्र' (22, १.६) में अभाव की व्याख्या उसी प्रकार की गई जेसी कि 
प्रसिद्धि मीमांसक श्री कुमारिल ने की हे यद्यपि वेशेषिक भाष्यकर्त्ताश्रों ने इनकी टीका 
प्रन्यथा करने का प्रयत्न किया है । 
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वेशेपिक चार प्रकार के भ्रभावों का उल्लेख करता है- 


(१) 'प्रागभाव'-वस्तु की उत्पत्ति से पूवं जो उसका ग्रभाव है वह प्रागभाव कहलाता 
है । उदाहरण के लिए घट के निर्माण के पूर्व घट का भ्रभाव 


(२) 'ध्वंसाभाव/-किसी वस्तु विशेष के व्वंस या नाश होने के कारण भ्रभाव जसे घड़े | 
को लकड़ी से फोड़ जाने पर उसका श्रभाव । 
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(३) 'श्रन्योन्याभाव'-पारस्परिक श्रथवा एक में दूसरे का भ्रभाव जैसे घोड़े में गाय का ® | 
ग्रभाव है, गाय में घोड़े का भ्रभाव है। 
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(४) 'ग्रत्यन्ताभाव'-सदेव रहने वाला अभाव उदाहरण के लिए घड़े का एक स्थान 
पर होने से, उसका भ्रन्य स्थान पर अभाव नहीं मिट सकता श्रर्थात्‌ भ्रन्य स्थान 
प्र उसका प्रभाव सदैव रहेगा । 








मोच्षाकांक्षियों के लिए तक का महत्व 


सम्भवतः न्याय दर्शन का प्रादुर्भाव तक और शास्त्राथं के युग में हुआ होगा । 
इस दशंन में न केवल तकं का विशिष्ट निरूपण किया गया है वरन्‌ तत्सम्बन्धी भ्रनेक 
पारिभाषिक शब्दों का निर्माण एवं प्रयोग भी इसमें पाया जाता है। उदाहरण के लिए 
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१ प्रशस्तपाद का कथन है कि जिस प्रकार प्रभाव या फल के होने से कारण के अस्तित्व 
को जाना जाता है उसी प्रकार फल न होना कारण के न होने का चिल्ल है । 
श्रीधर इस पर टिप्पणी करते हुए कहते हैं कि किसी भी इन्द्रिय-विषयक वस्तु का 
्रप्रत्यक्ष उसके भ्रभाव का लिंग है। पर इससे संतुष्ट न होकर उन्होंने पुतः कहा है 
कि अभाव का भी इन्द्रियो के द्वारा प्रत्यक्ष बोघ होता है। (भाववद अ्रभावो5ः 
पीन्द्रयग्रहणयोग्य) । अ्रभाव के साथ ही इन्द्रियों का सम्पक (सन्निकर्ष) होता है 
आर यह सम्पर्क ही अभाव के प्रत्यक्ष बोघ की कारण सामग्री है-'म्रमावे न्द्रियसन्नि- 
कर्षोऽपि अभाव ग्रहण सामग्री ।' - न्याय कंदली, पृ० २२५-३० । 
अभाव के न्याय श्रौर तक में अनेक रूप कार्य एवं कोण है जिनका वर्णन यहां सम्भव 
नहीं है । 
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यहाँ 'तक', निर्णय, 'वाद', 'जल्प', 'वितंडा', 'हेत्वाभास', 'छल', 'जाति', 'निग्रह' प्रौर 
“स्थान' अनेक पारिभाषिक शब्दों का प्रयोग स्थान-स्थान पर किया गया है । 


( किसी भी. विषय के वास्तविक स्वरूप को जानने के लिए विचार-विमर्श करना 
ही तक है ।// भ्रत: किसी एक तथ्य को सिद्ध करने के लिए जो प्रमाण उपस्थित किए 
जाते हैं वही तक है। जब कभी किसी विषय में 'संशय' होता है तो उस संशय को 


ee जन 


दूर करने के लिए बुद्धि की जो वेचारिक प्रतिक्रिया होती है, वह तक का प्रारम्भ है। 
संशय को नष्ट करने के लिए तक का श्राश्रय लेना पड़ता है। जब दो विरोधी दल 


अपने मत के पक्ष में प्रमाण प्रस्तुत करते हैं तो प्रत्येक 'वाद' कहलाता है जब विरोधी 
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अपने विपक्षी को हराने के लिए चुभने वाले एवं मर्मभेदी प्रत्युत्तर देते हैं तो वह 'जल्प 
कहलाता है। 'वितण्डा' वह 'जल्प' है जिसमें अपने पक्ष को पुष्ट करने की चिन्ता न 
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करते हुए विरोधी को हराने को दृष्टि से, कटु आक्षेप एवं खंडनात्मक ्रालोचना की 


जाती है। 'हेत्वाभास' में “हेतु (कारण) का भ्रम होता है, वास्तव में वह हेतु नहीं 
होता । न्याय में पांच प्रकार के 'हेत्वाभास' का उल्लेख किया गया है-(१) सव्य- 


_भिचार (ग्रस्पष्ट व भ्रनियत) (२) विरुद्ध (विरोधी) (३) प्रकरण सम (समानार्थक) 





(४) साध्य सम (भ्रपुष्ट या श्रसिद्ध हेतु) (५) कालातीत (श्रसामयिक) । सव्प्रभि- 
चार हेत्वाभास वहाँ होता है जहाँ एक ही हेतु से विरोधी निष्कर्ष निकलते हैं जरे न्द 
शाश्वत हैं क्योकि यह परमाणृश्रों की भाँति ही श्रमूर्त है, जो शाश्वत हैं, था शब्द 
शअरशाश्वत हैं क्योंकि यह बोध-चेतना के समान ही क्षणिक हैं । ॥ विरुद्ध’ हेत्वाभास वहाँ 
उत्पन्न होता है जहाँ कारण साध्य विषय का विरोधी होता है-उदाहरण के लिए घड़ा 
शाश्वत हैं क्योंकि यह उत्पन्न होता है | 'प्रकरणसम' वहाँ होता है जहाँ कारण साध्य 
को दूसरे रूप में प्रस्तुत कर देता है । [उदाहरणार्थ-शब्द श्रशाश्वत हैं क्योंकि इनमें 
शाइवत गुण नहीं है ।“ साध्यसम में स्वयं कारण को सिद्ध करने की श्रावश्यकता होती 
हैं जैसे छाया पदार्थ है क्योंकि इसमें गति होती है / परन्तु यहाँ यह सिद्ध करना 
झावश्यक है कि छाया में गति होती ॥ या नहीं। कालातीत वह मिथ्या दृष्टांतया 
तुलना है जो समयानुकूल नहीं है । जहां समय की दृष्टि से तुलना ग्रप्रासंगिक होती 
है वहाँ कालातीत हेत्वाभास होता है)) ज॑ से यह कहा जाए कि शाब्द शाश्वत हैं क्योंकि 
यह वर्ण के समान सम्पक से उत्पन्न होता है जैसे वर्ण, प्रकाश श्रौर वस्तु के संघात से 
उत्पन्न होता है इसी प्रकार शब्द लकड़ी और ढोल के संघात से उत्पन्न होता है श्रतः 
शाश्वत है। इस उदाहरण में तकं-दोष इस प्रकार है कि प्रकाश के पड़ते ही वर्ण 
दिखाई देता है। यह वर्ण पहले से ही स्थित था और प्रकाश के सम्पर्क से दिखाई 
देने लगा। उधर शब्द की स्थिति भिन्न है । शब्द लकड़ी के द्वारा ढोल पर श्राघात 
'किए जाने से उत्पन्न होता है भ्रतः यह इस आधात के कारण उत्पन्न वस्तु है। जो वस्तु 
उत्पन्न होती है वह नाश होती है अतः यह भ्रशाइवत है । वर्ण के समान इसको पूव 
स्थिति नहीं है । 
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न्याय वैशेषिक सुत्र ] [ ३७१ 


उत्तर न्याय 'सव्यभिचार' के तीन भेदों का उल्लेख करता है। (१) 'सावारण' fF 
पर्वत श्रग्निमय है क्योंकि यह ज्ञान की वस्तु है, परन्तु झील जो भ्रर्ति से विपरीत है वह 
भी ज्ञान का विषय है ।:(२) 'श्रसाघारण' (अत्यन्त न्यून) शब्द शाश्वत है क्योंकि इसमें |: | 
शब्द की प्रकृति है, यह कारण नहीं हो सकता क्योंकि शब्द की प्रकृति शब्दके अतिरिक्त [॥ 
श्रौर कहीं नहीं पाई जाती। (३) “अनुपसंहारिन्‌' (भ्रनुनय ) प्रत्येक वस्तु ग्रस्थायी है 
क्योंकि सभी वस्तुएँ ज्ञान का विषय हैं। इसमें ऐत्वाभास इस भ्रर्थ में है कि ऐसी कीई 
वस्तु नहीं है जो ज्ञान का बिषय न हो, अत: इसके विपरीत निष्क्रषं भी निकाला जा 


सकता है । 


'सत्प्रतिपक्ष' वह हेत्वाभास है जिसमें हेतु या कारण विरोधी होने के कारणविरोधी 
निष्कर्ष निकलता है जेसे शब्द शाश्वत है क्योंकि यह सुनाई देता है शब्द अशादइवत है 
क्योंकि यह फल मात्र है। “असिद्ध/” नाम का हेत्वाभास भी तीन प्रकार का होता है । 
(१) 'आश्रयासिद्ध' आकारा-कमल सुगन्धित है क्योंकि यह भी अन्य कमल पुष्पों के 
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समान है। इस उदाहरण में स्पष्ट है कि ग्राकाश-कमल नाम की कोई वस्तु हो ही i! 
नहीं सकती । (२) 'स्वरूपासिद्ध' शब्द गुण है क्योंकि वह दिखाई देता है। परन्तु रन | 
इस उदाहरण में भी स्पष्ट है कि शब्द दिखाई नहीं देता। (३) 'ब्याप्यत्वासिद्ध' यह । 
हेत्वाभास वहां होता है जहां हेतु और कार्य में व्याप्ति स्थिर एवं अपरिवर्तनीय नहीं [ 
होती, उदाहरण=-पर्वंत पर धुआंँ है क्योंकि वहां भ्रग्नि है। लेकिन कभी-कभी थ्रग्नि 
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के जलाने पर ही सदेव धुआँ होता है ग्रतः केवल हरी लकड़ी की भ्रगिन में ही घुएं की 
अपरिवर्तनीय व्याप्ति है 


'वाघित' वह दोष है जहां ऐसा तके उपस्थित किया जाए जो प्रत्यक्ष भ्रनुभव के 
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' विरुद्ध हो । जैसे, भ्रग्नि तापहीन है क्योंकि यह पदार्थ है । 


sr 


| वेशेषिक द्वारा वणित हेत्वाभास की चर्चा पहले ही की जा चुकी है। न्याय-मत के 
विपरीत श्री प्रशस्तपाद 'उदाहरण' नाम के दोप का भी उल्लेख करते हैं। श्री दिङ्नाग 
भी दुष्टान्त-दोप को मानते हैं जसे शब्द शाश्वत हैं क्योंकि यह निराकार है, जो 
निराकार है जेसे भ्रणु वह शाश्वत है। इस उदाहरण में दुष्टान्त-दोष है क्योंकि प्रण 
निराकार नहीं है। श्री घर्मकीति 'पक्ष' के दोष को भी मानते थे परन्तु न्याय का 
मत यह था कि यदि हेतु के दोष से मुक्त रहा जाए तो उचित अनुमान पर पहुँचा जा 
सकता है अन्य सव दोष केवल पिष्टपेपण मात्र हैं। 'छल' केवल जीतने के लिए 
विरोधी पक्ष के तकं की टेढ़ी-मेढ़ी व्याख्या करने को कहते हैं। “जाति” विरोधी को 
हराने की दृष्टि से उल्टे-सीघे, झूठे विषय बिन्दुग्रों को बीच-बीच में प्रस्तुत करना और 
कभी एक पक्षीय, कभी दूसरे पक्ष के झूठे निष्कर्षो को आधार बनाकर तक करने को 








३७२ ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


कहते हैं। 'निग्रहस्थान' तक में वह बिन्दु है जहाँ विरोधी मत के तर्क के विरोधाभास, 
दोष आदि को स्पष्ट कर यह निश्चित रूप से सिद्ध कर दिया जाता है विरोधी पक्ष 
सारहीन हैँ श्रोर इस प्रकार विरोधी पक्ष की हार व पक्ष की जीत का सब्रके समक्ष 
निर्णय करने के लिए अन्तिम तक प्रस्तुत कर दिया जाता है। "न्याय मंजरी' में श्री 
जयन्त यह स्पष्ट करते हैं कि सात्विक पक्ष की रक्षा और शिष्यों के सामने विद्वानों को 
हतभ्रम हतेन तेने को रोकने के लिए ही तकं की विशद जानकारी श्रावश्यक है। दंभी श्रौर 
उदंड व्यक्ति कई बार विद्वानों को भ्रपमानित करने की दृष्टि से शास्त्रार्थ करते हैं । 
इससे बचने के लिए; तकं की सव गहनताझ्रों और सूक्ष्मताश्रों को समझने की श्राव- 
श्यकता है। अतः जो घामिक व्यक्ति मोक्ष की जिज्ञासा में रत हैं उन्हें भी चाहिए कि 
तक का अध्ययन करें जिससे शिष्यों की श्रद्धा और ज्ञान में व्यर्थ व्यवधान ग्रौर संशय 
उत्पन्न न हों । श्रतः 'न्याय-सुत्र' में मोक्ष के साधनों में तक श्रौर न्याय को भी विशिष्ट 
स्थान दिया गया है । 


आत्मा का सिद्धान्त 
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घ॒त्तं' चार्वाक प्रात्मा के भ्रस्तित्व को ही नहीं मानते थे। उनका मत था कि 
चेतना श्रौर प्राण भौतिक एवं शारीरिक परिवतंनों के कारण उत्पन्न होते हैं । यह एक 
भौतिक प्रक्रिया मात्र है । श्रन्य चार्वाको में सुशिक्षित चार्वाक मुख्य हैं । उनके भ्रनुसार 
आत्मा का अस्तित्व शरीर के साथ ही समाप्त हो जाता है। श्रर्थात्‌ श्रात्मा का 
अस्तित्व तो है पर शरीर के साथ ही आत्मा भी नष्ट हो जाती है, बौद्ध भी श्रात्मा के 
शाश्वत श्रस्तित्व को स्वीकार नहीं करते हैं। नेयायिक दर्शन के सभी सिद्धान्तों को 
प्रत्यक्ष अनुभव या तज्जनित श्रनुमान की कसौटी पर कसते थे। उनका मत था कि 


सुख, दुःख, आनन्द, चेतना भ्रोर संकल्प श्रादि शरीर के या इन्द्रियों के गुण नहीं हो ' 


सकते, अतः इनसे भिन्न कोई अन्य वस्तु होनी चाहिए जिसके कारण हमको इन सबकी 
अनुभूति व प्रेरणा होती हैं न्याय के भ्रनुसार आत्मा का अस्तित्व केवल स्वचेतना के 
ऊपर ही निर्भर नहीं हो सकता जेसा कि: मीमांसा का मत है। क्योंकि कभी कभी 
वह श्रात्म-चेतना मिथ्या भी हो सकती हें, जेसे हम यह कहते हैं कि मैं श्वेत या काला 
हुं ।- पर यह निश्चित है कि श्रात्मा का कोई वर्ण नहीं हो सकता । अत: यह चेतना 
असत्य है । परन्तु हम आत्मा के सम्बन्ध में एक निश्चयात्मक अनुमान कर सकते हैं 
कि सुख-दुःख अनुभूति आदि जिसके अंग हैं वही श्रात्मा होनी चाहिए । ये सुख-दुःख 
अनुभूति श्रादि ग्रनेक संघातों के कारण ग्रात्मा में उत्पन्न होते हैं। परन्तु स्वयं श्रात्मा 





१ न्याय-मंजरी' पृ० ५८६-६५६ और ताकिकरक्षा (वरदराज), निष्कंटक (मल्लिनाथ) 
पृ० १८५ से श्रागे देखिए । 
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की उत्पत्ति या विनाश का कभी ग्रनुभन नहीं हो पाया है अतः श्रात्मा शाश्वत प्रतीत 
होती है । यह शरीर के किसी विशेष अंग में केन्द्रीभुत नहीं हैं, यह सर्वव्यापक है 'विभु! 
है । यह शरीर के साथ नहीं चलती परन्तु सर्वत्र विद्यमान है। इस प्रकार श्रात्मा 
शरीर से भिन्न होते हुए भी शरीर में इसके द्वारा सारी क्रिया सम्पादित होती है जिनके 
द्वारा इसे पहचाना जाता है। यह स्वयं चेतनाहीन है परन्तु उचित संस्थितियों में यह 
चेतनामय हो जाती है ।* 
जन्म के समय बच्चे अपने मख के ग्राक्ृतिभाव से सुख-दुःख की हषं, विषाद श्रादि 
'को प्रकट करते भावना {पुंजन्म की स्मृति के फलस्वरूप ही होनी चाहिए 
क्योंकि संद्योजात बालक में इस जन्म की संवेदनाश्रों की अनुभूति का कोई प्रश्‍न ही नहीं 
उठता । इस जन्म में कोई दु:खी है और कोई सुखी है, कोई आनन्द उठाता है और 
कोई कष्ट । यह सब अन्तर क्यों है? इसका एकमात्र समाधान भी यही है कि पूर्व 
जन्म के कर्मो के श्रनुसार ही इस जन्म के सुखादि निर्वारित होते हैं। अपने अपने कुमं 
के अनुसार ही इस जन्म में भोग-व्यवस्था होती है। इस विश्व में प्राणी-प्राणी के 
'भोगादि में जो इतना अन्तर पाया जाता है उसके लिए कर्म की कल्पना ही तक-संगत 
प्रतीत होती है। यह कहना उचित नहीं होगा कि यह केवल भाग्य की बात है, एक 


स योग मात्र है । 


ईश्वर ओर मोक्ष 


सांख्य, जेन, बौद्ध आदि ईश्वर के ग्रस्तित्व को नहीं मानते हैं। न्याय ईश्वर की 
सत्ता में विश्‍वास करता है। अनुमान के श्राघार पर न्याय ईश्वर के अस्तित्व को सिद्ध 
करते हुए उपयुक्त दशनों के नास्तिकवाद का खंडन करता है। न्याय ईश्वर के 
अस्तित्व की सिद्धि के लिए 'सामान्यतो दष्ट' श्रनुमान का प्रयोग करता है । 
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जेन श्रौर श्रन्य नास्तिक यह कहते हैं कि संसार में वस्तुएं उत्पन्न होती हैं और 


-नष्ट होती रहती हैं, परन्तु यह सारा विश्व कभी एक साथ उत्पन्न हुआ हो ऐसा प्रमाण 


नहीं मिलता । यह संपूर्ण संसार कभी एक साथ उत्पन्न ही नहीं हुआ अतः यह किसी 
"ऐसे कार्य या प्रभाव के रूप में नहीं माना जा सकता जिसका कोई कारण होना चाहिए । 
इसके विरुद्ध न्याय का मत है कि अन्य. कार्यों के समान यह संसार भी कायं रूप है । 
पृथ्वीतल में भ्रनेक श्रन्तर्भोमिक परिवर्तन, भूमि स्खलन आदि होते रहते हैं। इस 
विनाशकारी प्रक्रिया से संसार नष्ट-श्रण्ट होता रहता है। इससे यह भ्रनुमान किया जा 
-सकता है कि संसार भी उत्पत्ति और विनाश के क्रम का एक अंग है । यह शाश्वत 


 'ज्ञानसमवाय निबंबनमेवात्मनश्चेतयितृत्वम्‌' आदि । -त्याय मंजरी पृ० ४३२ । 
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नहीं है। यदि नास्तिक यह भी स्वीकार न करें, तो मानना ही पड़ेगा कि यह विश्व 
एक विशेष व्यवस्था और नियम के अनुसार संचालित होता है । परन्तु वे फिर यह 
तकं उपस्थित कर सकते हैं कि मनुष्य के द्वारा उत्पादन के क्रम श्रौर पद्धति में, जेसे घड़े 
के उत्पादन में, और प्रकृति की व्यवस्था और नियम में भ्रन्तरहै। मनुष्य द्वारा 
उत्पादन के क्रम में किसी उत्पादक की कल्पना की जा सकती है पर विश्व के व्यवस्था- 
क्रम ('सन्निवेश विशिष्टता') से किसी रचयिता या उत्पादक का अनुमान नहीं किया 
जा सकता । न्यायका तक है कि विश्व की व्यवस्था, क्रम और नियम व ख्रष्टा के 
भ्रस्तित्व के सम्बन्ध में सामान्य रूप में व्याप्ति देखना चाहिए, न विशेष श्रवस्था में, 
क्योंकि विशिष्ट ग्रवस्था में प्रत्येक दशा में ऐसी विशिष्टता होगी जो सदैव सामान्य 
परिस्थितियों से भिन्न होगी । जैसे रसोई में जो श्रग्नि है वह वन की. श्रग्नि से भिन्न 
है-दोनों की श्रपनी विशिष्टता है, पर इस विशिष्टता को ग्रोर ध्यान न देते हुए सामान्य 
रूप में प्रत्येक श्रवस्था में हम श्रग्नि ग्रौर घुएँ की व्याप्ति देखते हैं। इसी श्राधार पर 
विशिष्टता के होते हुए भी हम विश्व-सन्निवेश से, व्यवस्था, नियमन श्रादि से स्रष्टा की 
कल्पना सहज ही कर सकते हैं। वृक्षों के सम्बन्ध में नास्तिकों द्वारा कहा जाता है 
कि हम उनको नित्य-प्रति उगते हुए देखते हैं परन्तु इससे यह सिद्ध नहीं होता कि 
उनका कोई स्रष्टा नहीं है । श्रत: इस श्रनुमान में संदेह का कोई कारण नहीं है कि इस 
सृष्टि का कोई स्रष्टा है क्योंकि यह कायं रूप है, इसमें विशेष व्यवस्था व क्रम है और 
यह निश्चित नियमों के ग्रनुसार संचालित होती है। जिस प्रकार एक कुम्हार घड़ों 
को उत्पन्न करता है ग्रोर यह जानता है कि उनका क्या उद्देश्य है, वे किस काम के 
लिए हैं, इसी प्रकार परमात्मा विश्व के उद्देश्य श्रौर कायं का ज्ञाता है, वह संज्ञ है, वह 
प्रत्येक समय प्रत्येक वस्तु को जानता है, उसे किसी प्रकार की स्मृति की श्रावश्यकता 
नहीं है। परमात्मा को सब कुछ प्रत्यक्ष है, उसे मन-इन्द्रियों श्रादि की श्रावश्यकता 
नहीं है । वह सदेव ध्रानन्दमय है। उसकी श्रनन्त इच्छा से मनुष्य के कर्मानुसार, 
सृष्टि का ग्रादि-भ्रन्त, प्रलयादि होते हैं। वही कर्त्ता, धर्ता श्रोर विधाता है, उसकी 
इच्छानुसार ही मनुष्य भ्रपने कर्मो का फल सृष्टि के भिन्न-भिन्न कर्मो में भोगते हैं | 
हमारी श्रात्मा भ्रमूतं श्रौर शरीरहीन है, पर वह इच्छा से शरीर में अनेक परिवर्तेन कर, 
बाह्य संसार पर भी इसके क्रिया-कलाप में प्रभाव डालती है, उसी प्रकार 'ईश्वर' भी 
शरीरहीन होते हुए भी, अपनी इच्छा से संसार को उत्पन्न करता है। कुछ लोगों का 
मत है कि ईश्वर के साथ शरीर का सम्बन्ध होना ही चाहिए तो यह परमाणविक 
प्रकृति ही उत्तका शरीर मानना चाहिए। इस प्रकार उसकी इच्छा मात्र से परमाण- 
प्रकृति में स्पन्दन की क्रिया होने लगती है जिसके द्वारा परिवर्तन होता रहता है ।१ 


° न्याय मंजरी' पृ० १६०-२०४। इसके अतिरिक्त 'ईश्वरानुमान' शिरोमणि रचित 
आर उदयन द्वारा लिखी 'कुसुमांजलि' देखिए । 
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प्रत्य भारतीय दशंनों के समान ही नेयायिक भी संसार को घोर दुःखमय समभते 
थे। उनके अनुसार संसार में दुःख ही दुःख है, थोड़ा-थोड़ा श्रानन्द जो कुछ दिखाई भी 
देता है, उससे दुःख की अनुभूति श्रौर भी श्रधिक मुखर हो जाती है। इस प्रकार 


Ee | ००० ००, ० ७७,» ~ ७ ~ ८ | ड 
बुद्धिमान्‌ व्यक्तियों के लिए संसार में प्रत्येक वस्तु दुःखमय दिखाई देती है-सवम्‌ दुःखम्‌ 


विवेकिनः ।' श्रतः बुद्धिमान्‌ लोग सांसारिक सुखों से विरक्त रहने का प्रयत्न करते हैँ 
-क्योकि इन सुखों से भ्रन्तत: दुःख ही मिलता है । 
सांसारिक वन्वन 'मि्याज्ञान' के कारण है जिसके कारण मनुष्य शरीर, इन्द्रिय 
मन, वेदना, बुद्धि आदि को ही श्रपना 'ग्रापा' समझ बेठता है, इसी को वह अपनी 
आत्मा या अपना अहं समझकर ममता के वंघन में फंस जाता है। परन्तु जब सत्य- 
ज्ञान का उदय होता है, जब षट्‌ पदार्थो, प्रमाण, प्रमेय (ज्ञान के विषय) श्रादि का ज्ञान 
होकर विवेक जागत होता है, तो मिथ्या ज्ञान स्वयमेव नष्ट हो जाता है। मिथ्या 
ज्ञान को नष्ट करने के लिए इसके विरोधी पक्ष का मनन करना चाहिए जिसे 'प्रतिपक्ष- 
भावना' के नाम से संबोधित किया है। यह वस्तुओं के यथार्थ रूप का मनन है। 
जव हमें किसी वस्तु का मोह श्रथवा कोई सुख की तृष्णा श्राकषित करे, तब हमें सोचना 
चाहिए कि यह सुख वास्तव में दुःख का मूल है, इस प्रकार सत्य-ज्ञान का उदय होगा 
हम उसके मोह से छुट जाएँगे । मोह, तृष्णा ग्रौर श्रज्ञान से मृक्त होने का यही मागे 
है। मोह-तृष्णा के विनाश के साथ ही वासना-प्रवृत्ति का भी नाश स्वयंमेव हो जाता 
है। इससे पुनर्जन्म से मुक्ति मिलती है और उसके साथ ही दुःख से मुक्ति प्राप्त होती 
हैं। मिथ्याज्ञान श्रौर तृष्णा के ग्रभाव से कमो के बन्धन में मनुष्य लिप्त नहीं होता 
अर्थात्‌ उसके कर्म उसे किसी बन्धन में नहीं बाँधते । जन्म, मरण से मुक्त होकर आत्मा, 
शान्त, गुणातीत अवस्था को प्राप्त होती है जिसमें व्यक्ति वीतराग हो जाता है | 
न्याय वेशेषिक के अनुसार मुक्ति न तो पूर्ण ज्ञान को स्थिति है न पूर्णानन्द की। यह 
वह गुणातीत श्रवस्था है जिसमें श्रात्मा अ्रपनी ग्रादि पवित्र, निर्मल, विकारहीन भ्रवस्था 
-में स्थित हो जाती है। कभी-कभी दुःख विहीन अवस्था को ग्रर्थ-क्रम से पूर्णानन्द की 
वस्था के नाम से सम्बोधित किया जाता है परन्तु न्याय के अनुसार यह वास्तव में 
श्रात्मा की वह निष्क्रिय शान्त अवस्था है जब यह म्रपनी विकारहीन नेसगिक पवित्रता 
को प्राप्त करती है जिसमें किसी प्रकार के ज्ञान, आनन्द, सुख-दुःख, संकल्प भ्रादि का 
स्थान ही नहीं रह जाता है ।' 


सन 





3 न्याय-मंजरी, पृ० ४६६-५३३ । 
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तुलनात्मक विवेचन 


(( जीवन की दैनिक श्रनुभुतियों के सम्बन्ध में न्याय वेशेषिक का दृष्टिकोण युक्ति- 
संगत, व्यावहारिक और बौद्धिक है। सांख्य के समान इसका दृष्टिकोण एकात्मक 
नहीं है कि हमारे अनुभव और बुद्धि का आधार कोई आदि प्रकृति है। काल, श्राकाश, 
चतुभू त (चारों तत्त्व), श्रात्मा श्रादि सभी को इस दर्शन ने स्थूल वस्तुओं के रूप में 
माना है। द्रव्यों में पाए जाने वाले गुण भी भ्रपना श्रलग अस्तित्व रखते हैं पर इनको 
वस्तुओं अथवा द्रव्यों के साथ ही देखा जा सकता है। कर्म स्वयं एक शअ्रस्तित्व है, ग्रौर 
इसी प्रकार जाति या वत्व का भी एक अपना श्रस्तित्व है परन्तु इसकी व्याप्ति स्थूल 
द्रव्यों में है। 'ज्ञान' जो सभी वस्तुग्रों को प्रकाशित करता है आत्मा का गुण है। 
अ्रनेक कारणों के योग से कार्य हुआ करता है। जैसे प्रकृति में अ्रन्य सब कार्य कारण- 
संयोग से होते हैं उसी प्रकार ज्ञान की उत्पत्ति भी कारण-योग से हुम्मा करती 
है । जेसे अनेक निमित्त, उपादान आदि कारणों से घड़े की उत्पत्ति होती है उसी प्रकार 
इन्द्रिय, बुद्धि, विषय, श्रात्मा आदि के सम्पर्क ग्रौर संयोग से ज्ञान की उत्पत्ति 
होती है । च्याय के अनुसार आत्मा तत्त्व में ज्ञान की व्याप्ति होती है । द्रव्य का गुण 
कमं, जाति में सम्बन्ध भी दाशंनिक दृष्टिक से एक अपना महत्व रखता है क्योंकि 


` इसके श्रस्तित्व को स्वीकार किए बिना हम किसी सिद्धान्त को सम्पूर्ण दृष्टि से नहीं 


देख सकते हैं । 

सांख्य-सिद्धान्त के अनुसार सारे पदार्थ तीन गुणों से युक्त श्रनन्त तत्त्वों से बने हैं । 
इन तत्त्वों के अनेक विध योग से विभिन्न पदार्थों का निर्माण होता है। गुण, द्रव्य 
कर्म में कोई श्रन्तर नहीं है क्योंकि ये विविध गुण-संयुक्त तत्त्वों के विभिन्न संयोग के ही 
रूप हैं। प्रकृति-तत्त्वों में, द्रव्य, ज्ञान, संवेदना, कामना श्रादि वीज रूप में विद्यमान हैं । 
मूल प्रकृति में भूत-तत्त्वों के श्रनेक योग, संन्निवेश प्रतिक्षण उत्पन्न होते रहते हैं जिनसे 
श्रनेक पदार्थों का निर्माण होता रहता है पर इस निर्माण की प्रक्रिया में कुछ भी नया 
नहीं है जो पुवं से ही कारण-प्रकृति में विद्यमान नहीं था। कारण-प्रकृति बीज रूप में 
समस्त सृष्टि के कार्य-रूप को भ्रपने में धारण करती है। ज्ञान एक प्रकाश-पु ज मात्र 
हे-यह ऐसा तत्त्व है जो वस्तुश्रों को प्रकाशित करता है परन्तु यह भ्रन्य द्रव्यों के समान 


dl 
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| 
ही एक द्रव्य है। सांख्य के अनुसार चितृ-तत्त्व शुद्धइन्द्रियातीत है। यह इन्द्रियातीत | 
चेतन तत्त्व, सनस्तत्त्व के सम्पर्क में श्राकर उसको प्रकाशित करता है, यह चित्‌ ही | 
मनस्तत्त्व साथ मिल कर व्यक्तिगत भ्रनुभूतियों श्रौर संवेदनाश्रों की सृष्टि करता है । | 
न्याय को दृष्टि से ऐसे शुद्ध चित्‌ की कल्पना जीवन के साधारण अनुभव से परे |) ॥ 
है। यह हमारे दैनिक सामान्य ज्ञान के द्वारा सिद्ध नहीं किया जा सकता कि इस प्रकार | 
का कोई चित्‌-तत्त्व हो सकता है। सांख्य ने भी इस चिद्रूप पुरुष की कल्पना को | 
सावारण ज्ञान और अनुभव से परे माना है । इसे इन्द्रियातीत कहा है। सांख्य के | 
अनुसार यह वह शाश्वत तत्त्व है जिसमें ज्ञान को उत्पत्ति, विकास और लय होते हैं । [ 
संसार के नियमन श्रौर “ऋत' के मूल खरोत के रूप में पुरुष को देखा गया है। पुरुष | 
प्रौर प्रकृति की कल्पना में पुरुष को शाश्वत, ्रपरिवतंनीय ऐसे शुद्ध चेतन तत्त्व के रूप | 
में स्वीकार किया गया है, जो जड़-परिवर्तन, बुद्धि का आधार और प्रकाशक है । 





न्याय को भी आत्मा को सिद्ध करने के लिए इस तक का सहारा लेना पड़ा है कि 

ज्ञान गुण रूप है। गुण किसी द्रव्य में ही रह. सकता है। गुण की व्याप्ति के लिए Hh : 

किसी न किसी प्रकार के तत्त्व की आवश्यकता है। इस युक्ति काः आधार एक श्रन्य । 

“मान्यता है कि द्रव्य और गुण दोनों भ्रलग पदार्थ हैं। गुण को यह प्रकृति है कि उसकी 

व्याप्ति किसी द्रव्य में ही हो सकती है । ज्ञान भी एक गुण है और ग्रन्य गुणों के 

समान ही इसकी व्याप्ति भी किसी द्रव्य. में होनी: चाहिए प्रतः यह 'युक्ति-सम्मत है कि 

'ज्ञान के आधार के रूप में श्रात्मा को स्वीकार-किया जाए ।- ग्राइचयं यह है कि किसी 

भी दर्शन ने हमारी सामान्य आत्मचेतना के आधार पर जिस ज्ञान का प्रवाह चलता 

रहता है उसका विश्लेषण करने का प्रयत्न नहीं किया और नः इस चेतना-प्रवाह के 

ग्राचार पर किसी नतीजे पर पहुँचने का यत्न: किया? * संभवतः सांख्य चित्तत्त्व के 

विश्लेपण के ग्राधार पर इस दृष्टिकोण के अधिक निकट पहुँचा है, परन्तु इसने भी ज्ञान 

और चेतना को ऐसा पृथक्‌ रूप दे दिया है जो साधारण बुद्धि श्रौर अनुभव से युक्तिसंगत 

प्रतीत नहीं होता । जहाँ सांख्य ने सामान्य दैनिक जीवन के श्रनुभव को छोड़ केवल 

कल्पना के आधार पर अपने मत का विवेचन किया है वहाँ न्याय ने केवल कुछ तक 

अनुमान के आधार पर प्रस्तुत किए हैं। इन तरको को जिन मूलभूत मान्यता से प्रारंभ 

किया गया है उसका स्वयं का कोई निश्चित आधार नहीं है। द्रव्य और गुण पृथक 

हैं श्रौर गुण का ग्राधार द्रव्य है, यह ऐसी घारणा के रूप में स्वीकार कर लिया गया है 

जिसकी कोई पूर्व परीक्षा नहीं की गई है । .इप्त सामान्य अनुभव के रूप में स्वीकार 

| कर ज्ञान और आत्मा के व्याप्ति सम्बन्ध को सिद्ध किया गया है। ऐसे निर्बल आधार 
| पर इतने बड़े सिद्धान्त का निर्माण इसके महत्व को कुछ कम कर देता है। आवश्यकता 
- इस वात की भी है कि जिस बुद्धि श्रौर चेतना से सतत्‌ स्वयंमेव ज्ञान उत्पन्न होता 
: रहता है उसको भ्रधिक महत्व दिया जाता । इसको प्रक्रियाओं का विशेष रूप से 
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विश्लेषण भ्रौर विवेचन किया जाता शौर इसकी सतत्‌ दैनिक श्रनुभूति को प्रामाणिक 
मान कर कुछ निष्कर्ष पर पहुँचा जाता । इस दिशा में सवंप्रथमप्रयास मीमांसा दर्शन ने 
किया । मोीमांसा-सूत्रों की रचना महषि जेमिनी ने की है। इसका भाष्य श्री दावर ने 
किया है। परन्तु मीमांसा दर्शन को क्रमबद्ध युक्ति-युक्त ढंग से प्रस्तुत करने का श्रेय 
कुमारिल को है जो प्रभाकर के गुरु भोर श्री शंकराचाय के पूर्ववर्ती थे । ) 


मीमांसा साहित्य 


॥ भारत के ब्राह्मणों में यज्ञादि द्वारा उपासना ्रौर पूजा की परम्परा किस प्रकार 
प्रचलित हुई यह श्रभी भी शोधका विषय है परन्तु यह निश्चित है कि कर्मकांडीय 
पूजा-विधियों का प्रचार उत्तरोतर बढ़ता ही गया। यज्ञ की सफलता कमंकांड के 
यथा-विधि सम्पन्न करने पर निर्भर थी, श्रतः इस पर विशेष बल दिया जाने लगा। 
इन विधियों की विधिवत शिक्षा शिष्य लोग प्रारम्भ में मौखिक रूप से ग्रहण करते थे । 
शनेः शनेः इन विधियों को स्मृति में रखने के लिए लिपिबद्ध किया जाने लगा। इस 
प्रकार स्मृति-साहित्य का जन्म हुआ । विधि और कर्मकांड पर श्रनेक शंकाएँ झौर 
विवाद भी होने लगे क्‍योंकि विद्वान्‌ याज्ञिक भ्रौर श्रपनी-श्रपनी विद्या-बुद्धि के भ्रनुसार 
कमंकांड की परम्पराश्रों की व्याख्या श्रौर निदेशन करने लगे । अ्रतः यह श्रावश्यंक'हो 
गया कि विधियों की युक्तियुक्त मीमांसा की जाए। यहाँ से मीमांसा साहित्य का 
सूत्रपात हुआ । मीमांसा का भ्रथं ही युक्तियुक्त बौद्धिक विश्लेषण है। यह भी सम्भव 
है कि उस समय मीमांसा की भी श्रनेक शाखाएँ रही होंगी पर उस समय का श्रधिकांश 
मीमांसा-साहित्य लुप्त हो गया है। इस समय मीमांसा-दर्शन का श्राधार महषि जेमिनी 
कृत मीमांसा-सूत्र है। ऐसा प्रतीत होता है कि यह एक शाखा विशेष के मन्तव्य का 
विधिवत संकलन है क्योंकि इसमें भ्रनेक प्रन्य मतों के उद्धरण और उनकी ग्रालोचना 
प्राप्त होती है। ये थ्न्य ग्रन्थ श्रव उपलब्ध नहीं है। यह भी कहना कठिन है कि 
महि जैमिनी के मीमांसा-सूत्रों में कितना अंश भ्रन्य दर्शन-ग्रन्थों के श्राधार पर लिखा 
गया है ओर कितना उनकी मौलिक रचना है। लेकिन ये मीमांसा-सूत्र इतने विद्वत्ता- 
पुर्ण भ्रौर प्रभावशाली ढंग से लिखे गए हैं कि पिछले २००० वर्षो से ये मीमांसा-दर्शन 
के प्रामाणिक ग्रन्थ माने जाते हैं। ये सुत्र सम्भवतः ईसा से २०० वर्ष पूवं लिखे गए 
थे । भ्रनेक विद्वानों ने इन सूत्रों पर भाष्य लिखे हैं। न्याय रत्नाकर” में 'रलोकवातिक' 
के दसवें इलोक में श्री भतू मित्र के भाष्य का प्रसंग ग्राता है। इसी प्रकार श्री भवदास, 
हरि और उपवषं ने भी मीमांसा-सूत्रों पर जो भाष्य लिखे हैं उनका उल्लेख 'प्रतिज्ञासूत्र' 
(श्री भवदास) झौर 'झास्त्र-दीपिका' (हरि श्रोर उपवषं) में मिलता है। सबसे प्रसिद्ध 
भाष्य शबर-भाष्य है जिसके लेखक शवर थे। सम्भव है ऊपर के भाष्यों में कुछ शबर- 
भाष्य से पूर्व लिखे गए हों । ) शबर-भाष्य के समय के सम्बन्ध में भ्रनेक धारणाएं हैं । 
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डा० गंगानाथ का मत है कि सम्भवतः शवर ५७ ई० पु० के आस-पास हुए होंगें क्योंकि 
एक इलोक में ऐसा उल्लेख किया गया है कि श्री विक्रमादित्य क्षत्रिय पत्नी से उत्पन्न 
शबर-स्वामी के पुत्र थे। उत्तरकालीन मीमांसा-दर्शंन पर लिखें ग्रन्थों का मुख्य आधार 
शवर-भाष्य ही रहा है। शवर-भाष्य पर भी एक प्रसिद्ध टीका लिखी गई है जिसके 
लेखक श्रज्ञात हैं। श्री प्रभाकर ने. इस विशिष्ट टीकाकार को 'वातिक कार' नाम से 
उद्धूत किया है और कुमारिल ने केवल 'यथाहुः' (जसा वे कहते हैं) कह कर उल्लेख 
किया है। डा० गंगानाथ भा का मत है कि श्री प्रभाकर की 'वृहती' नामक टीका का 
भ्राघार वातिककार की शवर-भाष्य टीका है। श्री शालिकनाथ मिध ने प्रभाकर की 
बवृहती पर एक श्रोर टीका लिखी है जिसका नाम “ऋजुविमला है। मीमांसा-दर्शन 
पर श्री प्रभाकर की (व्याख्या) सूक्तियों के संकलन के रूफ में श्रीमिश्र ने एक शोर 
ग्रन्थ लिखा है जो प्रभाकर-पंचिका के नाम से जाना जाता है। ऐसा कहा जाता है 
कि प्रभाकर जो निबन्धकार के नाम से प्रसिद्ध हैं श्रोर जिनके मत को “गुरुमत” के रूप में 
जाना जाता है, श्री कुमारिल के शिष्य थे। कुमारिल भट्ट शंकर के समकालीन थे । 
इनका जन्म शांकर से कुछ पूर्व हुआ था । शंकर का समय सन्‌ ७८८ ईसवी निश्चित 
किया गया है। श्री कुमारिल ने शबर-भाष्य के ऊपर स्वतंत्र दृष्टि से विद्वत्तापुणं 
टीकाएँ लिखी हैं, जो तीन भागों में विभाजित हैं। शबर-भाष्य के प्रथम भाग के 
प्रथम अध्याय में दर्शंन-सिद्धान्तों का निरूपण किया गया है जो 'तकंपाद' कहलाता है। 
श्री कुमारिल की प्रथम टीका तकंपाद पर लिखी गई है जो 'इलोकवातिक' के नाम से 
प्रसिद्ध है। इस टीका का दूसरा भाग 'तंत्रवातिक' कहलाता है जो शबर-भाष्य की 
प्रथम पुस्तक के अवशिष्ट श्रध्यायो और दूसरी व तीसरी पुस्तक पर लिखा गया है। 
टीका का तीसरा भाग 'ट्प टीका' नाम से जाना जाता है जिसमें शबर-भाष्य के शेष 
नौ भागों पर संक्षिप्त टिप्पणियाँ दी गई हैं।* श्री कुमारिल को उनके उत्तरवर्ती 
विद्वानों ने भट्ट, भट्रपाद श्रौर वातिककार आदि नामों से पुकारा है। कुमारिल के 
पश्चात्‌ मीमांसा-दर्शन के प्रसिद्ध विद्वान्‌ श्री मंडन मिश्र ने विधि विवेक' एवं “मीमांसा- 
नुक्रमणि' नामक ग्रन्थों की रचना की । इसके साथ ही उन्होंने 'तन्त्रवातिक' पर भी 
एक टीका लिखी । अपने जीवन के उत्तरकाल में ये ्राचार्य शांकर के शास्त्राथं में 
पराजित हुए और इस प्रकार वेदान्त के अनुयायी बन गए । परन्तु कुमारिल के 
पश्चात्‌ अन्य अनेक प्रसिद्ध विद्वानों ने मौमांसा-दर्शन पर सुन्दर ग्रन्थ लिखे हैं। श्री 
कुमारिल के श्रनुयाथियों में सबसे प्रसिद्ध नवीं शताब्दी में उत्पन्न श्री पार्थसारथी मिश्र 
हैं जिन्होंने 'शास्त्रदीपिका' 'तन्त्ररत्न' श्रौर 'न्याय-रत्नमाला' की रचना की है। श्री 
सुचरित मिश्र ने 'काशिका' श्रौर श्री सोमेश्‍वर ने 'न्याय-सुघा' नामक ग्रन्थ लिखे । 





१ सिक्स बुद्धिस्ट ट्र क्ट्स' में महामहोपाध्याय श्री हरप्रसाद शास्त्री ने यह मत प्रकट 
किया है कि कुमारिल शांकर से सम्भवतः दो पीढ़ी पूर्व हुए थे । 


जन ~ om | 


TS SP अतके 2१७ क डे 
Ne 


nT ES, 


क i i अं Mass tng 


| 
हे 
हे 





CE कट्टु 03 बम न ०१” 


३८० ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


इसके य्रतिरिक्त श्री रामकृष्ण भट्ट ने शास्त्रदीपिका के तकंपाद पर एक वृहत्‌ एवं 
विद्वत्तापुण टीका लिखी है, जिसका नाम “युक्तिस्नेह पूरिणी सिद्धान्त-चन्द्रिका' है। 
“शास्त्र दीपिका' के प्रवशेष भागों पर श्री सोमनाथ ने 'मयूखमालिका' नामक टीका 
लिखी है। मीमांसा दर्शन के श्रन्य प्रसिद्ध ग्रन्थों में श्री मावव रचित 'न्याय-माला- 
विस्तार”, श्री शंकर भट्ट की 'सुबोधिनी व 'मीमांसा-बल-प्रकाश', श्री वाचस्पति मिश्र 
की न्याय कणिका' श्री कृष्ण यज्वन रचित 'मीमांसा-परिभावषा', श्री ग्रनन्तदेव की 
“मीमांसा-न्यायप्रकाश', श्री गागा भट्ट रचित “भट्ट-चितामणि' श्रादि मुख्य हैं। इन 
पुस्तको में से अधिकांश का मनन इस श्रध्याय की विषय वस्तु के सम्बन्ध में किया गया” 
है । हिन्दुओं के जीवन में मीमांसा-दर्शन का विशिष्ट स्थान है। नित्य-प्रति के घामिक 
कृत्य, पुजा-प्रनुष्ठान आदि की व्यवस्था मीमांसा में की गई है। स्मृति, जो घामिक 
नियमों का संकलन है, उसका आधार मीमांसा-दर्शन ही है। ब्रिटिशकाल में हिन्दुश्रों 
के सामाजिक जीवन में नियमन के लिए जिस विधि श्रौर कानून का निर्माण किया गया 
है वह भी इसके द्वारा निरूपित स्मृति प्रौर दर्शन के आधार पर ही हुग्ना है। उत्तरा- 
'घिकार, सम्पत्ति-सम्बन्धी सारी व्यवस्था भी इसी दर्शन पर आधारित है । 


मीमांसा से वेदान्त-दर्शन में क्या साम्य श्रौर भेद है इसकी विशद व्याख्या अगले 
अध्याय में की गई है, पर ग्रन्य दर्शनों से इसका कहीं-कहीं मतभेद. है यह इस अध्याय में 
भली भाँति स्पष्ट कर दिया गया है। इस दर्शन की स्वयं की भी दो शाखाएँ हैं जो 
प्रभाकर और कुमारिल के द्वारा प्रारम्भ की गई थीं। इन दोनों शाखाझ्नों पर इस 
अध्याय में सम्यक प्रकाश डालने का प्रयत्न किया गया है। उत्तरकाल में प्रभाकर का 
मत लुप्तप्रायः हो गया था पर कुमारिल के समय में प्रभाकर कुमारिल का प्रसिद्ध 
प्रतिदवन्दी माना जाने लगा था ।१ यज्ञादि करने के निमित्त वेदिक संहिताश्रों के श्रथं 
आर व्याख्या संबंधी सिद्धान्तों पर मीमांसा-सूत्रों में प्रकाश डाला गया है। इनका 





3 श्री कुमारिल के सम्बन्ध में एक किवदन्ती प्रचलित है कि जब वे श्रपने शिष्य 
प्रभाकर को हराकर किसी प्रकार भी श्रपने मत में मिलाने में असमर्थ रहे तो उन्होंने 
एक युक्ति का उपयोग किया । उनके शिष्यो ने झूठमुठ ही यह प्रसिद्ध कर दिया 
कि श्री कुमारिल की मृत्यु हो गई है। फिर प्रभाकर को बुलाकर पूछा कि श्रन्तिम 
संस्कार किसके मतानुसार करना चाहिए, किसके मत को सत्य मानना चाहिए। 
श्री प्रभाकर ने उत्तर दिया कि उनके गुरु का मत ही सत्य है, उनके श्रनुसार ही 
अन्तिम संस्कार होना चाहिए। यह सुन कर श्री कुमारिल उठ वेठे श्रोर उन्होंने 
घोषित किया कि प्रभाकर हार गए । प्रभाकर ने उत्तर दिया कि जब तक कुमारिल 
जीवित हैं वे हार मानने को तयार नहीं हैं। पर इस कहानी का कोई ऐतिहासिक 
महत्व नहीं है । 
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अपना दर्शन बहुत थोड़ा है जिसका स्थान स्थान से ग्रहण करना भी ग्रत्यन्त कठिन है । 


श्री शबर ने भी दर्शन सम्बन्धी व्याख्या वहत कम की है। जो व्याख्या की भी है वह 


श्रस्पष्ट है । कुमारिल और प्रभाकर के उल्लेखों से ही हमको वातिककार के मत का 


पता चलता है । श्रतः मीमांसा दर्शन के लिए हमारा मुख्य स्रोत कुमारिल प्रौर प्रभाकर 


की ही रचनाएँ हैं क्योंकि उनके पर्‍्चात्‌ इस दर्शन पर जो भी ग्रन्थ लिखें गए हैं वे 
टीका-टिप्पणी के रूप में ही लिखे गए हैं। अँग्रेजी में भी श्री गंगानाथ का के अतिरिक्त 
और भी किसी ने इस दर्शन पर कोई प्रामाणिक रचना नहीं की है। श्री भा ने 
'प्रभाकर-मीमांसा' नामक जो ग्रन्थ लिखा है उससे इस अध्याय को लिखने में बड़ी 
सहायता मिली है 


न्याय का “परतःग्रामाणय” सिद्धान्त ओर मीमांसा न A 


स्वतः-प्रामाणय? सिद्धान्त 


मीमांसा-दर्शन का मुख्य ग्राधारस्तम्भ ज्ञान का स्वतः-प्रामाण्य सिद्धान्त है । ज्ञान 
ग्रपने ग्राप स्वयं सिद्ध है इसके लिए किसी भ्रन्य प्रमाण की आवश्यकता नहीं है । 
मीमांसा के श्रनुसार केवल स्मृति के लिए प्रमाण की आवश्यकता हो सकती है क्योंकि 
पुवेप्रसंग को पूर्णतया याद रखने में कहीं भूल हो सकती है परन्तु इसके ग्रतिरिक्त किसी 
भी ज्ञान के विषय को प्रमाणित करने के लिए किसी श्रन्य ज्ञान की आवश्यकता नहीं 
-है । ज्ञान अपनी सत्यता का स्वयं ही सत्यापन करता है। इसके लिए किसी अन्य बाह्य 
परिस्थिति अथवा वाह्य ज्ञान का आश्रय ग्रावइयक नहीं है। न्याय का मत है कि ज्ञान 
को स्वतः-प्रामाण्य मानने के पहले इस पर विचार करने की आवश्यकता है । यह सत्य 
है कि कुछ परिस्थिति विशेष में हमें किसी वस्तु का स्वतः ज्ञान होता है, पर यह कहना 
कहाँ तक युक्ति-संगत है कि इस ज्ञान की सत्यता का प्रमाण यह स्वयं ही है। उदाहरण 
के लिए दृष्टि-सम्परक के द्वारा हमें नीले रंग का बोध होता है। परन्तु यह दृष्टि-संपक 
यह प्रमाणित नहीं कर सकता कि जो ज्ञान उत्पन्न हुप्रा है वह सत्य है क्योंकि दुष्टि- 
सम्पर्क का उस ज्ञान से जो उसके द्वारा उत्पन्न हुआ है कोई सम्बन्ध नहीं है। फिर 
ज्ञान मन का विपय है, आत्मपरक है, यह वस्तुपरक दृष्टि से केसे सिद्ध कर सकता है 
कि जिस वस्तु के सम्बन्ध में नीलेपन का बोध हुआ हैं वह वास्तव में नीली हे । 
नीलिमा-बोघ के पश्चात्‌ ऐसा कोई अन्य प्रत्यक्ष बोध नहीं होता जिससे यह कहा जा 
सके कि जो वस्तु मैने देखी है वह वस्तुनिष्ठ रूप में नीली ही है। इस प्रकार किसी 
"प्रकार के अन्य प्रत्यक्ष से इसकी सत्यता का प्रमाण नहीं दिया जा सकता । प्रत्यक्ष को क्रिया 
अथवा इन्द्रिय-सम्पक से जो मन में ज्ञान उत्पन्न होता है वह कितना सत्य है, कितना 
प्रामाणिक है, इसका कोई साक्ष्य उस ज्ञान में नहीं होता । यदि ज्ञान की उत्पत्ति मात्र 
से प्रामाणिकता प्रौर सत्यता स्थापित हो जाती तो फिर भ्रान्ति मिथ्यात्व श्रादि का 
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प्रन ही नहीं उठता । हम-मृग-मरीचिका को देख कर भी उसके सम्बन्ध में कोई 
संदेह नहीं करते । परन्तु वास्तव में श्रनेक वार हुम यह प्रश्न करते हैं कि हमारा 
प्रत्यक्ष कहां तक सत्य है ? प्रत्यक्ष को प्रामाणिक मानने के लिए हम भविष्य के व्याव- 
हारिक अनुभव का आश्रय लेते हैं। श्रर्थात्‌ जो प्रत्यक्ष व्यवहार में अनुभव से सिद्ध 
होता है उसे ही प्रामाणिक मानते हैं। फिर ज्ञान का प्रत्येक अंग कुछ कारण संस्थिति 
पर निर्भर करता है। पुर्वेवर्ती कारण श्रौर परिस्थितियों के श्रभाव में ज्ञान की उत्पत्ति 
नहीं हो सकती ।- ज्ञान की सत्यता का ग्रर्थ यह है कि उस ज्ञान के प्रकाश में जो कायं 
किया जाए उसके द्वारा हम तदनुसार व्यावहारिक सफलता प्राप्त कर सकं । जो ज्ञान 
व्यावहारिक अनुभव से सत्य सिद्ध हो वही प्रामाणिक है। हम मृग-मरीचिका 
को मिथ्या ्रान्ति इसलिए कहते हैं कि इस ज्ञान के आधार पर गति करने से जल की 
प्राप्ति नहीं हो सकती । जिप्त ज्ञान सेज्ञाता को फल प्राप्ति हो वही प्रामाणिक है 
वही 'ग्रथं क्रियाज्ञान' या 'फलज्ञान' है। इस प्रकार ज्ञान स्वतः प्रामाण्य’ नहीं है। 
इसकी सत्यता 'सम्वाद' के द्वारा प्रमाणित होती है। यहाँ सम्वाद का श्रर्थ व्यावहारिक 
भ्रनुभव के श्राधार पर सत्यता का परीक्षण है। इस परीक्षण के फल से, यदि प्राप्त 
ज्ञान का सामंजस्य है तो ज्ञान का व्यवहार से 'सम्वाद' (मेल) स्थापित होता है, 
अन्यथा नहीं ।' // 
न्याय का यह प्रतिवाद इस संकल्पना पर आधारित है कि ज्ञान निश्चित वस्तु- 
निष्ठ परिस्थितियों श्रौर उपाधियों से संलग्न कारण-समूह द्वारा होता है। इस प्रकार 
जो ज्ञान उत्पन्न होता है, उसके परीक्षण के लिए श्रथवा उसकी वैधता जानने के लिए 
तथ्यों से उसका सामंजस्य ज्ञात करना पड़ता है। लेकिन ज्ञान-उत्पत्ति का यह सिद्धान्त 
केवल एक संकल्पना मात्र है, क्योंकि मनुष्य के ग्रनुमत्र से ऐसा कोई प्रमाण प्राप्त नहीं 
होता जिसप्ते यह कहा जा सके कि ज्ञान किन्हीं पूर्ववर्ती कारण समूह से उत्पन्न होता 
हे। हम किसी वस्तु पर दृष्टि डालते हैं प्रौर तत्काल हम स्थूल वस्तुओं के स्वरूप को 
झोर तथ्यों को हृदयंगम करते हैं, उनसे ग्रवगत हो जाते हैं। या यह कहना चाहिए कि 
इन्द्रिय-सम्पकं होते ही हमें एक वस्तुपरक चेतना हो उठती है। ज्ञान स्थूल जगत्‌ के 
तथ्यों को प्रकाशित करता है, उनके बारे में हमें तत्काल विशिष्ट जानकारी प्राप्त हो 
जाती है। परन्तु इससे यह कहना कि स्थूल जगत्‌ हम में किसी प्रकार का ज्ञान उत्पन्न 
करता है, भ्रनुभवसिद्ध नहीं है, प्रत: यह एक कल्पित धारणा मात्र है। केवल ज्ञान की 
ही यह शक्ति है कि वह अन्य सब वस्तुओं को प्रकाशित करता है, स्पष्ट करता है | 
ज्ञान संसार के अन्य कार्यों के समान कोई कार्य-विशेष या घटना-विशेष नहीं है। जब 
हम यह कहते हैं कि पदार्थो के बाह्य योग से (घटनाक्रम से) हमको ज्ञान-वोध होता है 
तब हम -्रान्ति के कारण ऐसा कहते हैं। क्योंकि जड़-संयोग ज्ञान का प्रेरक नहीं हो 


१ न्याय मंजरी' पु० १६०-१७३ देखिए । 





-मीमांसा दर्शन ] [ ३८३ 


सकता । ज्ञान प्रकृति की घटना श्रथवा वस्तुश्रों को मन पर चित्रित कर देता है, 
“परन्तु किसी भी श्रनुभव के आधार पर हम यह नहीं कह सकते कि प्रकृति की किसी 
क्रिया श्रथवा घटना से हम में ज्ञान की उत्पत्ति होती है। ज्ञान के सम्बन्ध में कारण- 
सिद्धान्त को स्वीकार नहीं किया जा सकता | ज्ञान प्रकृति के सभी जड़-व्यापारों से 
भिन्न और उच्चतर है क्योंकि यह इस जड़-व्यापार को प्रकाशित करता है, इस व्यापार 
“की व्याख्या प्रस्तुत करता है जिससे हम उसको समझ सके । पदार्थो में या, वस्तुओं 
में किसी प्रकार की वैधता का प्रश्न नहीं उठता । सत्यता अथवा वैधता पदार्थों को 
नन होकर ज्ञान की हुआ करती है । हम सत्य एवं प्रामाणिक शब्द का प्रयोग ज्ञान के 
लिए करते हैं, न कि पदार्थं के लिए। जब हम कहते हैं कि यह ज्ञान वस्तुनिष्ठ 
अनुभव से सत्य प्रतीत होता है तो हमारा तात्पर्यं यह होता है कि पूर्वज्ञान के श्राघार 
“पर हम यह कह सकते हैं कि यह ज्ञान-वोघ सत्य हैं। पूर्वज्ञान से प्रस्तुत ज्ञान को 
-तुलना कर उनके साम्य के ग्राधार पर हम वेघता की बात कहते हैं। कोई भी तथ्य 
अथवा घटना हम तक सीधी नहीं पहुँच सकती हम उसको बोधात्मक रूप में ज्ञान के 
द्वारा ग्रहण करते हैं। उसका ज्ञान होने पर हमारे लिए उसका कोई वास्तविक 
श्रस्तित्व ही नहीं रहता । उसका सत्यापन श्रौर वैधता ज्ञान पर निर्भर है, ज्ञान के 

. अतिरिक्त उसकी किसी वैधता का प्रश्‍न ही नहीं उठता । यह सत्य है कि समय-समय 
'पर भ्रनेक वस्तुओं के सम्बन्ध में हमें भिन्न-भिन्न प्रकार ज्ञान उत्पन्न होता है पर यह 
ज्ञान वस्तुओं के द्वारा उत्पन्न नहीं किया जा सकता । ज्ञान के विना हम किसी भी 
पदार्थं को जानने में असमर्थ रहते हैं। ज्ञान भिन्न-भिन्न प्रकार की वस्तुओं को 
प्रकाशित करता है, कभी-कभी एक ही वस्तु के ज्ञान-बोघ में अन्तर होता है। ऐसा 
क्यों होता है यह कहना कठिन है। अनुभव केवल यही सिद्ध करता है कि ज्ञान 
से प्रकृति के पदार्थो का बोध होता है, परन्तु ऐसा क्यों होता है यह हमारे अनुभव की 
गति से परे है। लेकिन किसी भी अवस्था में ज्ञान अपने भ्रस्तित्व के लिए प्रकृति को 
“किसी भी घटना श्रथवा वस्तु पर निर्भर नहीं है, इसके विपरीत ज्ञान के द्वारा ही सारा 
घटनाक्रम प्रकाशित होता है । यही ज्ञान का स्वतः प्रामाण्य' है । जसे ही ज्ञान की 
“उत्पत्ति होती है, हमको बस्तु-बोध होता है। ज्ञान की उत्पत्ति भ्रौर वस्तु-बोध के 
बीच में श्रौर कोई ऐसी कड़ी या श्रवस्था नहीं है जिसके ऊपर ज्ञान वस्तुग्रों को प्रकाशित 
करने के लिए आश्वित हो । ज्ञान न केवल स्वतन्त्र रूप से उदय होता है पर यह अपने 
-कार्य-क्षेत्र में भी स्वतन्त्र है जेसा कहा है “स्वकार्यकरणे स्वतः प्रामाण्यं ज्ञानस्य ।” 
जब कभी किसी प्रकार के ज्ञान का उदय होता है, हम उसको सत्य मान कर तदनुसार 
प्रवृत्ति’ करते हैं। जब यह ज्ञान उत्पन्न होता है हमारे मन में इसके सम्बन्ध में 
"किसी प्रकार का सन्देह नहीं होता, हम इसे प्रामाणिक मानते हैं। ज्ञान का उदय, 
-वस्तु-बो ध, वस्तु-स्थिति और बोघानुकूल प्रवृत्ति के निश्चयात्मक मन्तव्य के साथ ही 
होता है। परन्तु जब हमारा वस्तु-बोघ श्रान्तिमय होता है, तो उसके पदचात्‌ इस 
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संज्ञान का उदय होता है कि हमारा पहला बोध सम्भवतः सत्य नहीं था । इस प्रकार 
यह सम्भव है कि ज्ञान के उदय के पश्चात्‌ हमारे श्रनुभव या श्रन्य प्रत्यक्ष से हम इस 
नतीजे पर पहुँचे कि हमारा पहला ज्ञान सत्य नहीं था, परन्तु जब तत्संबंधी ज्ञान पहली 
बार उदय होता है तो हम उसे सत्य और प्रामाणिक मानते हैं श्रौर उसी की प्रेरणा के 
श्रनुसार कमं करते हैं। मीमांसा का स्पष्ट मंतव्य यही है कि ज्ञान का उदय इसकी 
प्रामाणिकता और सत्यता के समावेश के साथ होता है। यह हो सकता है कि फिर 
श्रन्य तथ्यों श्रथवा ग्रनुभवों के श्राधार पर यह ज्ञान असत्य अथवा श्रवेध दिखाई पड़े 
(ज्ञानस्य प्रामाण्यम्‌ स्वतः अ्रप्रमाण्यम्‌ परतः) । विपरीत अनुभव (वाधक ज्ञान) के 
कारण या इन्द्रिय दोप से (कारण दोष ज्ञान) जो बोध का एक समय हुग्ना है वह बाद 
को मिथ्या सिद्ध हो सकता है। इस उदित ज्ञान के सत्य को संदेह की दुष्टि से देखने 
का कोई कारण नहीं है विशेष रूप से जअ किसी प्रकार का इन्द्रिय-दोप न हो ग्रौर जब 
वह अनुभव से ही सत्य दिखाई देता हो । यहाँ स्मृति को कोई स्थान नहीं दिया गया 
है क्योंकि स्मृति स्वतन्त्र तत्व नहीं है। स्मृति किसी पूर्वानुभव पर निर्भर है। स्मृति 
के प्रसुप्त संस्कार स्वतंत्र रूप से उत्पन्न नहीं माने जा सकते । इनका आधार पुर्वोत्पन्न 
ज्ञान-बोध है । )) 


प्रत्यक्ष (बोध) में ज्ञानेन्द्रियों का स्थान 
((_ 


न्याय-दशन में ज्ञान की उत्पत्ति का ग्राधार इन्द्रिय-सम्पर्क माना गया है। 
मीमांसा का मत इससे एकदम भिन्न है । इसके अनुसार ज्ञान की उत्पत्ति स्वयमेव 
होती है, यह किसी वस्तु पर आश्वित नहीं है। इस प्रकार इन्द्रिय-सम्पक से ज्ञान की 
उत्पत्ति को मीमांसा स्वीकार नहीं करता । पर यदि ऐसा है तो इससे यह स्पष्ट नहीं 
होता कि ज्ञान-बोध में इतनी विविधता क्यों होती है। साथ ही न्याय-दशन के इन्द्रियं- 
जनित ज्ञान के सिद्धान्त का विवेचन भी मीमांसा-दर्शन के दृष्टिकोण को समभने के 
लिए थ्रावश्यक है। मीमांसा-का मत है कि 'इन्द्रियो के सम्पक के कारण ज्ञान उत्पन्न 
होता है' यह केवल अनुमान और कल्पना का विपय है। क्योंकि जब हमारे मन में 
किसी विषय-वस्तु के सम्बन्ध में ज्ञान होता है तो हम यह श्रनुमान लगाते हैं कि संभवतः 
इन्द्रियों की सहायता से ऐसा हुआ होगा । ज्ञान की उत्पत्ति के समय इन्द्रियों की 
क्रिया का कोई ध्यान नहीं होता । ज्ञान की उत्पत्ति सवंथा स्वतन्त्र है, केवल एक ही 
उदाहरण ऐसा है जहाँ ज्ञान किसी अन्य पर श्राश्रित दिखाई देता है और वहं भी तत्र 
जब वह किसी पूर्वज्ञान की स्मृति का आश्रय लेता है। अन्य श्रवस्थाओं में ज्ञान के 
उदय के पूर्व, ज्ञान को मूत रूप देने वाले किसी भौतिक संयोग का अथवा उनकी किसी 
प्रक्रिया का पता नहीं चलता । ज्ञान के उदय के पश्चात्‌ जो भी इच्छा हो अनुमान 
किया जा सकता । सव-प्रथम हमको ज्ञान-बोध होता है। इस प्रकार इन्द्रियों का 
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विषय-वस्तु से सम्पक ज्ञान के उदय के लिए अनेक उपाधियों में से एक भले ही मान 
ली जाए परन्तु यह निश्चित है कि ज्ञान का बोध और उसकी प्रामाणिकता ज्ञान-वोव 
में ही निहित होती है। यह बोव तात्कालिक निश्चयात्मक, ग्रनाश्रित, स्वतन्त्र औ्रर 
प्रत्यक्ष होता है । / 

श्री प्रभाकर ज्ञानेन्द्रियों की स्थिति और अस्तित्व के सम्बन्ध में श्रपना मत प्रस्तुत 
करते हैं कि किस प्रकार इन इन्द्रियों के अस्तित्व की कल्पना की जाती है। हम देखते 
हैं कि वस्तुओं के सम्बन्ध में हमारा बोध या संज्ञान एक समय श्रोर एक जेसा नहीं 
होता, विभिन्न क्षणों में होने वाले हमारे बोघ में काफी विविधता होती है। यह संज्ञान 
श्रात्मा में होते हैं, श्रतः हम श्रात्मा को बोघ का उपादान कारण (समवायि कारण) कह 
सकते हैं। पर इसके साथ ही श्रन्य विशिष्ट कारण श्रथवा संलग्न कारण भी होने 
चाहिए (असमवायि कारण) जिसके द्वारा बोघ-विशेष की उत्पत्ति होती है। ऐसे 
प्रमृतं कारण या तो उपादान कारण में ही निहित होते हैं भ्रथवा उपादान कारण के 
हेतु में दिए होते हैं। जसे कपड़े के सफेद रंग में, धागे का सफेद रंग, सफेदी का कारण 
है, साथ ही वह धागा वस्त्र का उपादान कारण भी है। इस प्रकार इस उपादान 
कारण में या इसके भी कारण में यह श्रमूते कारण निहित है। दूसरे उदाहरण में 
उपादान कारण में ही यह श्रमूतं भ्रथवा श्रपाथिव कारण छिपा हुश्रा है जेसे अग्नि के 
ताप से नयी गन्ध की उत्पत्ति। यहाँ नयी गन्घ का भ्रमू्ते कारण श्रग्नि-संस्पद है । 


यह उस गन्ध में ही निहित हे जिसको तपाकर नयी गन्ध बनाई जाती है। परात्मा 


अनन्त है। आत्मा का कोई अन्य हेतु (कारण) नहीं है। इस वारणा को लेकर 
चलने में कोई हानि नहीं है कि संज्ञान (बोच) के (ञ्रसमवधि) अमृर्त कारण की में कोई हानि नहीं है कि सज्ञान असमवयि) अ्रमूत कारण को 


व्याप्ति ग्रात्मा में ही होनी चाहिए ओर इस कारण यह कारण गुण रूव होना चाहिए आत्मा में ही होनी चाहिए और इस कारण यह कारण गुण रूप होना चाहिए । 


ननम. क लातग. 
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्र्थात्‌ संज्ञानात्मक ज्ञानबोध आत्मा का गुण है। किसी भी शाश्वत अनन्त वस्तु में 
गुण की व्याप्ति किसी श्रन्य तत्त्व के सम्पक से ही हो सकती है। संज्ञान ग्रात्मा का 
व्याप्ति (श्रजित) गुण है। यह व्याप्ति किसी अन्य तत्त्व के सम्पक से होनी चाहिए । 


NS WENT ~ TT TTT TEE TS I यापपया 


भ्रनन्त शाश्वत तत्त्व की व्याप्ति का हेतु भी श्रनन्त होना चाहिए । ग्रात्मा में संज्ञान की व्याप्ति का हेतु भी श्रनन्त होना चाहिए । ग्रात्मा मे संज्ञान 
व्याप्ति है श्रतः इसकी उत्पत्ति किसी ऐसे ही तत्त्व के सम्पर्क से होनी चाहिए । भ्रनन्त प्ति है अतः इसकी उत्पत्ति किंसी ऐसे ही तत्त्व के सम्पर्क से होनी चाहिए । अनन्त 


तत्त्व तीन हुँ-समय, (काल), स्थान (आकाश ) प्रौर परमाण । इनमें से काल और 








आकाश सवव्यापक हैं, इनमें आत्मा का सम्पक सदव ही रहता है। श्रतः परमाण 


ही ऐसा तत्त्व है जिसके सम्पक से श्रात्मा में (गुणरूप) संज्ञान की समय समय पर 

त्पत्ति भिन्न भिन्न रूप से हो सकती है। आत्मा के साथ सम्पकं होने के कारण यह 
परमाणु ऐसा होना चाहिए जो शरीर में सदैव सूक्ष्म रूप में विद्यमान रहता हो । 
इस परमाणु तत्त्व को इच्छा-्रनिच्छा की अनुभूति मानस के द्वारा ही होती है। 
परन्तु मानस स्वर्यं वणं, गन्ध आदि गुणों से रहित है और स्वतंत्र रूप से आत्मा को 
इनका संज्ञान नहीं करा सकता । ग्रतः ऐसे भ्रवयवों की श्रावश्यकता होगी जो इन 


a 
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गुणों को ग्रहण करते हैं। वर्ण प्रकाश (तेजस्‌) का गुण है, इसको नेत्र ग्रहण करते हैं, 


' गन्ध पृथ्वी तत्त्व का गुण है जिसे नासिका ग्रहण करती है, रस, जल, (श्रप) का गुण है 


प्रौर रसना ही इसे ग्रहण करने में समर्थ है। श्राकाश-तत्त्व से निमित कर्णन्द्रिय है जो 
शब्द को ग्रहण करती है। श्रन्त में वायु के माध्यम से स्पर्श की श्रनुभूति होती है। 
त्वचा (त्वक्‌) स्पर्शे न्द्रिय है । इस प्रकार किसी भी संज्ञान से पूर्व चार सम्पक ग्रावश्यक 
है । (१) ज्ञानेन्द्रियों का विषय-वस्तु से सम्पर्क, (२) ज्ञानेन्द्रियों का विषयवस्तु के 
गुणों से सम्पर्क, (३) मनसू का ज्ञानेन््द्रियों से सम्पकं, (४) मनस्‌ का आत्मा से संपर्क । 
प्रत्यक्ष के विषय तीन हैं-तत्त्व, गुण, जाति (वर्ग) । पार्थिव तत्त्व श्रग्नि, जल, पृथ्वी 


भ्रौर वायु हैं जिनको उनके महत्‌ रूप में ही स्थूल पदार्थो के रूप में देखा जा सकता है । 


जब ये तत्त्व सुक्ष्म रूप के परमाणुश्रों में परिवर्तित हो जाते हैं, तव उनका बोध सम्भव 
प्राकार प्रकार, पृथकत्व, योग (युति), विभाजन, पूर्व॑त्व, पश्चता, सुख, दुःख, इच्छा, 
भ्रनिच्छा और प्रवृत्ति ।' 

 संज्ञानःप्रक्रिया में ज्ञानेन्द्रियों के स्थान श्रौर उनकी विषय-वस्तु के सम्पर्क के 
सम्बन्ध में सम्भवतः कुमारिल भट्ट किसी निश्चित मंतव्य पर नहीं पहुँच पाए थे। 
उनके अनुसार इन्द्रियों के तीन ही रूप सम्भव हो सकते हैं । इन्द्रियों को या तो हम 
प्रवृत्ति के रूप में मान सकते हैं श्रथवा इन्द्रियों को हम ऐसी श्रन्तःशक्ति मान सकते हैं 
जो विषयों के वास्तविक सम्पर्क में श्राए बिना ही उनका बोध प्राप्त करती है, अथवा 
वे ऐसी शक्ति हैं जो पदार्थो के सम्पर्क में आती हैं श्रौर उनके बोध में एक उपाधि का 
कार्य करती हैं ।* कुमारिल इस अन्तिम दृष्टिकोण को श्रधिक मान्य समझते थे । 


निर्विकल्प ओर सविकल्प प्रत्यक्ष 


प्रत्यक्ष बोध को दो अवस्थाएँ हूँ । पहली निविकल्प प्रत्यक्ष है और दूसरी .श्रवस्था 





१ (प्रकरण पंजिका' पृ० ५२ देखिए । इसके ग्रतिरिक्त डा० गंगानाय रचित 'प्रभाकर- 
मीमांसा” पृ० ३५ देखिए । 

१ इस संदर्भ में 'इलोकवातिक', 'प्रत्यक्षसुत्र', पृ० ४० ग्रौर “न्यायरत्नाकर' देखिए । 
ध्यान देने योग्य तथ्य यह है कि न्याय की भाँति सांख्य यह नहीं मानता कि इन्द्रियाँ 
उनके विषयों को ग्रहण करने के लिए (प्राप्यकारित्व) उन तक जाती थी परन्तु सांख्य 
का मत है कि इन्द्रियों में ऐसी विशेष शक्ति (वृत्ति) है जिसके कारण दूरस्थ स्थानों 
तक पहुँचकर सूर्य, चन्द्र श्रादि तक को भी ग्रहण कर लेती हैं ॥ इन्द्रियों की इस 
प्रकार की प्रवृत्ति है। इस वृत्ति को श्रौर भ्रधिक स्पष्ट करने का प्रयत्न नहीं 
किया है, जिस पर पार्थसारथी ने श्राक्षेप करते हुए कहा है कि यह वृत्ति अन्य 
तत्त्व है ('तत्त्वान्तर') । | 
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सविकल्प प्रत्यक्ष है । पहली श्रवस्था प्रत्यक्ष की वह प्रारम्भिक अ्रवस्था है जव इन्द्रियाँ 
विषय के प्रथम सम्पर्क में आती हैं। इस अवस्था में वस्तुओं की केवल चेतना मात्र 
होती है । यह चेतना उसी प्रकार को होती है जैसे बालक को प्रथम दृष्टि में अपने 
श्रासपास के संसार की होती है । इसमें जाति या विशिष्ट गुणों के श्रन्तर का कोई 
स्थान नहीं होता॥' कुमारिल भट्ट का मत है कि प्रत्यक्ष की यह निविकल्प ग्रवस्था 


केवल आलोचना” मात्र है। यह दृष्टिकोण बौ यह दृष्टिकोण बौद्ध दृष्टिकोण से विशेष रूप से साम्य दृष्टिकोण से विशेष खूप से साम्य 


रखता है जिसके अनुसार निर्विकल्प प्रत्यक्ष को व्यक्ति-विशेष की दृष्टि से 'स्वलक्षण' निविकल्प प्रत्यक्ष को व्यक्ति-विशेप की दृष्टि से 'स्वलक्षण' 
माना जाता हैं यह व्यक्तित्व बोध ही सत्य एवं वघ है अन्य सव काल्पनिक है, ऐसा व्यक्तित्व बोच ही सत्य एवं वैध है श्रन्य सब काल्पनिक है, ऐसा 
वौद्ध मत है। परन्तु कुमारिल और प्रभाकर दोनों का ही मत है कि हम निविकल्प 
प्रत्यक्ष में सामान्य और विशिष्ट दोनों को ही ग्रहण करते हैं परन्तु ये दोनों हमारे बोघ- 
ज्ञान में स्पष्ट रूप इसलिए नहीं पाते कि पूर्व दुष्ट (पहले देखी हुई) वस्तुम्रों की स्मृति 
उस समय जागृत नहीं होती जिनकी तुलना से उनके विशिष्ट या सामान्य गुणों की 
तुलना कर उसे विशिष्ट नाम दे सके। जब पुवंद्ष्ट वस्तु के आधार पर हम यह 
निश्चित कर लेते हैं कि इसके रूप गुण का साम्य उस विशिष्ट वस्तु से है, तब हम 
उसका वर्गीकरण कर उसे पहचान लेते हैं। जब तक प्रन्य देखी हुई वस्तुओं की स्मृति 
नहीं होती तब तक तत्सबंधी श्रावार सामग्री से तुलनात्मक विनिश्चयन का प्रश्न नहीं 
उठता, और इस प्रकार इस प्रथम अवस्था में दृष्ट वस्तु अस्पष्ट, निर्विकल्प रहती है । 
पर दूसरी अवस्था में स्वात्मा, पुर्व-संस्कार ग्रौर स्मृति के आधार पर गुणों को जांचकर 
सामान्य ग्रौर बिशिष्ट के भेद को स्पष्ट रूप से समझ लेती है, उसके रूप, नाम आदि 
का निश्‍चयन कर लेती है, यह निश्चय वोध ही 'सविकल्प प्रत्यक्ष! है। सविकल्प प्रत्यक्ष 








का आधार निविकल्प प्रत्यक्ष है परन्तु सविकल्प प्रत्यक्ष भी नेक ऐ परन्त सविकल्प प्रत्यक्ष भी अनेक ऐसे तथ्यों को प्रथम 


वार ग्रहण करता है जिनका वोध निविकल्प अवस्था में नहीं हो पाया था। अत 


क जिव 


सविकल्प अवस्था में भी संज्ञान होता है ग्रौर यह संज्ञान भी उतना ही वैध है जितना 
प्रथम श्रवस्था में उत्पन्न हुआ संज्ञान ।' कुमारिल भी प्रभाकर के मत से सहमत हैं 


कि सधिकल्प एवं निविकल्प ये दोनों ही प्रत्यक्ष बंघच हूै। 222 








जीव-विकास-विज्ञान (समस्या ओर तत्संवंधित प्रत्यक्ष-सिद्धान्त) 


निविकल्प ग्रौर सविकल्प प्रत्यक्ष में अन्तर (भेद) का श्राघार एक दृष्टि से जाति 
का विनिश्चयन भी माना जा सकता है। अर्थात्‌ निविकल्प प्रत्यक्ष में जाति का बोध 


इस विपय में प्रस्तुत दृष्टिकोण की तुलना ब्रेशेषिक दृष्टिकोण से कीजिए जिसको 
व्याख्या श्रीधर नेको है। 
प्रभाकर पंचिका और 'शास्त्र दीपिका' । 


f 
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नहीं होता केवल किसी वस्तु का सामान्य बोध होता है, जबकि सविकल्प प्रत्यक्ष में 
विशिष्ट गुणों के श्राधार पर जाति का निश्चय कर लिया जाता है। भारतीय दर्शन 


. में 'जाति' की व्याख्या के पहले 'श्रवयव', “भ्रवयवी” पदों का विवेचन अपेक्षित है। 


स्वतः प्रामाण्यवाद' की व्याख्या करते हुए प्रभाकर कहते हैं कि किसो वस्तु के अस्तित्व 
का प्रमाण उसके प्रत्यक्ष-बोध में है। जिस वस्तु को भ्रपनी चेतना में ग्रहण करते हैं 
उसे हम साम्य समभते हैं। उसकी स्थिति के लिए अन्य किसी प्रमाण की आवश्यकता 
है ? इस प्रकार मनन करने से यह कहा जा सकता है कि जितने पार्थिव स्थूल पदार्थ हैं, 
उन सबका वास्तविक अस्तित्व है क्योंकि हम उनको प्रत्यक्ष देखते हैं। सूक्ष्म परमाणु 
उपादान कारण हैं श्रौर उनका योग (संयोग) “भ्रसमवायि कारण' है। सूक्ष्म परमा- 
णृग्रों के 'संयोग' के कारण ही श्रवयवी, भ्रवयव से भिन्न होता है। यद्यपि श्रवयवी 
अवयवों के समवाय संयोग से निमित होता है पर संयोग के प्रकार से परमाणु निर्मित 
वस्तुएं भिन्न-भिन्न रूप घारण कर लेती हैं। फिर यह श्रावइथक नहीं होता कि संपूर्ण 
पदार्थ को समझने के भिन्न-भिन्न श्रवयवों को भ्रलग-श्रलग समभा जाए। अवयवी 
(सम्पूणं) का प्रत्यक्ष अवयव से स्वतन्त्र है। श्री कुमारिल का मत है कि यह बहुत 
कुछ हमारे दृष्टिकोण पर निर्भर है कि हम एक वस्तु को भिन्न-भिन्न श्रवयवों के योग से 


` बना हुग्रा देखते हैं अथवा उसको सम्पूर्ण भ्रवयवी के रूप में देखते हैं। उनके मता- 


नुसार ्रवयवी श्रौर अवयव वास्तव में एक ही हैं। जब हम एक वस्तु के भागों भ्रथवा 
बनाने वाले हिस्सों पर विशेष दृष्टि डालते हैं तो वह वस्तु हमें श्रवयवों के संयोग के रूप 
में दिखाई देती है। परन्तु यदि हम उसी वस्तु को एक दृष्टि से देखते हैं, तो हमको 
वही वस्तु सम्पूणं श्रवयवी के रूप में दिखाई देती है जिसके कई भाग या संयोजक तत्त्व 
हो सकते हैं। उनका यहु दृष्टिकोण 'रलोकवातिक' और -'वनवाद' में स्पष्ट किया 
गया है ।' 


१ सांख्य योग के अनुसार एक वस्तु सामान्य श्रौर विशेष का योग है (“सामान्य विशेष- 
समुदायो द्रव्यम्‌' व्यास-भाष्य १११-४४) । इस मत को पुष्टि में कहा है फि द्रव्य 
के अतिरिक्त अन्य कोई स्थिति ऐसी नहीं हैं जिसमें द्रव्य के विशेषत्व श्रथवा 
सामान्यत्व को व्याप्ति हो यहाँ तक न्याय ने माना है। संयोग दो प्रकार का हो 
सकता है एक सयोय ऐसा होता है जिसमें उसके भाग या श्रवयव दूर-दूर 
स्थित होते हैं (निरन्तरा हि तदावयवाः) उदाहरण के लिए जंगल लिया जा सकता 
है जिसमें उसके भ्रवयव वृक्ष दूर-दूर होते हैं। दूसरे प्रकार के संयोग में ग्रवयवों में 
कोई भ्रन्तर या दूरी नहीं होती । वे एक दूसरे से संयुक्त होते हैं जिसे द्रव्य कहते 
हैं। (भ्रग्रुत सिद्धावयवः) लेकिन द्रव्य में भी अवयवों से भिन्न ्रवयवी की कोई 
स्थिति नहीं है। इस द्रव्य में भी इसके भाग संयुक्त होते हैं। वे इस प्रकार जुड़े 
होते हैं कि उनके बीच किसी प्रकार की सन्धि नहीं दिखाई देती । श्री पंडिताशोकके 


॥४७॥॥ ३07०7 
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'जाति' में भी अनेक इकाइयाँ सम्मिलित हैं लेकिन यह॒'श्रवयवी' से भिन्न हैं । 
जाति-गुण प्रत्येक इकाई या श्रवयव में पाए जाते हैं । अर्थात्‌ जो वस्तु जिस जाति का 
भ्रंग है, उस जाति के सारे गुण उस श्रवयव में निश्चित रूप से पाए जते हैँ-व्यासज्य 
वृत्ति'। श्रवयवी की स्थिति से जाति की स्थिति में कोई श्रन्तर नहीं पड़ता । जाति 
शाश्वत है। जाति-विशेष की एक इकाई के नष्ट होने से जाति नष्ट नहीं होती । 
यह अन्य इकाइयों में श्रवस्थित रहती है श्रौर एक इकाई नष्ट होने पर जाति की स्थिति 
पूर्ववत्‌ रहती है। उदाहरण के लिए गाय एक जाति-विशेष है। एक गाय की मृत्यु 
से जाति पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता । जत्र जन्म होता है तो गाय के बछडे में जाति 
गुणों की व्याप्ति स्वयमेव होती है श्रौर उसकी मृत्यु के पश्चात्‌ यह जाति गुण का 
'समवाय' उस इकाई में समाप्त हो जाता है। श्रो प्रभाकर के अनुसार समवाय 
(व्याप्ति) स्वयं में भ्रनन्त भ्रस्तित्व नहीं है। यह जिस वस्तु में स्थित है, उसको 
शाश्वत या ग्रशाइवत स्थिति के अनुसार स्थायी अथवा अस्थायी होती है। न्याय 
जाति को एक इकाई के रूप में स्वीकार करता है पर श्री प्रभाकर का कथन है कि जाति 
एक नहीं ग्रनेक हैं। जाति पदार्थो की संख्या के समान ही संख्यातीत है। जब एक 
इकाई नष्ट हो जाती है, तव जाति गुण नष्ट नहीं होता और न वह किमी अन्य वस्तु 
में चला जाता है। उस वस्तु विशेष में भी वह नहीं रहता है, केवल उसका समवाय- 
सम्बन्ध (व्याप्ति सम्बन्ध) उस वस्तु में समाप्त हो जाता है। इस प्रकार एक इकाई 
की उत्पत्ति अथवा समाप्ति से उस जाति-गुण का समवाय उत्पन्न हो जाता हैया नष्ट 
हो जाता है। परन्तु जाति का वस्तुविशेष से भिन्न कोई अस्तित्व नहीं है जैसा कि 
न्याय का मत है। प्रभाकर के श्रनुसार जाति का बोध, वस्तुविशेष के उन गुणों का 
बोघ है जो उसी प्रकार की वस्तुग्रो में पाए जाते हैं ग्रौर जिनके ग्रावार पर हुम उस 
वस्तु को जाति विशेष की इकाई के रूप में देखते हैं। श्री प्रभाकर न्याय के उस मत 


समान वौद्ध दर्शन भी श्रवयवी की भिन्न या स्वतंत्र स्थिति नहीं मानता । बौद्ध 
मतानुसार ग्रणु-संयोग ही विशेष स्थान घेरने से ग्रवयवी के रूप में दिखाई देता है 
परन्तु इसकी कोई वास्तविक स्थिति नहीं है। (परमाणवा इव हि पररूप देश 
परिहारेणोत्पन्नाः परस्पर सहिता श्रवभासमाना देश वितानवन्तो भवन्ति) इस 
प्रकार श्रवयवी कल्पना मात्र है जिसकी कोई स्थिति नहीं है। (देखिए 'अ्वयवी- 
निराकरण' सिक्स बुधिस्ट न्याय टॅक्स्ट्स) । न्याय का मत है कि परमाणु श्रवयवहीन 
हैं, यह 'निरवयव' हैं । यह कहना उचित नहीं है कि जब हम किसी वस्तु को देखते हैँ 
तो हम परमाण को देखते हैं। भ्रवयवी के श्रस्तित्व को हम सम्पूर्ण रूप में देखते 
हैं, उसी प्रकार उसका बो होता है और इस बोघ को असत्य मानने का कोई कारण 
नहीं है। “श्रदुष्टकरणोद्‌भूत मनाविभू तवाधकम्‌, भ्रसंदिग्वञ्च विज्ञानं कथं मिथ्येति 
. कथ्यते ।” ` -न्याय-मंजरी पृ० ५५० । 
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को नहीं मानते, जिसमें प्रत्येक जाति की श्रपनी 'सत्ता' स्वीकृत हुई है जो वस्तु 
विशेष से भिन्न और उच्च है, जो वस्तु से सीमित और संक्रमित नहीं है। श्री प्रभाकर 
का कथन है कि हम जाति-गुणों को इसीलिए पहचानते हूँ कि हम उन गुणों को सर्व- 
निष्ठ रूप से जाति की सारी इकाइयों में देखते हैं। हम वस्तुश्रों को 'सत्‌' इसीलिए, 
कहते हैं कि उनकी वही स्थिति है जिसे हम अपने श्रनुभव से स्पष्ट देखते हैं । परन्तु 
वस्तुओं से भिन्न हमारे व्यावहारिक अनुभव से किसी भ्रन्य 'सत्ता' का बोघ नहीं होता । 


जब हम यह कहते हैं कि यह बस्तु 'सत्‌' है तो हम यह नहीं कहते कि इसमें इस जाति _ 


की 'सत्ता' है। 'सत्तों' से हमारा अर्थ “स्वरूप सत्ता' से है ग्रर्थात्‌ हम यह कहते हैं कि 
इसकी स्थिति इस रूप में है। इस प्रकार श्री प्रभाकर न्याय के इस दृष्टिकोण का 
खंडन करते हैं कि वस्तुओं के गुण विक्ृति-रहित (गुणों से भिन्न) शुद्ध रूप के बोध को 
प्रत्यक्ष कहा जाए। हम वस्तुग्रों की शुद्ध सत्ता को पहले देखते हैं, यही वास्तविक 
प्रत्यक्ष है ('सन्मात्र विषयम्‌ प्रत्यक्षम्‌) इसके विपरीत प्रभाकर का मत हैं कि जब हम 
किसी वस्तु को देखते हैं तो उसके सम्पूर्ण गुणों के सहित उसे देखते हैं । गुणों के श्रभाव 
में वस्तु की कोई स्थिति नहीं है । सम्पुर्ण गुणों के साथ वस्तु का संज्ञान ही प्रत्यक्ष है । 


श्री कुमारिल के भ्रनुसार जाति वस्तुश्रों से पृथक नहीं है। जाति-वोध वस्तु-बोध 
के साथ ही होता है । जाति-बोघ के लिए क्रिसी ग्न्य बीच की श्रवस्था को श्रावश्यकता 
नहीं हैत कुमारिल का दृष्टिकोण सांख्य-दृष्टिकोण के अनुरूप ही है। सांख्य का मत 
है कि जब हम व्यक्ति-विशेष को व्यक्ति .के दृष्टिकोण से देखते हैं तो हमारी चेतना में 
व्यक्तित्व (रूप) श्रधिक स्पष्ट दिखाई देता है, जाति रूप उस समय श्रन्ताहत (सुप्त) 
हो जाता है। पर जब हम उसी इकाई को या व्यक्ति को जाति के दृष्टिकोण से 
देखते हैं तो हमारी चेतना में जाति-गुणों का स्पष्ट भाव जागृत हो उठता है, उस समथ 


व्यक्तित्व जाति-गुणों के ग्रावरण में निगूढ (ग्रन्तहित) हो जाता है। इस प्रकार यह : 


केवल दृष्टिकोण का ही अन्तर है कि हम एक ही वस्तु को जाति या व्यक्ति के खूप में 
देखते हैं। इसी मत के श्रनुरूप श्री कुमारिल कहते हैं कि गुणों की व्याप्ति या उनका 
समवाय-सम्वन्ध वस्तु से भिन्न नहीं हैं। गुणों का समवाय वस्तु का ही एक पक्ष है 
उसी का ही एक रूप है (अ्रभेदात्‌ समवायोऽस्तु स्वरूपं धमर्धामणोः' इलोक वातिक प्रत्यक्ष- 
सूत्र १४६,१५०) । कुमारिल प्रभाकर के. इस दृष्टिकोण से सहमत हैं कि जातिका 
प्रत्यक्ष इन्द्रियों द्वारा होता है (तत्रक बुद्धिनिग्राह्या जातिरिर्द्रियगोचरा) । 


श्री प्रभाकर को व्याख्या के आधार पर यह भी स्पष्ट हो जाता है कि मीमांसा- 
दरशन कणादीय शाखा द्वारा मान्य 'विशेष' को भिन्न वर्ग के रूप में स्वीकार नहीं 
करता । शाइवत व भ्रनन्त वस्तुओं का एक अलग से विशेष वर्ग माना गया है परन्तु 
मीमांसा के ग्रनुसार इसकी कोई आवश्यकता नहीं है। साधारण गुणों के ग्रन्तर से 
जैसे भ्रन्य वस्तुओं को पृथक पृथक जानते हैं उसी प्रकार शाश्वत या स्थायी वस्तुओं के 


॥ || 
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भेद का भी बोध सहज हो सकता है, उसके लिए भिन्न वर्ग बनाते की आवश्यकता नहीं 
है। परमाणुग्रों की संरचना भेद से, या परमाणु पृथक्त्व से भिन्न-भिन्न वस्तुओं का 
भिन्न-भिन्न बोध होता है, यही वात उन वस्तुओं के लिए भी सही है जिसे कणाद 
‘विशेष’ के वर्ग में रखना चाहते है । 


ज्ञान का स्वरूप 


I ९ 


ज्ञाता, ज्ञेय श्रौर ज्ञान तीनों के संयोग से वस्तुविशेष का प्रत्यक्ष होता है। इस 
प्रत्यक्ष में ज्ञाता की स्थिति विशिष्ट है । ज्ञान चाहे वह प्रत्यक्ष हो प्रथवा परोक्ष, 
ज्ञाता का व्यक्तित्व सवसे श्रधिक महत्वपूर्ण है। यह भी कहा जा सकता है कि प्रत्येक 
ज्ञान के पीछे ज्ञाता का व्यक्तित्व श्रन्तहित होता है। दूसरे शब्दों में यह कहा जा 
सकता है व्यक्ति के दृष्टिकोण के अनुसार जो प्रत्यक्ष-वोब होता है वही ज्ञान है। ज्ञय 
वस्तुओं के ज्ञान-बोध के प्रकार के आधार पर प्रमाणों का वर्गीकरण प्रत्यक्ष, अनुमान 
प्रादि के रूप में किया गया है। 'ग्रात्म' तत्व में किसी वस्तु को प्रकाशित करने की 
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्रथवा उसका वोध कराने की (प्रकट करने की) शक्ति नहीं है क्योंकि यह स्वयं अथवा 


श्रात्मा की सुप्तावस्था में भी विद्यमान रहता है । परन्तु सोते समय हमें किसी प्रकार 
का संज्ञान (वोध) नहीं होता । केवल स्वप्नों की स्मृति से यह भ्रवश्य सिद्ध होता है 
कि हमारा स्व सुप्तावस्था में स्वप्नों, को देखकर उनका 'ग्राकलन' करता रहा है। 
वास्तव में ज्ञान (संविद्‌) ही उत्पन्न होकर ज्ञाता रूपी ग्रात्मा को ओर ज्ञेय को प्रकट 
करता है। सरल शब्दों में ज्ञान के द्वारा ही हम ज्ञेय भर ज्ञाता के व्यक्तित्व को जान 
पाते हैं। ज्ञान के इस स्व-प्रकाशी गुण की आलोचना करते हुए ऐसी शंका की जाती 
है कि हमारा बोध (संज्ञान) उन वस्तुओं के अनुरूप ही होता है जिनका बोघ होता है। 
जब दोनों एक रूप हैं तो हम यह भी कह सकते हैं कि उनमें कोई प्रन्तर नहीं है । 
वे एक ही हैं। मीमांसा इसका उत्तर देते हुए स्पष्ट कहती है कि यदि ये दोनों एक 
ही होते तो हमको संज्ञान और जिस वस्तु का संज्ञान होता है (ज्ञेयवस्तु) भिन्न भिन्न 
नहीं प्रतीत होते हमारी अनुभूति दोनों को स्पष्ट रूप से पृथक्‌-प॒थक देखती है, हम 
यह अनुभव करते हैं कि ज्ञेय वस्तु का हमको संज्ञान होता है। संवेदन के (संज्ञानो) 
द्वारा हमारे 'स्व' के ऊपर वस्तु विशेष के धर्म (गुण) का संस्कार अंकित होकर “स्व' 
को वस्तु विशेष के संदर्भ में सक्रिय कर देता है । भ्रतः दूसरे शब्दों में यह कह सकते 
हैं कि जिस वस्तु को श्रोर यह स्व प्रेरित होता है वह ही ज्ञेय वस्तु है जिसका हमें बोब 
होता है। संज्ञान का कोई रूप नहीं है यह कहना भी उचित नहीं होगा। वस्तुओं 
को प्रकाश में लाकर उनका बोध कराना ही संज्ञान-गुण है, यही उसका रूप है जिसके 
द्वारा हमें वस्तु वोध होता है। रूप-गुण वास्तव में वस्तुओं में ही होते हैं। इनका 
रूप-गुण वही है जिसे ज्ञान प्रकट करता है। यहाँ तक कि स्वप्न-बोघ भी उन वस्तुओं 
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के सम्बन्ध में होता है जिनको हम पहले जानते हैं। अचेतन मन में स्थित इनके 
संस्कारों को, '्रदृष्ट' स्वप्नावस्था में पुनर्जीवित कर देना है। मनुष्य इन सक्रिय 
संस्कारों से स्वप्नावस्था में उतना ही कष्ट या श्रानन्द प्राप्त करता है जितना उसके 
प्रारब्ध में उसके पाप-पुण्यानुसार लिखा हुआ है । इस प्रकार अदुष्ट के द्वारा स्वप्नबोध 
में भी जो संज्ञानात्मक प्रक्रिया का संचालन होता है उसका आधार भी पुवं संवेदना के 
(बोध) अनुसार गृहीत वस्तु-रूप ही होता है । 


प्रभाकर मीमांसा के इस मत का भी खंडन करता है कि हमारे वस्तु-बोध का 
संज्ञान भी किसी अन्य संवेदन (संज्ञान) द्वारा होता है। श्री प्रभाकर का मत है कि 
यह सम्भव नहीं है, क्योंकि हमको इस प्रकार के दोहरे संज्ञान की कोई अनुभूति नहीं 
होती । फिर यदि इसे मान लिया जाए तो उत्ती युक्ति से यह मानना पड़ेगा कि इस 
दूसरे संज्ञान के बोध के लिए किसी तीसरे संज्ञान की श्रावश्यकत है और फिर इसको 
जानने के लिए किसी चोथे संज्ञान की । इस प्रकार इस दूषित तक के चक्र का कहीं 
अन्त ही नहीं होगा । यदि इस संज्ञान के बोध के लिए किसी ग्रन्य संज्ञान को 
भ्रावश्यकता होगी तो फिर यह स्वतः प्रमाणित नहीं माना जा सकता । जब हमें 
संज्ञान के द्वारा किसी वस्तु का वोध होता है तो साथ ही हमें संज्ञान की भी अनुभूति 
होती है। वस्तु के प्रकाश में आते ही हम संज्ञान की उत्पत्ति का सहज ही अनुमान 
लगा लेते हैं। परन्तु यह भ्रनुमान संज्ञान का न होकर संज्ञान की उत्पत्ति अथवा 


स्थिति का होता होता है। श्रनुमान के द्वारा हमें किसी वस्तु के होने का (भावका). 


संकेत मिलता है, परन्तु उप्तके प्रत्यक्ष रूप का बोध नहीं हो सकता । स्वरूप का बोध 
केवल प्रत्यक्ष द्वारा ही हो सकता है। श्री प्रभाकर इस सम्बन्ध में बड़ी सूक्ष्म व्याख्या 
प्रस्तुत करते हैं। वस्तु के प्रत्यक्ष को वे 'संवेद्यव्व' की संज्ञा देते हैं श्लौर वस्तु के ज्ञान 
को 'प्रमेयत्व' की । 'संवेद्यत्व' श्रोर 'प्रमेयत्व' में बड़ा भ्रन्तर है। किसी वस्तु के 
सम्बन्ध में हम श्रनुमान से यह जान सकते हैं कि ऐसी वस्तु होनी चाहिए या श्रमुक 
वस्तु है, यह वस्तु का प्रमेयत्व है । उसके वास्तविक रूप का ग्रनुभव अनुमान से नहीं 
कर सकते, उसके लिए प्रत्यक्षबोध की या संवेद्यत्व की श्रावश्यकता है। इस प्रकार 
भ्रनुमान हमारे संज्ञान की स्थिति का संकेतमात्र कर सकता है, वह संज्ञान के प्रत्यक्ष 
स्वरूप को ग्रहण करने में श्रसमर्थ है । 





श्री कुमारिल भी प्रभाकर से इस विषय में एक मत हैं कि प्रत्यक्ष-वोघ किसी 

भ्रन्य प्रत्यक्ष का विषय नहीं हो सकता । परन्तु कुमारिल के अनुसार प्रत्यक्षदर्शी औौर 
प्रत्यक्ष की विषय-वस्लु में एक सम्बन्ध होता है, जिसमें प्रत्यक्षदर्शी द्वारा सक्रियता से 
वस्तु का प्रत्यक्ष होता है, वही संज्ञान है। यह मत श्री प्रभाकर के मत से भिन्न है 


3 डाक्टर गंगानाथ भा द्वारा रचित 'प्रभाकर-मीमांसा' का अवलोकन करिए । 
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जिसके अनुसार ज्ञाता, ज्ञेय श्रौर ज्ञान एक ही क्षण में प्रकट होकर प्रकाश में जते हैं । 
यह 'त्रिपुटि प्रत्यक्ष सिद्धान्त’ कहलाता है ।' ` ॥ 
दातत कदला 


= ज+++ 
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श्रान्ति-मनोविज्ञान 


भारतीय दर्शन में श्रान्ति सम्बन्धी मीमांसा का विशाल साहित्य पाया जाता है। 
सभी मतों के दार्शनिकों का यह प्रिय विषय रहा है। यहाँ मीमांसा-दर्शन के मत का | 
विवेचन करते हुए यह शंका होती है कि यदि सारा संज्ञान स्वतः प्रमाणित है, यदि यह 
स्वयेसिद्ध सत्य है, तो श्रान्ति होने का क्या कारण है। DD 67? ०20 । 


का 


जेन दर्शन में भ्रान्ति मीमांसा 'सत्ख्याति' नाम से की गई है । इस विषय पर जैन 
दर्शन के प्रसंग में पहले ही प्रकाश डाला जा चुका है। वैदिक दर्शन में जो रान्ति की 
व्याख्या हुई है उसका विवेचन अगले अध्याय में प्रसंगानुसार किया जाएगा । इन दोनों 
दर्शनों को छोड़कर भ्रन्य दशंनों में रान्ति के तीन सिद्धान्त पाए जाते है: (१) ग्रात्म- 
ख्याति (२) विपरीतख्याति या श्रन्यथाख्याति (३) प्रख्याति । 'विपरीतख्याति’ को 


न्याय-वेशेपक श्रौर योग दर्शन ने स्वीकार किया है। 'ग्रात्मख्याति' बौद्ध दर्शन में ( 





दशन ने स्वाकार किया है।। अ[त्मस्या। नना 0 | 
स्वीकृत है श्रौर 'श्रख्याति' सिद्धान्त सांख्य श्रोर मीमांसा ने प्रतिपादित किया है। | 8 | 
भारतीय दर्शन में बहुर्चाचत श्रान्ति का उदाहरण शुक्ति(सीप) में रजत (चाँदी) | | 


की रान्ति का है। सीपी के ट्टे हुए टुकड़े को देख कर सहज ही यह बोध होता है | 
कि यह चाँदी का टुकड़ा पडा हुआ है । इस ज्जान्तिमय बोध का क्या कारण है इसका $ | 
विवेचन करने का प्रयत्न प्रत्येक दर्शन ने किया है। इसं तथ्य पर सभी एक मत हैं कि |! 
इस प्रकार की भ्रान्ति होती है। प्रश्न इस भ्रान्ति के मनोवैज्ञानिक पक्ष का है। कु 
आदर्शवादी बौद्ध दर्शन पाथिव जगत्‌ के स्थूल पदार्थों की सत्ता को स्वीकार नहीं | 5 
करता । पिछले श्रनन्त जन्मों के कर्मो के संचित संस्कारों के आधार पर ही वर्तमान = " ४! | 

जीवन में बाह्य जगत्‌ का ज्ञानबोध होता है। 'स्वचित्‌' में ही सारे बोघ का उदय ER 


ना सतना 










होता है, यह बोध का प्रकट होना ही हमारे वर्तमान कै प्रत्यक्ष का आधार है। झील {8 | 
HR pon eng ae | ~ || डे 
में उठने वाली लहरों के समान ही हमारे मन में विज्ञान-प्रवृत्ति प्रकट होती है । व 


परिस्थितियों के संयोग से उस काल विशेष में ऐसा बोध होता है जिसे हम सत्य मानते 
हँ श्रौर कभी ऐसा वोध होता है जिसे हम ्रान्तिमय सममते हैं । ज्ञानोदय में इस 
गीद्ध दृष्टिकोण से बाह्य स्थूल जगत्‌ का कोई महत्व नहीं है। तदनुसार यदि यह 
मान भी लिया जाए कि स्थूल जगत्‌ की सत्ता है तो क्या कारण है कि कभी वस्तु का 





२ लोको साइटिटो, पृ० २६-२८ । 
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प्रत्यक्ष सत्य कहा जाता है श्रौर कभी उसी का प्रत्यक्ष-बोध भ्रान्तिमय कहा जाता है। 
वास्तव में तथ्य यह है कि विज्ञान-प्रवृत्ति (विज्ञान का प्रवाह) के कारण ही दृश्य और 
द्रष्टा का उदय होता है। इस प्रवृत्ति के कारण: ही दोनों में एक सम्बन्ध स्थापित 
होता हे। शभ्रान्तिमय प्रत्यक्षबोध श्रौर सत्यबोध दोनों में ही यही मानसिक प्रक्रिया 
होती है। न्याय इस मत को स्वीकार नहीं करता। न्यायका मत है कि वाह्य 


परिस्थितियों की यदि कोई सत्ता नहीं है, यदि ज्ञान स्वयं में ही उदय होकर श्रान्त ' 


कल्पना उत्पन्न कर देता है तो इस कल्पना का रूप यह होना चाहिए कि मैं चांदी हूँ, न 
कि यह रजत है। इसके श्रतिरिक्त इस सिद्धान्त का पहले ही खंडन किया जा चुका 
है कि सारा ज्ञान श्रात्मनिष्ठ है और इसे किसी बाह्य वस्तु की श्रपेक्षा नहीं है, कि 
बाह्य जगत्‌ की कोई सत्ता नहीं है । 


'विपरीतख्याति' भ्रथवा 'भ्रन्यथाख्याति' श्रान्ति सिद्धान्त के श्रनुसार हमारी 
आन्ति का कारण यह है कि हम वस्तु विशेष को उचित रूप से नहीं देख पाते । 
यह एक प्रकार से प्रेक्षण-दोष है। शुक्ति की चमक से श्रौर उसके रंगरूप के कारण 
चाँदी के टुकड़े का घ्यान ग्रा जाता है। इस सहसा चाँदी के ध्यान का कारण यह है 
कि पहले चांदी का टुकड़ा देखा हुआ है श्रत: चाँदी की भ्रान्ति शुक्ति में हो जाती है। 
इस श्रान्ति में सीप के टुकड़े को हम एक वस्तु के रूप में देखते हैं बयोंकि सीप के रूप 
गुणों को हम नहीं देख पाते। दूसरी बात यह है कि जिसकी हमें भ्रान्ति होती है 
उसका वास्तविक भ्रस्तित्व है। यद्यपि इस स्थान पर चाँदी विद्यमान नहीं है पर ग्रन्य 
स्थान पर चाँदी नाम की वस्तु श्रवश्य है। दोष केवल इतना है कि पूर्व स्मृति के 
श्राधार पर हम सीप को अन्यथा रूप में पहचान कर उसे भ्रान्त रूप दे देते हैं यही भ्रान्ति 
'प्रन्यथाख्याति’' है। इसी को विपरीतख्याति कहते हैं क्योंकि हमने वस्तु को 
वास्तविक रूप में न देखकर विपरीत नाम दे दिया है। 


उपयु क्त ्रान्ति में विशेष बात यह नहीं है कि हम वस्तु विशेष को पहचान नहीं 
पाए या उसमें कोई भेद नहीं कर पाते। विशिष्ट बात यह है कि हम को सीपी में 
चाँदी की श्रान्ति होती है हम उसको निश्चयात्मक दृष्टि से मिथ्या रूप में देखते हैं, 


परन्तु जिस रूप में हम देखते हैं, वह प्रन्यत्र विद्यमान है, उसकी भी वास्तविक 


स्थिति है । 


मीमांसा दशन के श्रख्याति-सिद्धान्त के श्रनुसार यह कहना उचित नहीं है कि 
हमको सीपी का बोध चाँदी की भाँति होता है क्योंकि हमारे इस प्रत्यक्ष के समय हमको 
सीपी नाम की वस्तु नहीं दिखाई देती है, न उसका किसी प्रकार का बोध होता है । 
हम सीपी (शुक्ति) के रूप गुण की विशेषताश्रों को नहीं देख पाते हैं, न उनका ध्यान 
ही भ्राता है। श्रतः स्पष्ट तथ्य यह है कि हमको सीपी का कोई प्रत्यक्ष (बोघ) ही 
नहीं होता । बुद्धि व मन को दुर्बलता के कारण हम चाँदी की तत्कालीन स्मृति, और 
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जो वस्तु (सीपी) देख रहे हैं, उनके रूप गुणों के अन्तर को नहीं समझ पाते। इस 
प्रकार हम पूवं स्मृति को ही प्रत्यक्ष समझ कर तदनुसार सीपी के स्थान पर चाँदी को 
ही देख लेते हैं जो केवल स्मृति का प्रत्यक्ष है वस्तु का नहीं । इस प्रकार इस भ्रान्ति- 
मय प्रत्यक्ष के दो रूप सामने श्राते हैं, एक रूप जिसका आधार स्मृति है और दूमरा रूप 
जिसमें ग्राह्यता है । पूवं वस्तु की स्मृति श्रोर प्रस्तुत वस्तु के प्रत्यक्ष में श्रन्तर है। 
इस अन्तर का व्यान न रहने से ही भ्रान्ति उत्पन्न होती है। इस अ्रान्ति में ग्राह्यता 
प्रस्तुत वस्तु को न होकर पूव स्मृति वस्तु की है। ग्रतः जिस समय इस प्रकार चाँदी 
का बोच होता है, उस समय इस बोध को (प्रत्यक्ष को) प्रामाणिक समभा जाता है। 
ग्रतः इस आधार पर ही ज्ञाता अपने प्रत्यक्ष के के अनुसार काम करता है। वह इसको 
सत्य मान कर ही सीपी को उठाने के लिए तत्पर होता है। यही इस वात का द्योतक 
है कि ज्ञाता अपने प्रत्यक्ष को प्रामाणिक समभता है । 


श्री कुमारिल भी प्रभाकर द्वारा प्रतिपादित इस दृष्टिकोण को मान्य समभते हैं । 
उनका मन्तव्य है कि भ्रान्त प्रत्यक्ष भी प्रत्यक्ष कर्ता के लिए उतना ही सत्य है जितना 
अन्य (सत्य) प्रत्यक्ष। फिर यदि किसी अन्य भ्रनुभूति से यह प्रमाणित होता है कि 
पूर्व ज्ञान भ्रसत्य था, तो उससे कोई अन्तर नहीं पडता है। मीमांसा इस तथ्य को 
स्वीकार करती है कि किसी भी ज्ञान की सत्यता का पुनः परीक्षण कियः जा सकता है 
अर यदि किसी अन्य अनुभव के आधार पर वह श्रप्रामाणिक दिखाई देता है तो उसे 
भ्रस्वीकार किया जा सकता है ।* मीमांसा का एक सिद्धान्त यह है कि प्रत्येक संज्ञान 
उत्पत्ति के समय सत्य एवं प्रामाणिक होता है। उपर्युक्त दृष्टिकोण का प्राघार भी 
यही सिद्धान्त है। भ्रख्याति-सिद्धान्त इस तथ्य को प्रतिपादित करने का प्रयत्न 
करता है कि ज्रान्ति का कारण संज्ञान की श्रसत्यता या भ्रवेघता नहीं है। वास्तव में 
इसका कारण सही वस्तु की श्रग्राह्यता है, हम वास्तविक वस्तु को देख ही नहीं पाते, 
गतः यह स्थिति निषेघात्मक स्थिति है, जिसमें वस्तु विशेष का प्रत्यक्ष ही नहीं होता । 
यह स्थिति मन वुद्धि की निर्वलता के कारण उत्पन्न होती है। इस प्रकार इस रान्ति 
में संज्ञान के दो भाग पाए जाते हैं एक भाग पूर्व स्मृति का है और दूसरा इस समय के 
प्रत्यक्ष का है । जहाँ संज्ञान में सन्देह होता है वहाँ मनुष्य यह प्रश्‍न करता है कि “यह मनुष्य 
अथवा स्तंभ है ।” यहाँ हमको केवल एक ऊंची वस्तु दिखाई देती है और उस प्रत्यक्ष 
है में किसी प्रकार के सन्देह का स्थान नहीं है । परन्तु कठिनाई तव उत्पन्न होती है जब 
इस प्रत्यक्ष के कारण दो प्रकार की स्मृति का उदय होता है और इस प्रकार सन्देह 
उत्पन्न होता है। अतः: यह स्पष्ट है कि संज्ञान में जितनी बोघ-ग्राह्यता तत्काल होती 


है वह वैध होती है |. 


१ “प्रभाकर पंचिका', 'शास्त्रदीपिका' भ्रौर 'रलोकवातिका' सुत्र देखिए । 
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अनुमान 






ट श्री शबर का कथन है कि जब हुम दो वस्तुश्रों में किसी प्रकार का स्थायी सह- 
संबंध देखते हैं तो हम साधारणतया एक की उपस्थिति से दूसरे का ग्रनुमान कर सकते 
हैं। जब हम इस सम्बन्ध के भ्राधार पर दूसरी वस्तु के भ्रस्तित्व का ज्ञान प्राप्त करते 
हैं तो इसको दर्शन शास्त्र में अनुमान प्रमाण कहते हैं । | श्री कुमारिल का मन्तव्य है कि 
जब हम किन्हीं दो वस्तुओं को जिनका सदेव सहभ्रस्तित्व पाया जाता है किसी तीसरे 
स्थान पर देखते हैं भ्रौर जव उनका यह सहश्रसितित्व स्वतंत्र आर निरूपाधिक होता है, 
तो इस 'भ्रनुमात' के द्वारा स्थान विशेष पर वस्तु विशेष का सत्य वोध कर सकते हैं । 
उदाहरण के लिए रसोई में भ्रग्नि भौर धुएँ का सहम्रस्तित्व पाया जाता है श्रतः यहाँ 


षड 


धुएं को देखकर यह उचित प्रनुमान किया जा सकता है कि रसोई में श्रग्नि जल रही | 


है। जब दो घस्तुश्रों का सम्बन्ध श्रधिकांश भ्रवस्थाश्रों में देखा जाता है तो हमारा 
भ्रनुभव हमें तत्काल इस बोघ को प्रेरणा देता है कि इस स्थान पर श्रमुक्र वस्तु होने से 
(घृञ्र) 'व्याप्य' का व्यापक (श्रग्नि) श्रवर्॒य ही इस स्थान ( पर्वत) पर होना चाहिए । 


हमारे प्रनुभव के अनुसार दो वस्तुध्रों के ग्रनेक प्रकार के सम्बन्ध हो' सकते हैं । 
सहम्रस्तित्व में एक प्रकार वह है जव एक वस्तु के पृष्ठ में दूसरी वस्तु का अस्तित्व 
सदा ही देखा जाता है जैसे रोहिणी के साथ ही कृत्तिका नक्षत्र का उदय होता है, श्रथवा 
यह सम्बन्ध कार्य-कारण सम्बन्ध हो सकता है जिसमें कार्य से कारण का श्रनुमान किया 
जाता है। जाति और उपजाति में इसी प्रकार का एकात्मक सम्बन्ध पाया जाता है। 
संक्षेप में हमारा भ्रनुभव उन वस्तुग्रों के सहसम्बन्ध की निश्चित निरपवाद धारणा के 
आधार पर यह मागदशन करता है कि जहाँ पर 'ब्याप्य' या 'गमक' (धूम्र) है वहाँ पर 
पक्ष में (पर्वत पर) 'व्यापक' या 'गम्य' (श्रर्नि) श्रवश्य ही होना चाहिए। साथ ही 
यह भी ध्यान रखने योग्य है कि सामान्य प्रस्ताव में व्याप्य की व्यापक में सवनिष्ठ 
व्याप्ति किसी ग्रनुमान का कारण या आधार नहीं हो सकती, क्‍योंकि यह स्वयं श्रगुमान 
का उदाहरण है। जेसे 'जहाँ जहाँ घुआ पाया जाता है वहाँ वहाँ श्रग्नि होती है 
(यत्र यत्र धूमस्तत्र तत्र वह्विः) यह स्वथं अनुभव के आधार पर एक उदाहरण मात्र है । 
भ्रनुमान में हमारी स्मृति किसी 'पक्ष' में (स्थान आदि) दो वस्तुओं के निरपवाद स्थायी 
सहभ्रस्तित्व (धूम्र श्रौर श्रग्नि) का संकेत करती है । परन्तु यह स्थान अ्रथवा पक्ष 
- स्थायी सहव्याप्ति का सामान्य श्राघार मात्र है। इस प्रकार हम पक्ष में (पर्वत) 
व्याप्य (घूम्र) को देखकर 'व्यापक' (भ्रग्ति) की स्थिति का अनुमान सहज ही करते 
हैं। इस प्रकार प्रत्येक स्थिति में भ्रनुमान का ग्राधार प्रेषणविशेष हुआ करता है । 
सामान्य प्रस्ताव तो प्रनुमान के लिए केवल सिद्धान्त-वाक्य मात्र होता है। कुमारिल 
का मत है कि श्रनुमान में पक्ष के साथ साध्य का सम्बन्ध ज्ञान होता है न कि 
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केवल साध्य मात्र का ज्ञान होता है। उदाहरण के लिए हम केवल मात्र श्रर्ति 
अनुमान नहीं करते वरन्‌ धूम्र के हेतु से पर्वत (पक्ष ) पर प्रग्नि का नुग का 
इस प्रकार प्रत्येक स्थिति में अनुमान के द्वारा हमको नवीन वोध होता है । दं 
उदाहरण में भ्रमुक पर्वत पर अग्नि है, यह नवीन बोध हमको होता है यद्यपि 
हम पहले से जानते हैं कि जहाँ घु'श्रा होता है वहाँ अग्नि भी हुआ करती है । के 
कालाधिक्यायुक्तम्‌ गृहीत ग्राहित्वम्‌ अ्नुमानस्य न्याय-रत्नाकर पृष्ठ ३ ८३ ) के 
देने योग्य तथ्य यह है कि दो वस्तुग्रों के स्थायी सहसस्वन्ध के साथ पाय ही तोसरी 
वस्तु का भी ध्यान होना चाहिए जहाँ पर उपयुक्त व्याप्ति पायी जाती है। साथ ही 
इस व्याप्ति की धारणा के लिए यह श्रावश्यक है कि ग्रनेक उदाह्रणों में इस प्रकार की 
व्याप्ति श्रनुभव के श्राधार पर पुर्वसिड हो परन्तु यह श्रावर्‍्यक् नहीं है कि इस व्याप्ति 
के अपवादस्वरूप उदाहरणों का प्रेक्षण कर उनकी तालिका वनाई जाए जँसा कि बोद्ध 
दर्शन का मत है ।* | 


पूर्वानुभव से हम यह सहज ही आशा करते हैं कि यहाँ गमक की स्थिति है रतः 
इस स्थान पर गम्य अवश्य ही होना चाहिए क्योंकि पहले भी ऐसे स्थानों पर ऐसा 
रक्षण किया गया है। इसके श्रतिरिक्त जहाँ गमक और गम्य एकात्मक हूँ वहाँ प्रत्येक 
दुसरे के लिए गमक का कार्य करता है ग्रर्थात्‌ एक वस्तु की स्थिति से दूसरे का ग्रनुमान 
किया जा सकता है। 

उपयु क्त विषय में एक शंका यह उत्पन्न होती है कि यदि अनुमान व्याप्ति-संबंघ 
को पूर्व स्मृति के आधार पर किया जाता है तो यह कहाँ तक प्रामाणिक माना जा 
सकता है क्योंकि स्मृति को स्वतः प्रमाणित नहीं माना गया है। श्री कुमारिल का 
मत है कि स्मृति श्रवेध नहीं है पर इसको प्रमाण के रूप में स्वीकार नहीं किया जा 
सकता क्योंकि इससे किसी नवीन ज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती । ग्रनुमान से नवीन ज्ञान 


की उत्पत्ति होती है श्रतः यह प्रमाण की श्रेणी में ग्राता है। उपयु'क्त उदाहरण में 


हमें यह ज्ञान तो था कि जहाँ धु ग्रा होता है वहाँ प्रग्ति हुआ करती है परन्तु यह ज्ञान 
mmm हु 4 

० ०: र के भ्रावार 

' यह सम्भव है कि श्री कुमारिल ने उपयूक्त मन्तव्य श्री दिङ्नाग ति CR जो हम 

पर स्थिर किया हो । श्री दिङ्नाग का कथन है कि प्रगुमान के द्वारा न ह 

प्रस्नि का भ्रनुमान करते हैं न हम भ्रग्ति औरौर पर्वत के सम्बन्ध का बल 

परन्‌ हम अग्निमय पर्वत का अनुमान द्वारा नवीन मंज्ञान प्राप्त करत हुं । | दै ब 

- तात्पय-टीका प्र० १२०। 

विद्याभूषण रचित पुस्तक “इंडियन लाजिक' पृ० सं० ५ एवं तात्प्य-टीका १० १ i 

` हैं कि व [निइचयन प्रपवाद 

श्री कुमारिल इस बौद्ध मत का विरोध करते हैं कि व्याप्ति के bss निको 

के उदाहरणों से होता है कि कितनी अवस्थाओं में व्याप्ति विशेष छ कक 

जाता है । | 
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नहीं था कि श्रमुक पर्वत पर श्रगिन है। गमक को देखकर यह श्रनुमान किया कि वहाँ 
(गम्य) अग्नि अवश्य होनी चाहिए। यह नवीन ज्ञान है जिसका हमको प्रत्यक्ष 
धनुभव नहीं हुआ है और जिसको हमने भ्रनुमान से जाना है। यदि श्रग्नि स्वयमेव 
दिखाई दे जाए तो फिर यह ग्रनुमान न रह कर प्रत्यक्ष ज्ञान हो जाएगा । 


श्री कुमारिल श्र प्रभाकर के मतानुसार श्रनुमान की सिद्धि के लिए (परार्था- 
नुमान) केवल तीन तक वाक्य पर्याप्त हैं : 'प्रतिज्ञा', 'हेतु' श्रौर 'दष्टान्त'। इन तीन 
के द्वारा हम ग्रनुमान को सहज ही किसी श्रन्य के समक्ष भी प्रमाणित कर.सकते हैं । 


कुमारिल के अनुसार अनुमान के दो प्रकार हैं-(१) प्रत्यक्षतो दष्ट सम्बन्ध और 
(२) सामान्यतो दुष्ट सम्बन्ध । पहले प्रकार में दो स्थूल वस्तुओं में स्थायी सम्बन्ध के 
आधार पर भ्रनुमान किया जाता है। दूसरे प्रकार में अर्थात्‌ "सामान्यतो दुष्ट संबंध 
में स्थूल वस्तुश्रो के सह-सम्बन्ध के स्थान पर दो सामान्य कल्पनाग्रों के श्राधार पर 
भ्रनुमान किया जाता है। जेसे जहाँ स्थान परिवर्तन होता है वहाँ ग्रवश्य कुछ गति 
हुआ करती है ऐसा देखा गया है। भ्रतः सूर्य के स्थान-परिवर्तन के कारण यह अनुमान 
करना उचित है कि यह स्थान-परिवर्तन की पृष्ठभूमि में किसी प्रकार की गति अ्रवश्य 
होनी चाहिए । श्रत: यह कहा जाता है कि भ्रन्य सामान्य. भ्रनुमानों के समान 
ही उपयुक्त श्रनुमान भी प्रामाणिक है । 


च] 


श्री प्रभाकर के श्रनुसार श्रनुमान के लिए दो वस्तुश्रों -में स्थायी सम्बन्ध ही 
महत्वपूर्ण है, यह स्थायी सम्वन्ध कहाँ पाया जाता है इसकी विशेष श्रपेक्षा नहीं है। 
स्थान श्रौर काल केवल उन दो वस्तुओं के सम्बन्ध के विशेषण मात्र हैं। स्थान और 
काल से हमारे अनुमान को प्रक्रिया में कोई श्रन्तर नहीं पड़ता। हम जानते हैं कि 
जहाँ घुग्रा है वहाँ अग्नि होनी चाहिए, श्रतः घुएँ को देखकर हम तत्काल अग्नि का 
भ्रनुमान कर लेते हैं। यहाँ किसी अन्य उपाधि की श्रावश्यकता नहीं है । इसके 
अतिरिक्त श्री प्रभाकर हितु' के तक-दोप के साथ ही 'पक्ष', 'प्रतिज्ञा' श्रौर 'दृष्टान्त' के 
भी तक-दोपों को व्याख्या करते हैं भर जिन्हें दृष्टान्ताभास की संज्ञा दी गई है। 
इससे प्रतीत होता है कि मीमांसा के ग्रनुमान सम्बन्धी स्थापना में बौद्ध दर्शन का भी 





१ इलोक वातिक, न्याय रत्नाकर, शास्त्र दीपिका, युक्तिस्नेह-परिणी, सिद्धान्त चन्द्रिका 
नामक ग्रन्थों में श्रनुमान-मीमांसा देखिए । 


* उपाधि के सम्बन्ध में श्री प्रभाकर ने कोई नवीन तथ्य प्रस्तुत नहीं किया है। जहाँ 


प्रयत्न करने पर भी कोई ऐसा श्रपवाद या उपाधि नहीं दिखाई देती जिससे हमारा 
अनुमान दूषित हो वहाँ मान लेना चाहिए कि कोई उपाधि नहीं है ('प्रयत्नेनान्विष्य- 
माणे श्रोपाधिकत्वानवगमात्‌' प्रकरण-पंचिका पृ० ७१) । 


Bie 
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पर्याप्त प्रभाव पड़ा है। धम के संज्ञान में अग्नि का संज्ञान स्वयमेव ही प्रन्तनिहित है, 
श्रतः प्रभाकर के मतानुसार किसी अन्य श्रनुमान का स्थान नहीं रह जाता, परन्तु 
प्रभाकर इसको स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि प्रमाण के लिए यह आवश्यक नहीं है कि 
उसके द्वारा हमें किसी नवीन ज्ञान की प्राप्ति हो। जिससे हमें ज्ञान को ग्राह्यता हो, 
वही प्रमाण है। इस प्रकार अनुमान के द्वारा ज्ञात वस्तु के सम्बन्ध में संज्ञान (वोध) 
प्राप्त होता है, वह प्रमाण ही है क्योंकि इससे हमको तथ्यविशेष का बोध होता है। 
तथ्य-ग्राह्मता ही प्रमाण है ऐसा उनका मत है ।-) 


उपमान, अर्थापत्ति 
0८ I 

च मीम मीमांसा का उपमान सम्वन्धी दृष्टिकोण न्याय से थोड़ा भिन्न है। मीमांसा के 
श्रनुसार एक मनुष्य जिसने घर में या नगर में गाय देखी है वन में जाता है वहाँ वह 
“गवय' (जंगली सांड) देखता है और “गवय” के रूप गुण की गाय से तुलना करता है। 
यह गाय उस समय उसके समक्ष उपस्थित नहीं है । तुलना से वह गवय के और गाय 
के रूप-गुण में साम्य देखता है। गवय को गाय के अनुरूप गुणों वाला देखकर बह 
समझता है कि यह गाय के ही समान है। “इस समानता का बोध ही उपमान है। 
गाय की उपमा में गवय को पहचानना ही उपमान प्रमाण है। यह श्रन्य प्रमाणो से प्रमाणों से. 
भिन्न अपने आप में प्रमाण है। गवय के देखने के समय गाय उपस्थित नहीं थी । 
यह स्मृति भी नहीं है क्योंकि गाय देखने के समथ गवय नहीं देखा गया था अतः दोनों 
के साम्य की स्मृति का प्रश्न नहीं उठता । ग्रतः इसे स्वतंत्र प्रमाण के रूप में स्वीकार 
किया गया है। प्रभाकर और कुमारिल में इस विषय में मतभेद है । 





श्री कुमारिल साम्य को एक ऐसे साम्य को एक ऐसे गुण के रूप में मानते हैं जो कई वस्तुओं में एक के रूप में मानते हैं जो कई वस्तुओं में एक ip | 
से गुणों को स्पष्ट करता है । श्री प्रभाकर इसे एक विशिष्ट वर्ग के रूप में देखते हैं । है 





'ग्रर्थापत्ति' प्रमाण का एक और वर्ग है जिसे मीमांसा ने स्वीकार किया है! 


जव हम यह जानते हैं कि देवदत्त नामक व्यक्ति जीवित है, श्रौर उसके घर पर उसे नहीं जि 
पाते, तो हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि वह अ्रवश्य ही कहीं अन्यत्र होगा । देवदत्त. दी 


के ग्रन्यत्र होने के बोध की यह विधि ही '्रर्थापत्ति-प्रमाण' है । 


प्र्थापत्ति-प्रमाण की मनोवैज्ञानिक प्रक्रिया में भी कुमारिल प्रौर प्रभाकर एकमत 
नहीं है। प्रभाकर का कथन है कि हम यह जानते हैं कि देवदत्त जीवित है। उसके 
पश्चात्‌ हम उसके घर जाकर पता लगाते हैं श्रोर यह देखते हैं कि वह घर पर नहीं है। 
ग्रतः इस तथ्य से हम सीधे ही इस श्रर्थं पर नहीं पटुंचते कि देवदत्त कहीं म्रन्यत्र होगा । 
उसकी भ्रनुपस्थिति से सर्वप्रथम हमारे पूर्व ज्ञान पर सन्देह होता है कि कहीं ऐसा तो 


\ 
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नहीं है कि देवदत्त इस बीच में मर गया हो । इस सन्देह के पश्चात्‌ हम यह प्रकल्पना 
करते हैं कि सम्भव है कि वह जीवित हो और किसी भ्रन्य स्थान पर हो । इस प्रकार 
देवदत्त की श्रनुपस्थिति से पहले सन्देह और पुनः यह प्रकल्पना होती है कि वह कहीं 
भ्रन्यत्र हो सकता है। अनुमान के सन्देह के लिए कोई स्थान नहीं है। क्योंकि घून्र 
की स्थिति का निश्चय करने के पश्चात्‌ अग्नि का अनुमान भी निए्चयात्मक होता है । 
लेकिन घर में देवदत्त की ग्रनुपस्थिति, उसके जीवित रहने के विषय में सन्देह उत्पन्न 
कर देता है भौर इससे उसके श्रन्यत्र होने की प्रकल्पना मात्र ही होती है ।' 


श्री कुमारिल प्रभाकर की इस व्याख्या को स्वीकार नहीं करते । उनका कथन है 
कि यदि देवदत्त की घर में ग्रनुपस्थिति होने में कोई सन्देह होता है तो यह श्रधिक 
भ्रच्छा होगा कि उस सन्देह को यह मान कर मिटा लिया जाए कि देवदत्त मर गया । 
इस सन्देह को बनाए रखकर यह सोचना उचित नहीं होगा कि देवदत्त श्रन्यत्र होगा । 
सन्देह का कारण उसकी घर से श्रनुपस्थिति है, श्रत: इसी कारण घर से उसकी मृत्यु के 
सन्देह के निवारण का प्रश्न ही नहीं उठता जिसमें यह पुन: प्रकल्पना की जाए कि 
वह अन्यत्र होगा । जो सन्देह का कारण हैं वही निवारण का कारण नहीं हो सकता । 
वास्तव में स्थिति दूसरी है। हमारे पूर्वज्ञान से या श्रन्य साधन से हम निश्चित रूप से 
जानते हूँ कि देवदत्त जीवित है । ग्रत: यदि 'वह घर पर नहीं है तो ग्रन्यत्र होगा' यह 
प्रकल्पना बिना किसी सन्देह के उत्पन्न होती है। देवदत्त के जीवित होने और उसके 
घर पर न होने से जो विरोधात्मक स्थिति बनती है उससे मनमस्तिष्क तव तक संतुष्ट 
नहीं होता जब तक वह उस निष्कपं पर नहीं पहुंचता कि देवदत्त घर के बाहर कहीं 
भ्रन्यत्र होगा । यही भ्र्थापत्ति है। यदि यह नहीं माना जाता तो फिर श्रनुमान-प्रमाण 


. भी प्रकल्पना मात्र रह जाएगा क्योंकि हम जानते हैं कि जहाँ घुग्राँ होता है वही अग्नि 


होती है। हम पहाड़ी पर धुएं को देखते हैं पर श्रग्नि को नहीं देखते । श्रत ग्रग्नि का 
न होना भी सम्भव हो सकता है ग्रर्थात्‌ श्रग्नि के न होने में सन्देह होता है, अतः हम यह 
प्रकल्पना करते हैँ कि अग्नि होनी चाहिए । यह तकं उचित होता यदि धुएं श्रौर श्रर्नि 
को सह व्याप्ति श्रनुमान के श्रतिरिक्त किसी प्रकार से जानी जा सकती, पर हम अनुमान 
से जानते हैं कि जहाँ-जहाँ धूम होता है बहाँ-वहाँ अग्नि होती है। श्रनुमान का कारण 
है कि यह व्याप्ति विशिष्ट उदाहरणों में ही देखी गई है। सामान्य प्रस्ताव के श्रभाव 
में विशिष्ट उदाहरणों में भी कोई विरोधाभास दृष्टिगत नहीं होता । ग्रतः इस 
विरोधाभास के ग्रभाव में श्रर्थापत्ति की आवश्यकता नहीं होती जैसे कि पूर्व उदाहरण में 
विरोधाभास के कारण देवदत्त के भ्रन्पत्र होने की बात मान्य समझी गईथी। श्रतः 
यह सिद्ध हो जाता है कि ऐसे अनेक उदाहरण हैं जहाँ भ्रनुमान-प्रमाण ही मान्य होता 


° प्रकरण-पंचिका पु० ११३-५। 
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है, भ्र्थापत्ति प्रमाण से काम नहीं चलता । पर यह सम्भव है कि किसी वस्तु की 
स्थितिविशेष का ज्ञान श्रर्थापत्ति ग्रौर ग्रनुमान दोनों से ही सम्भव हो । | 


इसी प्रकार ग्रनुमान्प्रमाण श्रर्थापत्ति-प्रमाण का स्थान नहीं ले सकता । ग्रनुमान- 
प्रमाण में पहले हेतु का ज्ञान होता है फिर उस हेतु से साघ्य का ज्ञान होता है। पर 
हेतु प्रौर साध्य दोनों का ज्ञान एक साथ नहीं हो सकता । यह भेद ही अनुमान और 
श्र्थापत्ति प्रमाण में मृख्य भेद है । श्रर्थापत्ति में देवदत्त की घर से प्रनुपस्थिति को 
उसके भ्रन्यत्र होने की कल्पना के बिना समझा ही नहीं जा सकता । यदि देवदत्त 
जीवित है तो या तो वह घर के ्रन्दर होना चाहिए या वह घर के बाहर होना 
चाहिए । उसके जीवित होने और उसकी श्रनुपस्यिति-इस विरोघात्मक स्थिति को 
बुद्धि स्वीकार ही नहीं कर सकती । इस विरोवात्मक स्थिति का एक ही हल है और 
वह यह है कि देवदत्त घर के अतिरिक्त कहीं और होना चाहिए । इस प्रकार ग्रर्थापत्ति 
वास्तव में 'श्रर्थानुपपत्ति' का फल है। पूवं प्राप्त ज्ञान से जब हमारे वर्तमान के प्रत्यक्ष 
का विरोध दिखाई देता है तो "श्रथ 'भ्रर्थानुपपत्ति' होती है। इस 'अर्थानुपपत्ति” से हम ह |} 
विशिष्ट निष्कर्ष पर पहुँचते हैं जिसको श्रर्थापत्ति कहते हैं। ्रर्थापत्ति से ही हम यह 
कह सकते हैं क्रि बीज से पौधे उत्पन्न होते हैं, भ्रथवा यज्ञादि शुभ कमो का शुभ फल 


होता है । /) 


Oe शन्द-प्रमाण | 
उत्म 
> जन, चार्वाक श्रोर वशेषिक के अतिरिक्त सभी प्रसिद्ध भारतीय दशन 'शब्द 

प्रमाण को मान्य समभते हैं ।_ लगभग सभी हिन्दू दाशनिक वेदों को शब्द प्रमाण के 
रूप में सत्य एवं प्रामाणिक समभते प्राचीन काल में बौद्धो और ईुन्दुप्रों में इस 
विषय पर भ्रनेक शास्त्रार्थ हुआ करते थे । जहां हिन्दू- दार्शनिक वेदों को ईश्वरीय 
ज्ञान का स्रोत समभते हैं वहाँ बौद्ध इनको प्रामाणिक नहीं समझते । कुछ दर्शन वेदों 
को अपौरुषेय, अनन्त एवं अ्रनादि मानते हैं। मीमांसा दर्शन का भी यही मत है । 
वास्तव में मीमांसा ने इस मत की पुष्टि करते हुए उन सिद्धान्तों को प्रतिपादित करने 
का प्रयत्न किया है जिनके आधार पर वेद-मन्त्रों की युक्तियुक्त व्याख्या की जा सके । 
वेदों के अर्था को ठीक से समझ कर उनके अनुसार यज्ञ, कर्मकांड, घर्माचरण किया जा 
सके, यही मीमांसा का विशेष उद्देश्य रहा है। मीमांसा में शब्दःप्रमाण की विशेष रूप 
से युक्तियृक्त व्याख्या की गई है क्योंकि वेदों को झब्द-प्रमाण के खूप में स्वीकार करते 
हुए मीमांसा ने इनको सत्य और प्रामाणिक सिद्ध करने का यत्न क्रिया है । 


जिन वस्तुओं को हम प्रत्यक्ष रूप से नहीं देखते उनके विषय में हम प्रन्य स्रोतों 
से ज्ञान प्राप्त करने का यत्न करते हूँ । कुछ वस्तुओं का ज्ञान हमें अप्रत्यक्ष रूप से 
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उनके वर्णन से होता है। यह वर्णन शब्दों से निर्मित वाक्यों के द्वारा किया जाता है। 
यदि हम शब्दों को भली भांति समझ कर विचारपूर्वक वणित विषय का मनन करे तो 
हम प्रत्यक्ष के श्रभाव में तद्विषयक जानकारी प्राप्त कर लेते हैं। यही शब्द-प्रमाण 
है । ये शब्द मानवीय (पौरुषेय) श्रोर वेदिक दो प्रकार के हो सकते हैं। यदि मानवोय 
शब्द भ्राप्त, सत्यवक्ता व्यक्ति के द्वारा कहे गए हैं, तो हम उनको प्रामाणिक मानते हैं । 
वेदिक शब्द स्वयमेव प्रामाणिक हैं । वाक्यों का ग्रर्थं समझने के लिए शब्दों के अर्थ, 
उनका परस्पर सम्बन्ध जानना श्रावश्यक है । इसके लिए कोई प्रन्य प्रमाण सहायक 
नहीं हो सकता । वक्ता को-जाने बिना भी हम शब्दों के पारस्परिक सम्बन्ध, और 
उनके श्रर्थो का मनन कर वस्तुविशेष का ज्ञान प्राप्त करते हैं । 


श्री प्रभाकर का मत है कि सारे शब्द ध्वनि रूप हैं। इन ध्वनियों का मूल अक्षर 


=> =m = = 


हैं। ग्रक्षर के प्रभाव में शब्द-घ्वनि सम्भव नहीं है। परन्तु भ्रक्षर स्वयं में भ्रथंहीन 

जव प्रक्षर भिल कर शब्द की उत्पत्ति करते हैं तभी उसका कुछ प्रथं प्रकट होता हैं। 
परन्तु शब्द को उचित रूप से ग्रहण करने के लिए प्रक्षर-घ्वनि का प्राश्रय लेना पड़ता 
है । प्रत्येक भ्रक्षर-घ्वनि की अ्रपनी-भ्रपनी घ्वनिःक्षमता है। एक श्रक्षर के उच्चारण 
के साथ हम उस ध्वनि को सुनकर हृदयंगम करते हैं और साथ ही उस ध्वनि का लोप 
होकर दूसरी ग्रक्षर-घ्वनि का प्रारम्भ होता है। इस प्रकार इन श्रक्षर-घ्वनियों से 
सम्पूर्ण शब्द का निर्माण होता है। इस शब्द की अपनी श्रर्थक्षमता है। शब्दों की 
क्षमता भ्रक्षर-क्षमता पर निर्भर है । इस प्रकार मौखिक संज्ञान का कारण मूल श्रक्ष र- 
क्षमता है। घक्षर-शक्ति ही सारे शब्द, भ्रथं, संज्ञान का मूलाघार है। श्री कुमारिल 
और प्रभाकर इस विषय में एकमत हैं। न 





एक भ्रन्य सिद्धान्त के अनुसार प्रत्येक शब्द की श्रपनी-श्रपनी प्र्थक्षमता है। यह 
शब्द में मूलरूपेण विद्यमान है। यह क्षमता सुनने वाले की क्षमता पर निर्भर है । 
शब्द का प्रथं स्थायी है । श्रति-क्षमता से भ्रथवा सुनने वाले की श्रज्ञता से शब्द की 
श्रथं-शक्ति प्रभावित नहीं होती । सरल शब्दों में सुनने वाले के समझने से श्रथवा न 
समभने से शब्द की भ्रपनी प्रथ-क्षमता में कोई अन्तर नहीं पड़ता । मीमांसा के 
भ्रनुसार शब्दो के भ्रथं किसी मानवीय परम्परा के द्वारा प्रभावित नहीं होते ग्रर्थात्‌ 


शब्दों के भ्रथं मनुष्य द्वारा निमित नहीं हैं।' परम्परा से व्यक्तिवाचक शब्दों का . 


निर्माण हो सकता है । परन्तु ग्रन्य शब्द भ्रीर उनके ग्रर्थ पहले से विद्यमान हैं। 


प्रत्येक शब्द की भ्रपनी-भ्रपनी भ्र्थक्षमता है दाव्द की अपनी-प्रपनी भ्रर्थक्षमता है । । शब्द शाश्वत हैं । शब्द सदव से विद्यमान 








न्याय के भ्रनुसार सारे शब्दों का निर्माण परमात्म[ द्वारा किया गया है श्रौर उसी 
प्रभु ने प्रत्येक शब्द की श्रथेक्षमता निर्धारित की है, अर्थात्‌ परमात्मा ने ही शब्द 
श्रौर उनके भ्र्थों का निर्माण किया है । 


~ 
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हँ । उनको प्रकट करने के लिए किसी माध्यम की श्रावशयकता होती है । मनुष्य जब 
इन शब्दो का उच्चारण करता है तो ये उस प्रयत्न के' फलस्वरूप प्रकट होते हैं । 
न्याय का मत है कि मनुष्य के दाव्द-उच्चारण के प्रयत्न के कारण शब्द को उत्पत्ति 
होती है । मीमांसा का मत है कि शब्द शाश्वत हैं श्रौर पहले से ही विद्यमान हैं। 
ये श्रनादि भ्रनन्त हैं। जब हम किसी शब्द का उच्चारण करते हैं तो यह शब्द हमारे 
माध्यम से श्रोता के लिए पुनः प्रकट होता है । 


हम शब्दों के ध्रर्थो का ज्ञान किस प्रकार प्राप्त करते हैं इसका उदाहरण देते हुए 
श्री प्रभाकर कहते हैं कि ब्रादेशात्मक वाक्यों के द्वारा ही हमें भ्रथों का उचित बोघ 
होता है । . कोई वरिष्ठ व्यक्ति जब किसी भृत्य को आज्ञा देता है कि जाओ, इस घोड़े 
को बाँध दो। इस गाय को ले जाप्रो। तब बालक इस प्राज्ञा को सुनकर और भ्रृत्य 
द्वारा उसके पालन किए जाने से यह समझ लेता है कि घोड़े का या गाय का क्या ग्रथ 
` है। इस प्रकार के शब्दों ग्रर्थ, इस श्राज्ञार्थक वाक्य के भ्रन्य ग्रंशों के प्रसंग में स्पष्ट 
होते हं। शब्दों का तात्पर्य श्रन्य वाक्यांशों के प्रसंग में_ही समभा जा सकता है।॥ 
वाक्य से पृथक्‌, शब्द का अर्थ नहीं समझा जा सकता है। इसको सी) 
कहा जाता है। उदाहरण के लिए 'गाम्‌' शब्द गो” (गाय) का कर्मकारक है । नह 
'गाम्‌ (गाय को) से केवल इतना समभा जाता है कि गाय के सम्बन्ध में कुछ कहा 
गया ६ । परन्तु जब पूरा वाक्य 'गाम्‌ ग्रानय' कहा जाता है तो यह अर्थ स्पष्ट होता 
है कि 'गाय को लाग्रो'। परन्तु श्री कुमारिल का मत है कि शब्द स्वतंत्र रूप से 
साथक होते हैं । प्रत्येक शब्द का अपना स्वतंत्र प्रथं होता है। शब्दों से मिलकर वाक्य ( 
बनता है । शब्दो के समूह संयुक्त होकर वाक्य रूप में परिवर्तित हो प्रसंग के अनुसार द 
ग्रथंमय होते हैं। यह शब्दों की स्वतंत्र भ्र्थंसत्ता और उनके मेल से विशेष विचार 
कल्पना की उत्पत्ति ही 'श्रभिहितान्वयवाद' कहलाता है। इस प्रकार कुमारिल के 
मतानुसार 'गाम्‌ श्रानय' में 'गाम्‌' का अर्थ स्पष्ट है कि यह 'गो का कमंकारक है ओर 
ग्रानय' का प्रथं है 'लाझो'। दोनों शब्दों के मिलने से “गाय लाग्नो' यह अर्थ स्पष्ट हो 
गया । यही मत न्यायका भी है। इसी को न्याय में भी “अभिहितान्वयवाद' 
कहते हैं ।' 


१ इस विषय में डा० गंगानाथ झा रचित 'प्रभाकरमीमांसा' भ्रौर श्री दासगुप्ता द्वारा 
लिखी 'स्टडी श्राफ पतंजलि” का परिशिष्ट देखिए । उल्लेखनीय तथ्य यह है: क 
मीमांसा 'स्फोट' सिद्धान्त में विश्वास नहीं रखती । स्फोट-सिद्धान्त के भ्रनुसार अक्षरों 
कीहुध्वनि के श्रतिरिक्त सम्पूर्ण शब्द का एक भ्रपना 'स्फोट' होता है जिससे शब्द श्रपने . : 
स्वतंत्र रूप में प्रकट होता है । यह 'स्फोट' (शब्द प्राकट्य) क्रम से समाप्त होने 
वाली ्रक्षर ध्वनि से भिन्न है श्रौर सम्पूणं शब्द का घ्वन्यात्मक एकाकी रूप है । 
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श्रन्त में श्री प्रभाकर का मत है कि केवल वेद ही शब्द प्रमाण के रूप में माने जा 
सकते हैं। वेद मे भी केवल वे वाक्य शब्द-प्रमाण हैं जो ग्राज्ञार्थक (ग्रादेशात्मक) हैं 
भ्रन्य सभी स्थितियों में वक्ता की ग्राप्तता श्रौर चरित्र के श्राधार पर ही शब्द प्रमाण की 
वेघता और सत्यता का श्रनुमान लगाया जा सकता है। परन्तु श्री कुमारिल सभी 
सच्चरित्र व श्रद्धेय पुरुषों के शब्दों को प्रामाणिक मानते हैं । ४ 


अनुपलब्धि प्रमाण 


श्री कुमारिल उपर्यू क्त प्रमाणों के अतिरिक्त 'ग्रनुपलब्धि' प्रमाण को पाँचवाँ प्रमाण 
मानते हैं । ग्रनुपलब्धि का श्रर्थ है उपलब्धिका न होना । जिस विषय की प्रत्यक्ष 
उपलब्धि न हो सके, भ्रर्थात्‌ जो वस्तु प्रत्यक्ष रूप से दिखाई न पड़े वहाँ उस वस्तु की 
-अनुपलब्धि है। वस्तु का यह श्रभाव जिस प्रमाण से जाना जाए वह श्रनुपलब्वि-प्रमाण 
है। उदाहरण के लिए कक्ष में घड़ा नहीं है। उस घड़े के श्रभाव को इन्द्रियों से नहीं 
जाना जा सकता, क्योंकि ऐसी कोई वस्तु ही नहीं है जिसके साथ इन्द्रिय सम्पक हो 
सके । कुछ लोगों का मत है कि यह श्रभाव श्रनुमान-प्रमाण से जाना जा सकता है | 
जब किमी वस्तु की स्थिति (भाव) होती है तो हमें उसका बोध दृश्य रूप में होता है, 
जब उसका ग्रभाव होता है तो उसको नहीं देखा जा सकता । परन्तु कठिनाई यह है 
कि इस अनुमान के ग्रभाव की और वस्तु के दृश्यमान न होने की पूर्वकल्पना की गई है । 
प्रश्न यह है कि इस श्रभाव को और इस ग्रप्रत्यक्ष को किस प्रमाण से जाना जाए। 
ये दोनों स्वयं अपने ही लिए श्रनुमान के ग्राघार पर हो सकते। श्रतः इसके लिए 
किसी ग्रन्य प्रमाण की थ्रावश्यकता है । 


किसी स्थान पर किसी भी वस्तु का अस्तित्व 'सद्रूप' (भाव) में ग्रधवा 
'प्रसद्रूप' (अभाव) में, धनात्मक या ऋणात्मक सम्बन्ध में हुआ करता है। सरल 
दाब्दों में स्थान विशेष पर किसी वस्तु का या तो भाव होता है या श्रभाव। यह भाव 
या ग्रभाव उस स्थानविरेष के परिप्रेक्ष्य में होता है। जब किसी वस्तु का सदरूप 
होता है तो हमारी इन्द्रियां उससे सम्पक कर उसका प्रत्यक्ष करती हैं । परन्तु बस्तु के 
प्रभाव के प्रत्यक्ष के लिए मन की क्रिया भिन्न प्रकार से होती है जिसे हम अनुपलब्वि- 
प्रमाण कहते हैँ । श्री प्रभाकर का मत है किसी स्थान विशेष पर किसी दृश्यमान वस्तु 





श्रक्षर-ध्वनि का कायं शब्द-स्फोट का श्राघार बनकर उसको प्रकट करना मात्र है। 
इस सम्बन्ध में वाचस्पति रचित-'तत्वविन्दू', 'इलोकवातिक' और 'प्रकरण-पंचिका' 
देखिए । 'श्रन्विताभिधान' सिद्धान्त के स्पष्टीकरण के लिए श्री शालिकनाथ रचित 
वाक्यार्थमातृका-वृत्ति' देखिए । 
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का अप्रत्यक्ष केवल रिक्त स्थान का प्रत्यक्ष है। प्रतः इसके लिए किसी भ्रन्य प्रमाण की 
श्रावश्यकता नहीं है। परन्तु इस रिक्त स्थान से कया भ्र्थं है? यदि यह युक्ति दी 
जाती है कि घड़े के श्रभाव के प्रत्यक्ष के लिए ; पूर्णरूपेण रिक्त स्थान होना चाहिए और 
यदि इस स्थान पर एक पत्थर पड़ा हुग्रा है तो घड़े के श्रभाव का बोध नहीं होना 
चाहिए। यदि रिक्त स्थान की परिभाषा यह की जाती है कि रिक्त स्थान वह स्थान 
है जहाँ घड़े का श्रभाव है तो फिर अभाव को एक भिन्न वर्ग के रूप में स्वतः ही स्वीकार 
कर लिया जाता है। यदि रिक्त स्थान के सम्बन्ध में यह कहा जाता है कि जिस क्षण 
में उस रिक्त स्थान को देखते हैं, उस क्षण में घड़े के होने का (भाव) का वोध नहीं 
होता तो भी हम घडे के बोघ के श्रभाव का प्रस्तित्व स्वीकार करते हैं। किसी भी 
दृष्टि से इस तथ्य को देखा जाए सभी प्रकार से हम घड़े के श्रभाव का या उसके ज्ञान 
के श्रभाव के अस्तित्व को श्रलग से स्वीकार करते हैं। इस श्रभाव को बाह्य दृष्टि से 
वस्तु का श्रभाव और श्रात्मनिष्ठ दृष्टि से उसके ज्ञान के ग्रभाव के रूप में स्वीकार 
करना पड़ता है। रांका के रूप में यह कहा जाता है कि पहले क्षण में हम केवल भूमि 
को देखते हैं, फिर दूसरे क्षण में' हम घड़े के अभाव को देखते हैं। परन्तु भूमि को 
देखने से कोई अर्थ नहीं निकलता । इससे किसी प्रकार की रिक्तता का स्वयमेव बोध 
नहीं होता । भूमि के देखने से घड़े के न होने का संज्ञान नहीं हो सकता । इस प्रकार 
यह कहना कि हम केवल भूमि को देखते हैं निरर्थक है जब तक कि हम यह न कहे कि 
अमुक वस्तु इस स्थान पर नहीं है। यह वस्तु के अभाव की भावना हम में पहले से 
विद्यमान है जिसको हम भूमि के विशेषण के तौर पर प्रयोग करते हैं। यह भ्रभाव 
की भावना किसी ग्रन्य प्रमाण से सिद्ध नहीं हो सकती । साथही यह भी सत्य है कि 
इन्द्रिय-विपयक पदार्थ के अप्रत्यक्ष से उस वस्तु के अभाव की कल्पना तत्काल उत्पन्न 
होती है, इस संज्ञान के लिए किसी अन्य श्रभाव की आवश्यकता नहीं है। यह केवल 
वर्तमान के लिए ही सत्य नहीं है वरन्‌ भूतकाल में भी वस्तुग्रों के प्रभाव के लिए सत्य 
है। उदाहरणार्थं जब हम यह सोचते हैं कि यहाँ पर हमने उस समय घडा नहीं 
देखा था । 


` इस प्रकार इन्द्रियां वस्तुश्रों के श्रभाव का बोध ग्रनुपलब्धि प्रमाण से होता है ॥' 


आत्मा, परमात्मा ओर सोच वेट Me 80०9 : 





मीमांसा-दर्शन शरीर से भिन्न आत्मा के प्रस्तित्व को स्वीकर करता है । प्रात्मा 


मन, वुद्धि भ्रौर शरीर से भिन्न है। गात्मा शाश्वत व्यापक और भ्रनेक हैं। प्रत्येक 
शरीरवान्‌ प्राणी में भिन्न-भिन्न ग्रात्माएँ हैं । श्री प्रभाकर का कथन है कि प्रत्येक संज्ञान 

में. आत्मा का बोघ होता है क्योंकि वोध शरीर के द्वारा न होकर इस प्रात्मा के 
द्वारा ही होता है, यह बोधात्मक श्रात्म-भावना सदैव विद्यमान रहती है जिसके परिप्रेक्ष्य 
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में ही हम सारे संज्ञान प्रोर प्रत्यक्ष ग्रहण करते हैं। सच तो यह है कि यह तथ्य ही 
श्रात्मा का शरीर से भिन्न होने का प्रमाण भी है। परन्तु श्री कुमारिल इस विश्लेषण 
से सहमत नहीं है कि प्रत्येक संज्ञान में अपने 'स्व' या श्रात्मा को चेतना श्रवचेतना रूप * 
से सन्निहित होती हैं। श्री कुमारिल का मत है कि हमें अपने ग्रापका या आत्मा का 


प्रत्येक समय ध्यान रहता है। हम यह जानते हैं कि हम शरीरघारी प्राणी हैं । हमको _ 


न पना जल = 


भ्रपने संज्ञान में श्रपने श्रापका श्रौर शरीर का दोनों का ध्यान रहता है। श्रतः यह 
कहना उचित नहीं है कि हमारे बोध-ज्ञान में केवल श्रात्मा का भान होता है, शरीर की 
कोई चेतना नहीं रहती । सत्य यह है कि संकल्प-विकल्प, ज्ञान, सुख-दुःख, गति 

स्पंदन भादि शरीर के नहीं ग्रात्मा के भ्रंग हैं क्योंकि मृत्यु के पश्चात्‌ शरीर विद्यमान 

रहता है परन्तु ये सारी क्रिया भ्रौर भ्रनुभूतियां समाप्त हो जाती हैं। इससे यह सिद्ध 
होता है कि शरीर के श्रतिरिक्त कोई ग्रन्य अस्तित्व होना चाहिए जो सुखदुःखादि का 
झनुभव करता है। वह कोई भिन्न तत्व होना चाहिए जिसके कारण शरीर गति 
करता है। ज्ञान, संवेदना श्रादि को श्रात्मा सहज ही ग्रहण करती है, ये आत्मा के ग्रंग 
हैं, शरीर के अंग के रूप में किसी को भी दिखाई नहीं देते । कारणवाद का यह 
साधारण सिद्धान्त है कि कारणतत्वों के गुण कार्य में भी दिखाई देते हैं । 
शरीर पृथ्वी तत्व से बना हुप्रा है। पृथ्वी तत्व में ज्ञानादि गुण नहीं हैं 
प्रतः शरीर में ज्ञानादि गुण 'होने का प्रश्न ही. नहीं उठता। इससे भी यह 
प्रमाणित होता है कि शरीर से भिन्न कोई ज्ञान का माध्यम होता है। कभी-कभी यह 
शंका उपस्थित की जाती है कि यदि श्रात्मा सवंव्यापक है तो यह कर्ता और गतिवान्‌ 
कसे हो सकती है। इसके समाधान में मोमांसादर्शन का मत है कि यह श्रात्मा क्रिया 
या गति को परमाणु-स्पंदन के रूप में स्वीकार नहीं करता । क्रिया या गति का आधार 
वह शक्ति है जो परमाणुओं को गति प्रदान करती है, श्रतः क्रिया या .गति ऊर्जा है, 
परमाणु नहीं है । श्रात्मा ही वह ऊर्जा या शक्ति है जिससे शरीर में गति उत्पन्न होती 
है। श्रात्मा ही शरीर की प्रेरक शक्ति और कर्ता है। यह प्रात्मा इन्द्रियों से भी 
भिन्न है। इन्द्रिय-दोष होने पर भी शरीर के अन्य व्यापार यथावत्‌ चलते रहते हैं। 
यदि आात्मा और इन्द्रियाँ एक ही होते तो इन्द्रियो के साथ ही शरीर की सारी क्रिया 
समाप्त हो जाती । परन्तु ऐसा नहीं है प्रतः स्पष्ट है कि आत्मा इन्द्रियों से भिन्न है। 


इसके पश्चात्‌ यह शंका होती है कि श्रात्मा का बोघ केसे होता है। श्री प्रभाकर 
का मत है कि प्रात्मा ज्ञाता है। सम्पूर्ण ज्ञान-बोध आत्मा के द्वारा ग्रहण किया जाता 
है । ज्ञाता का ज्ञान ज्ञेय के बिना सम्भव नहीं है। ज्ञेय की स्थिति से ही ज्ञाता को 
जाना जा सकता है। किसी भी पदार्थ का बोध ज्ञाता के अभाव में. नहीं हो सकता । 
ज्ञाता से ज्ञेय, ज्ञेय से ज्ञाता का ज्ञान होता है । श्रर्थात ज्ञान के प्रकाश से ज्ञाता और 


चेय दोनों प्रकाशित होते हैं । प्रत: इन ठ =. 


ज्ञेय दोनों प्रकाशित होते हैं। ग्रतः इन तीनों का प्रत्यक्ष एक साथ होता है, यही 
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'त्रिपुटि प्रत्यक्ष सिद्धान्त है जिसका वर्णन पहले भी किया जाचुका है। ज्ञान की 
क्रिया का मुख्याघार आत्मा है पर साधारणुतया_ कर्ता के रूप में प्रकट होता है। 





CE के. अक 
sm wo me गाला 


संज्ञान आत्मा नहीं है परन्तु ग्रात्मा संज्ञान का वह भ्रधिष्ठान है जो प्रत्येक संज्ञान में 
अहम्‌ के रूप में सन्निहित रहता है और जिसके प्रभाव में कोई भी संज्ञान या बोघ 


सम्भव नहीं है। गहरी निद्रा में (सुषुप्तावस्था) जव हम किसी पदार्थ को नहीं देखते 
हैं तो श्रात्मा का भी ध्यान नहीं जाता । 


श्री कुमारिल का मत है कि हम श्रात्मा को अपने मन में देखते हैं । प्रात्मा शरीर 
से भिन्न मनुष्य की ग्रहम्‌-चेतना का ध्राघार है। श्रर्थात्‌ यह 'मैं' शरीर से भिन्न कोई 
अन्य तत्व है। यह श्रात्मा ही हमारे चेतन श्रौर अवचेतन मन में ग्रहम्‌ के रूप में 
विद्यमान रहती है। थ्रात्मा कें इस बोघ को श्री कुमारिल ने “मानस-प्रत्यक्ष' की संज्ञा 
दीहै। श्री प्रभाकर ने कहा है कि ग्रात्मा ही ज्ञाता है श्रोर प्रत्येक वस्तु के संज्ञान के 
साथ ही भ्रात्मा का बोध होता है। श्रात्मा श्रौर वस्तु दोनों ही ज्ञान से प्रकाशित 
होते हैं प्रत्येक बार जब हम किसी वस्तु को देखते हैं, तो उस ज्ञान के प्रकाश में 
हम ज्ञाता रूप श्रात्मा को भी देखते हैं। उनके अनुसार यह सत्य है कि ग्रहम्‌ की 
पृष्ठभूमि में श्रात्मा का अस्तित्व छिपा हुग्रा है परन्तु आत्मा का ज्ञान वस्तु के ज्ञान के 
साथ नहीं होता । यह आत्मा प्रत्येक संज्ञान में ज्ञाता (कत्त) के खूप में प्रकट नहीं 
होती । श्रात्मा का ज्ञान एक भिन्न मानसिक प्रक्रिया के द्वारा होता है। अहम्‌-चेतना 
के मनन श्रौर मन्थन से शरीर से भिन्न किसी तत्व का बोध होता है। आत्मा स्वयं 
ग्रपने श्रापको प्रकाशित नहीं करती इस पर प्रभाकर और कुमारिल दोनों एकमत हैं। 
दोनों का मत है कि ग्रात्मा “स्वयं प्रकाश नहीं है। यदि ध्रात्मा स्वयं प्रकाश होती 
तो हम गहरी निद्रा में भी इसके कार्य को देख पाते जब इन्द्रियादि का सारा व्यापार 
निष्पंद हो जाता है। गहरी निद्रा एक प्रचेतन श्रवस्था है जिसमें किसी प्रकार को 
चेतनां श्रौर आनन्द का बोध नहीं होता । यदि यह आनन्द की भ्रवस्था होती तो 
मनुष्य यह शिकायत नहीं करते कि भ्रसामयिक निद्रा ने हमको इस प्रानन्द से वंचित 
कर दिया । जब साधारणतया यह कहा जाता है कि मैं बड़े प्रानन्द से सोया तो 
उसका श्रथं यह होता है कि सोते समय कोई कष्ट नहीं हुआ । मनुष्य ऐसा भी कहते 
हैं कि मैं ऐसी गहरी नींद में सोया कि मुझे अपने आपका भी होश नहीं था । इससे यह 
स्पष्ट सिद्ध होता है कि आत्मा सुषुप्तावस्था में न भ्रपने भ्रापको प्रकाशित करतो है न 
यह आनन्द की स्थिति होती है। भात्मा परमाणवत्‌ नहीं है क्योंकि हम एक साथ 
शरीर के भिन्न-भिन्न अंशो में संवेदनाग्रों का प्रनुभव करते हैं। यदि यह परमाण के 
समान होती तो एक समय में एक ही स्थान पर हम संवेदना को अनुभूति करते । "जुन्‌ 
'मत के भ्रनुसार श्रात्मा शरीर के भ्रनुसार भ्राकार वाली होती है भ्रौर शरीर के भाकार 
“के अनुरूप बढ़ती-घटती है । परन्तु यह भी सत्य नहीं है । सत्य यह है कि भात्मा व्यापक 


जु 
क 
# 
0 





29 


४०८५ ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


तत्त्व है, जेसा कि वेदों में वणित है। यह ग्रात्मा भिन्न जीवों में भिन्न भिन्न होनी 
चाहिए भ्रन्यथा सभी लोगों का दृष्टिकोण श्रौर भ्रनुभूति एक ही प्रकार की होती ।'? 


कुमारिल आत्मा को ज्ञान शक्ति" के रूप में देखते हैं। मन श्रौर इन्द्रियों की क्रिया 


mp 
से संज्ञान होता है। श्रात्मा का भी संज्ञान मन के द्वारा होता है। मोक्ष के बाद मन 


व इन्द्रियों की क्रिया समाप्त हो जाने के पद्चात्‌ श्रात्मा शुद्ध ज्ञान-शक्ति के रूप में श्रव्यक्त 
भ्रवस्था में रहती है। इस समय में यह सुख-दु.ख, आनन्दादि सबसे परे होती है। 
वेदान्तःदर्शन ने मोक्ष के पश्चात्‌ भ्रात्मा की स्थिति को श्रानन्दमय माना है परन्तु 
यह सत्य नहीं है क्योकि ग्रानन्दादि मन-इन्द्रिय की क्रिया से उत्पन्न होते हैं। मोक्ष के 
पइ्चात्‌ आत्मा विशुद्ध ज्ञान-शक्ति के रूप में भ्रवस्थित होती है। माक्ष के संबंध में श्री 
प्रभाकर का भी यही मत है। 


च्छे बुरे कर्मों के कर्म बुरे कर्मो के कर्म फल का पूर्ण उपभोग कर मनुष्य जब 'काम्य कर्मों! 


` का परित्याग कर देता है, जब निष्क्राम रूप से संध्यादि नित्यकर्म करता हुश्रा सारे 


फलदायक कर्मो से उपरत हो जाता है तव वह मोक्ष प्राप्त करता है ।)) नित्य कर्म वे हुँ 
जिनके न करने से पाप का भागी होना पड़ता है, परन्तु जिनके निष्काम रूप से करने से 
किसी फल की प्राप्ति नहीं होती । इस प्रकार मनुष्य जन्म-मरण रूप शरीर के बन्धन 
को छोड़कर मोक्ष गति प्राप्त करता है। 


मीमांसा इस संसार के .रचयिता या प्रलयकर्त्ता के रूप में परमात्मा की स्थिति 


को स्वीकार नहीं करता । -यह्‌ संसार अनादि और भ्रनन्त है । यह शाश्वत है, इसी प्रकार 
चल रहा है। प्राणियों को उत्पत्ति में परमात्मा की कोई भ्रावश्यकता नहीं है क्योंकि 
जीवमात्र की उत्पत्ति, जनन-क्रिया के नियमों के अनुसार माता-पिता के द्वारा होती है! 
परमात्मा कोई वढई या लुहार नहीं है जो वेठकर इस संसार को गढ़ता रहता है। 
च्याय के भ्रनुसार घर्म-श्रघमं के लिए किसी व्यवस्थापक की आवश्यकता है पर मीमांसा 
का मत है कि घमं श्रोर भ्रघमं का सम्बन्ध मनुष्य से है न कि परमात्मा से । परमात्मा | 


से घम-श्रधमं का किसी प्रकार का भी 'समवाय' या संयोग नहीं है। सृष्टि की उत्पत्ति 
Ll न 








१ “इलोक वातिक में श्रात्मवाद प्रौर शास्त्रदी पिका में त्मवाद ग्रौर मोक्षवाद देखिए । 
* मीमांसा-दशंन न्याय के समान सारी क्रियाप्रों को ग्रण-स्पंदन के रूप में (परिस्पन्द) 
स्वीकार नहीं करता । मीमांसा शक्ति को एक भिन्न रूप में मानते हुए सिद्ध करता 
है कि इस ऊर्जा के द्वारा ही सारी गति-क्रिया सम्पन्न होती है। ग्रात्मा स्वयं शक्ति 
है । स्वयं गतिहीन रहते हुए शरीर को गति प्रदान करती है । जब कभी किसी प्रकार 
की क्रिया दिखाई देती है तो स्पष्ट है कि किसी प्रकार की ऊर्जा का वस्तु के साथ 
सम्बन्ध हुआ है। परन्तु न्याय किसी भी श्रतीन्द्रिय शक्ति या ऊर्जा के सिद्धान्त को 
नहीं मानता । न्याय के भ्रनुसार सारी क्रिया का आधार परमाणिवक परिस्पन्द है । 
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श्रौर प्रलय के लिए परमात्मा की दया या क्ररता का कोई कारण प्रतीत नहीं होता 
क्योंकि इसी तक से यदि सृष्टि के आदि में परमात्मा ने प्राणियों को दया कर उत्पन्न 
किया तो जैन प्राणियों का श्रस्तित्व ही नहीं है इन पर दया किस प्रकार की, यह समझ 
में नहीं श्राता। फिर यदि परमात्मा स्वयं सृष्टिकर्ता है तो उसका भी कोई वास्तव में 
कर्ता होना चाहिए । सत्य यह है कि यह सृष्टि प्रनादि अनन्त है। न प्रलय होता है 
श्रौर न न सृष्टि । संसार इसी प्रकार अनन्त काल से चला आ रहा है । वास्तव में न 
कोई सृष्टा है न सृष्टि, न सृष्टि-रचना होती है और न प्रलय । 

१३ YOUR TLS NU se Css 


मीमांसा-दशेन और कर्म-कांड 


मीमांसा-दर्शन मुख्यतया वेशेषिक दर्शन के भौतिक सिद्धान्तों को मान्य समझता 
है । साख्य और वेशेपिक ही ऐसे हिन्दू-दर्शन हैं जिन्होंने भ्रपने दर्शन में भौतिक सिद्धान्तों 
को मान्यता देते हुए उनकी विशद्‌ व्याख्या की है। श्रन्य दशनां ने उनको साघारणतया 
यथावत्‌ स्वीकार कर लिया है। कुमारिल भ्रौर प्रभाकर ने भी प्रायः उन्हीं सिद्धान्तों 
को स्वीकार कर लिया हैँ। न्याय-वेशेषिक के दृष्टिकोण को इस प्रकार प्रभाकर और 
कुमारिल दोनों ने ही मान लिया है जो कर्मकांड श्रादि के लिए बुद्धि-संगत भी प्रतीत 
होता है । 

मीमांसा और न्याय में मुख्य सैद्धान्तिक अन्तर ज्ञान-सिद्धान्त के सम्बन्ध में है । 
मीमांसा का मत है कि वेद स्वतः प्रमाण है, इनके लिए किसी अन्य प्रमाण की आव- 
यकता नहीं है। वेदों की प्रामाणिकता के लिए परमात्मा का आश्रय लेने को श्राव- 
स्यकता नहीं है। सारा ही ज्ञान स्वतः प्रमाणित और सत्य है, ग्रतः वैदिक आदेश 
और व्यवस्था भी स्वतः सिद्ध, सत्य और प्रामाणिक हैं। घमं का प्रत्यक्ष किसी अन्य 
प्रमाण के द्वारा नहीं हो सकता । धर्म कोई ऐसी स्थूल वस्तु नहीं है जिसका प्रत्यक्ष 
इन्द्रियों द्वारा किया जा सके । वेदविहित ढंग से उसको श्राज्ञाश्रों के श्रनुसार कमंकांड 
भ्रादि करने से धर्म की उत्पत्ति होती है। 


इस प्रकार धर्म और श्रधम के ज्ञान के लिए शब्द-प्रमाण ही मुख्य श्राघार है। 
इसके अतिरिक्त उचित संज्ञान के लिए अन्य घ्रमाणों को भी श्रावश्यकता है जिससे वेद- 
मंत्रों के श्रथ में जहाँ सन्देह है उनको ठीक रूप से समझा जा सके । सृष्टि और प्रलय 
के सिद्धान्त को भी मीमांसा-दर्शंन ने इस भय से स्वीकार नहीं किया है कि इससे वेदों 
के शाश्वत भ्रनादि होने के सिद्धान्त का खंडन होता है। यहाँ तक कि परमात्मा के 
अस्तित्व को भी इसी हेतु स्वीकार नहीं किया गया है । 


वेदों की व्याख्या करते हुए मीमांसा-दर्शन ने वेदों को “मन्त्रों भ्रौर 'ब्राह्मणों' का 
संकलन कहा है। 'ब्राह्मण' को 'विधि' (वेदिक आदेश) भी कहा है । 9 
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इन विधियों (प्रादेशों) के तीन प्रकार हैं-(१) भ्रपू्वं विधि, (२) नियम. 
विधि, (३) परिसांख्य विधि । (श्रपूर्व विधि वह भ्रादेश या विधि है जिसका हमें कोई 
पूर्व-ज्ञान नहीं है म्रौर जिसे हम ग्रादेश के कारण ही जान पाते हैं। उदाहरण के लिए, 
जब यह विधि बतलाई जाए कि भ्रक्षतों को घोकर प्रयोग में लाना चाहिए तो हमको 
इस प्राज्ञा से ही यह बोघ होता है कि यह विधि श्रावश्यक है ॥) “नियम” विधि श्रनेक 
विकल्पों में एक निश्चित विधान स्थापित करती है। उदाहरण के लिए, धान का 
छिलका कई विधियों से उतारा जा सकता है, यहाँ तक कि नाखून से भी छीला जा 
सकता है, परन्तु नियम-विधि एक निश्चित ढंग बताती है कि धान को कट कर साफ 
करो । नियम-विधि में जो श्रादेश दिया गया है उसको हम पहले से जानते हैं पर हम 
उसे कई विकल्पों में से एक के रूप में जानते हैं, अत: नियम-विधि इनमें से एक चुनने 
का निश्चित श्रादेश देती है ) "प्रपूर्वं विधि’ उस विधि का भ्रादेश देती है जिसका हमको 
कोई पता ही नहीं था श्रोर यदि यह आदेश नहीं मिलता तो वह विधि सम्पन्न.ही नहीं 
होती (परिसंख्या-विधि वह विधि है जो भ्रनेक क्रियाम्रों में की जा सकती है, जिसकी हमको 
जानकारी है, पर जो निश्चित प्रसंग में ही करना उचित है। उदाहरण के लिए में 
रास को ग्रहण करता हूँ (इमाम्‌ भ्रगभ्नाम्‌ रशनाम्‌) ऐसे श्रर्थ वाले मंत्र में किसी भी 
जानवर की रास को ग्रहण करने या पकड़ने का उल्लेख होता है, पर परिसंख्या विवि के 
घनुसार गधे की रास पकड़ना निषिद्ध है, या गधे की रास को पकडते हुए इस मंत्र 
का पढ़ना वर्जित है | ।) 

वैदिक मन्त्र-वाक्यों की व्याख्या करने के तीन मुख्य सिद्धान्त हैं १) जब वैदिक 
मंत्रों के शब्द ऐसे हों कि उनको एकसाथ पढ़कर ही पूर्ण श्रर्थ की प्राप्ति होती है तो 
उनको एकसाथ पढ़ना श्रोर प्रथं करना उचित होता हे) (यदि प्रलग-श्रलग प्रघंवाक्यों 
का प्रथं स्पष्ट हो जाता हो तो उनको मिलाना ( एक, दूसरे के श्रर्थ के लिए संयुक्त 
करना उचित नहीं है, यह दूसरा सिद्धान्त है ॥) (२) उन वाक्यों को जो स्वयं में पूर्ण 
नहीं है, या आधे वाक्य हैं, उनके लिए उसके पूर्वं वाले वाक्यों से प्रसंगानुसार पूरक 
शब्दों को व्यवहार में लाकर अ्रर्थ करना चाहिए (3) 

घमं का श्राधार विधि-विहित वेद-व्याख्या है। वेदों के सारे मन्त्रों को विधि- 
संहिता के रूप में हृदयंगम करना चाहिए। वेदों के सारे मंत्र करणीय विधि के रूप 
में मानने चाहिए श्रोर इस आदेशात्मक दृष्टि से ही उनकी व्याख्या करनी चाहिए । 
जिन मंत्रों के द्वारा देवी देवताश्रोंधकी प्रशांसा श्रोर माहात्म्य कहा गया है वे इन 
देवताश्रो की स्तुति भ्रौर भ्रर्चना की विधि हैं। इस प्रकार जो भी मंत्र विधि की प्रशंसा 
या भ्रन्य वर्णन के रूप (अथंवादस ) में मिलते हैं उनको भी विधि वाक्य के रूप में 
स्वीकार करना चाहिए श्रन्यथा उनको ध्रवोदेक समभकर उनका परित्याग कर देना 
चाहिए । वेदों का महत्व इसी में है कि उनको आज्ञा के भ्रनुसार श्राचरण करते हुए 
घर्म को प्राप्त करें | झन अक पाम 
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वैदिक विधि-विधान के श्रनुसार किए हुए यज्ञ के कारण एक भ्रद्भुत-शक्ति का 
प्रादुर्भाव होता है। यह शक्ति कम में भ्रथवा कर्ता में सन्निहित होती है। इस शक्ति 
को ही 'श्रपूवं' (जो पहले नहीं थी) कहते हैं । यह यज्ञकर्ता को अभीष्ट फल देती है । 
इससे पुण्यों का संचय होता है प्रौर पुण्य-धर्म से स्वग प्राप्त होता है। यह 'श्रपूव' तब 
तक यज्ञकर्ता में निवास करता है जब तक उसका श्रभीप्सित फल उसे प्राप्त नहीं 
हो जाता ।' 


कुमारिल श्रौर शवर के ग्रन्थों में यज्ञादि अनुष्ठानों ओर उनकी विधि के सम्बन्ध 
में विशद्‌ व्याख्या मिलती है, जिसका वर्णन करना दर्शन की दृष्टि से विशेष सार्थक 
नहीं होगा । 


१ डाक्टर गंगानाथ झा रचित 'प्रभाकर मीमांसा” भ्रोर श्री माघव-रचित न्याय-माला- 


विस्तार देखिए । १ 
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अध्याय १० 


शंकर का वेदान्त दर्शन 


तके की अपेक्षा दाशनिक तर्क-बोध का महत्व 


संस्कृत में 'प्रमाण' का ग्रर्थ वह साधन है जिसके द्वारा किसी विपय का ज्ञान 
प्राप्त होता है। 'प्रमाता' वह व्यक्ति है जो ज्ञान प्राप्त करता है । प्रमाण से जो प्राप्त 
होता है वह सत्य ज्ञान 'प्रमा' कहलाता है । यथार्थं ज्ञान के विषय को 'प्रमेय' कहते हैं । 
“प्रामाण्य” प्राप्त ज्ञान की वधता स्थापित करता है। प्राप्त ज्ञान यदि तथ्यों के श्राधार 
पर सत्य प्रतीत होता है तो वह ज्ञान वेध है। यथार्थता का दूसरा श्रर्थ है प्रमाता के 
मस्तिष्क में ज्ञान की यथार्थता का ज्ञान । ज्ञान की यथार्थता से कभी यह तात्पर्यं भी 
लिया जाता है कि ज्ञान की विषय (प्रमेय) के साथ तदानुकूलता हो श्रथवा कभी-कभी 
यह श्रथं भी लिया जाता है कि-“मेरे विचार सत्य हैं ।” यह ग्रन्तविचार है। प्रमाता 
प्राप्त ज्ञान को यदि सत्य मानता है तो उसी के अनुसार सुख-दुःख के लिए या दुःख के 
निवारण के लिए कमं करता है, ग्रतः प्रत्येक व्यक्ति जव कोई कर्म करता है तो वह 
भ्रपने प्रत्यक्ष को वेध मानकर ही उस कर्म की श्रोर प्रेरित होता है। इसमें एक ओर 
मनोवेज्ञानिक भ्रनुभव के विइलेषण पर श्राश्रित (आधारित) एक ज्ञान-सिद्धान्त भ्राता है, 
दूसरी श्रोर ज्ञान-सिद्धान्त के श्रनुरूप एक दार्शनिक स्थिति इंगित होती है। ज्ञान का 
प्रामाण्य किसमें रहता है-यह प्रश्‍न प्रमाण-शास्त्र व मनोविज्ञानशास्त्र की दृष्टि से ही 
महत्वपूर्ण नहीं है, अपितु इसकी दार्शनिक महत्ता भी है। ज्ञान के प्रामाण्य में मनो- 
वैज्ञानिक श्रोर (तत्वपरक) तात्विक मीमांसा दोनों ही महत्वपूर्ण हैं। दार्शनिक संप्रदायो 
ने पभ्रपने-अपने ढंग से ज्ञान, ज्ञेय, ज्ञाता, प्रमाण श्रादि विषयों की विस्तृत व्याख्या की 
है । इस व्याख्या श्रौर विश्लेषण में भ्रनेक प्रकार के तक प्रस्तुत किए गए हैं, यहाँ तक 
कि तरकंशास्त्र स्वयं में यह एक विषय बन गया है, परन्तु वे तकं, विषय-वस्तु के ज्ञान 
के लिए साघन मात्र हैं। वास्तव में विशेष महत्व उन दार्शनिक तत्व-बिन्टुश्नों का है 
जिनको सिद्ध करने के लिए जटिल तकंशास्त्र का प्राश्रय लिया गया है। 


प्रस्तुत प्रसंग में भी वेदान्त-दर्शन के दृष्टिकोण भ्रौर उनके 'प्रमाणवाद' का संक्षिप्त 
रूप से मनन करना श्रधिक उचित होगा । प्रमाणवाद का श्रथ ज्ञान-प्राप्ति के सिद्धान्त 
हैं जिन्हें विभिन्न दशंनों ने प्रपने-भ्रपने मतानुसार प्रस्तुत किया है । )) 
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_उित्तत्कालीन दाशनिक स्थिति की समीक्षा 
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जिस दार्शनिक पृष्ठभूमि में श्राचायं शंकर द्वारा निरूपित वेदान्त दशन का उदय 
हुआ उसे ठीक रूप से समझना आवश्यक है । इस पृष्ठभूमि की समीक्षा से विभिन्न 


“दृष्टिकोणों के संदर्भ में वेदान्त दर्शन के सिद्धान्तो का मनन करने में बड़ी सहायता 


मिलेगी । 

तत्कालीन मख्य दशनो में बोद्ध दरशन का विशेष स्थान है। इसकी भी कई 
शाखाएँ अपने-अपने ढंग से घमं और मोक्ष की व्याख्याएँ प्रस्तुत करती हैं। सौत्रान्तिक 
वबौद्धों का कथन है कि मनुष्य “पुरुपार्थ के द्वारा श्रपनी इच्छाप्रों श्रौर कामनाश्रों को 
पुरा करना चाहता है। “सम्यग्ज्ञान! (सत्यज्ञान) के श्रभाव में यह पुरुषार्थ सम्भव 
नहीं है। यह पुरुषार्थं सम्यग्जान, जो व्यक्तियों के समक्ष वस्तुग्रों को यथार्थ 
रूप में प्रस्तुत करता है, के बिना सम्भव नहीं है। ज्ञान तभी सत्य कहा जा सकता है 
जबकि हमें वस्तुश्रों की ठीक उसी रूप में प्राप्ति हो जिस रूप में हमने उनको देखा है । 
हमारे प्रत्यक्ष से हमको पदार्थों का बोध होता है। जहाँ तक प्रत्यक्ष के द्वारा ज्ञान- 
प्राप्ति का सम्बन्ध है वहाँ किसी प्रकार की झालोचना का प्रश्न ही नहीं उठता, परन्तु 
हम सव यह जानना चाहते हैं कि हमारा प्रत्यक्ष कहाँ तक सत्य है। हम कमं करते हैं । 
यदि प्रत्यक्ष मिथ्या है या त्रान्ति-पूणं है तो निश्चित है कि हमें तद्नुसार कर्म करने से 
इच्छित फल की प्राप्ति नहीं होगी, अ्रत: '्रथं प्रापकत्व' की कसौटी ही ज्ञान की 
वेधता को प्रमाणित कर सकती है। हमारा प्रत्यक्ष उसी दशा में “अश्रान्त' (सत्य) 
कहा जा सकता है जब प्रत्यक्ष के द्वारा ग्रर्थ-प्राप्ति हो, जब हमारे संज्ञान प्रोर बाह्य- 
जगत्‌ की वस्तुश्रों के तथ्यों में 'संवादकत्व” हो । तथ्यों और प्रत्यक्ष में साम्य होना 
चाहिए। दूसरे शब्दों में, जो प्रत्यक्ष वस्तुपरक है, जो केवल कल्पना पर श्राधारित 
नहीं है वही वेघ सत्य (यथार्थ) कहा जा सकता है। जव यह कहा जाता है कि यही 
वह गाय है जिसको मैंने पहले देखा था” तब मैं एक ऐसी वस्तु देखता हूं जिसके 
भूरा वर्ण, चार पाँव, पूछ, सींग आदि हैं, किन्तु यह गाय कहलाती है' ग्रथवा 'यह 


इतने वर्षो से जीवित है' यह तथ्य चक्षरिन्द्रिय से प्रत्यक्ष नहीं होता क्योंकि यह ज्ञान 


चाक्षप प्रत्यक्ष के विषय से उत्पन्न नहीं होता है। हमारी दृष्टि की यह सामर्थ्यं नहीं 


है कि हम उसके द्वारा गाय के पूर्व अस्तित्व का प्रत्यक्ष कर सके । संसार में सारी 


वस्तुएं क्षणिक हैं. । जिस वस्तु को मैं इस समय, इस क्षण में देख रहा हूं वह पहले 

Sp 
नहीं थी, श्रत: यह नाम श्रौर स्थायित्व की भावना काल्पनिक है। यह ज्ञान “कल्पना 
(अभिलाप ) का विषय है, ग्रतः हमारा प्रत्यक्ष गाय के सम्बन्ध में उतने अंश तक 


सत्य है जहाँ तक 'भ्रभिलाप' का समावेश नहीं होता । हमें चक्षुरिन्द्रिय से प्रत्यक्ष 
होता है, वह सत्य है परन्तु जहाँ 'कल्पनापोढ़' प्रसंग उत्पन्न होता है वहाँ स्पष्ट ही 
रान्ति उत्पन्न हो जाती है। साघारणतया हम अभिलाप या कल्पना को भी प्रत्यक्ष 
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भ्रनुभव के रूप में स्वीकार कर लेते हैं। वास्तव में हमारा प्रत्यक्ष 'निविकल्प' स्थिति 
तक सीमित है। 'निविकल्प प्रत्यक्ष' वह भ्रवस्था है जब हम नाम आदि का निर्धारण 
नहीं कर पाते हैं। इसी प्रकार इस प्रत्यक्ष के द्वारा ही “मनोविज्ञान! (सुख, दुःख का 
मानसिक बोघ) का विनिइचयन होता है। किसी विशेष क्षण में हम एक वस्तुको 
प्रत्यक्ष के द्वारा 'ग्राह्य' रूप में देखते हैं श्रोर फिर दूसरे क्षण में हम उसे वाह्य-जगतू में 
साधनों के द्वारा प्राप्त करने योग्य समझकर तद्नुसार कार्य करते हैं। वास्तव में 
प्रत्यक्ष का विषय (प्रत्यक्षविषय)* वस्तु का अपने सहज रूप में (स्वलक्षण) दिखाई 


१ घमंकीति के स्वलक्षण' शब्द के अर्थ के बारे में मेरे श्रादरणीय मित्र प्रो. शचेरवात्स्को 
आर मेरे बीच कुछ मतभेद है । प्रो. साहव मानते हैं कि घर्मकीति का यह मत है 
कि प्रत्यक्ष के क्षण में वसु का लक्षण लगभग शुन्य रहता है। उन्होंने मुझे [लखा 
है-“ग्रापके निवंचन अनुसार स्वलक्षण से भ्रभिप्राय है वह विषय (श्रथवा विज्ञान- 
वादियों के शब्दों में प्रत्यय) जिसमें समस्त भूत श्रौर समस्त भविष्य निरस्त कर 
दिया गया है। मैं इसका विरोध नहीं करता पर मेरा यह कहना है कि यदि 
समस्त भूत और समस्त भविष्य हटा दिया जाता है तो क्या वचेगा ? वर्तमान ही 
तो, और वर्तमान एकक्षण है अर्थात्‌ कुछ नहीं...... क्षण के विपरीत होता है 
क्षणसन्तान ग्रथवा केवल सन्तान श्रौर प्रत्येक सन्तान में भूत और भविष्य क्षणों का 
एकीभाव या समन्वय होता है जो बुद्धि द्वारा निमित है (वुद्धि-निश्चय-कल्पना 
श्रध्यवसाय) घट के प्रत्यक्ष में कुछ ऐसा तत्व होता है (ऐन्द्रिय ज्ञान का एक क्षण) 
जिसे हमें घट के प्रत्यय से विभिन्न ही समझना चाहिए (क्योंकि वह हमेशा एक 
सन्तान के रूप में होता है और सदा विकल्पित ही होता है), श्रौर यदि हम पूर्णतः 
निरूपाधिक रूप में उस प्रत्यय को हटा देते हैं तो कोई ज्ञान नहीं बचता; क्षणस्य 
ज्ञानेन प्रापयितु मशक्यत्वात्‌ । यही '्रवबोघ के संश्लेषण’ वाला (सिथेसिस श्रॉव 
एप्रीहेन्शन) कान्ट का सिद्धांत है। इसलिए प्रत्यक्ष, ज्ञान का भ्रनुभवातीत स्रोत है- 
क्योंकि इस दृष्टि से देखा जाय तो यह वस्तुतः कोई ज्ञान नहीं;देता । यह प्रमाण 
श्रसत्‌कल्प है । कान्ट का कहना है कि प्रन्त:प्रज्ञा (ऐन्द्रिय-ज्ञान-प्रत्यक्ष-कल्पनापोढ़) 
के तत्वों के बिना हमारे संज्ञान खोजने होगे श्रौर बुद्धि (कल्पना-बुद्धि-समन्वय या 
संश्लेषण-एकी भाव) के बिना वे अंधे होंगे। ग्रानुभाविक रूप से दोनों हमेशा संयुक्त 
होते हैं। ठीक यही घमंकीति का सिद्धांत है। जहाँ तक मैं उसे समका हूं वह 
विज्ञानवादी है क्योंकि वह मानता है कि केवल विज्ञान ही संज्ञेय है परन्तु यथार्थ 
हमारे ज्ञान का एक श्रसज्ञेय श्राघार है। वह मानता है कि यह बाह्य है, यह प्रथ 
है, यह प्रर्थ क्रियाक्षण है प्रर्थात्‌ स्वलक्षण है। यही कारण है कि उसे कभी-कभी 
सोत्रांतिक भी कह दिया जाता है ग्रोर उसके सिद्धांत को कभी-कभी सोवत्रांति 
विज्ञानवाद कहा जाता है जो प्रश्‍वघोष श्रोर श्राय संग के विज्ञानवाद से विपरीत है 
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देना है। उस वस्तु को प्राप्त करने की कल्पना ग्रोर प्राप्ति के साघन, प्रत्यक्ष का फल 
(प्रत्यक्षफल) हैं । प्रत्यक्षकल' में हम उस विषय के स्वरूप श्रोर उसको प्राप्त करने 


जिसमें संज्ञान की कोई स्पष्ट परिभाषा नहीं है । यदि घट, जसा वह हमारी प्रतीति 
में स्थित है-स्वलक्षण ग्रोर परमार्थसत्‌ है तो विज्ञानवाद का क्या बनेगा ? किन्तु 
उसके हिसाव से घट का प्रत्यक्ष, घट के शुद्ध प्रत्यय (जिसे वे शुद्ध कल्पना कहते हैं) 
से विभिन्न है, वह यथार्थ है, ऐन्द्रिय क्षण है, जो हमें ऐन्द्रिय ज्ञान द्वारा दिया जाता 
है। कान्ट के शब्दों में भ्रपने श्राप में एक चीज (थिग इन इटसेल्फ) भी एक क्षण 
ही है ओर शुद्ध इन्द्रिय का ऐन्द्रिय ज्ञान है जो शुद्ध तकंबुद्धि से विभिन्न है । 
घर्मकीति भी शुद्ध कल्पना भ्रोर शुद्ध प्रत्यक्षम्‌ को भ्रलग-श्रलग मानते है। सबसे 
ज्यादा दिलचस्पी की चीज प्रत्यक्ष श्रौर भ्रनुमान में बताया गया भेद है, प्रत्यक्ष क्षण 
से संतान की ओर ले जाता है भ्रौर अनुमान सन्तान के क्षण की श्रोर लाता है; 
यही कारण है कि भ्रांत होने पर भी ध्रनुमान प्रमाण है क्योंकि इसके द्वारा हम 
भ्रप्रत्यक्ष रूप से भी !क्षणतक भ्रर्थक्रियाक्षणतकई पहुँच जाते हैं। यह प्रत्यक्ष रूप से १ 
आंत है और श्रप्रत्यक्ष रूप से प्रमाण, जबकि प्रत्यक्ष प्रत्यक्षतः प्रमाण है ग्रौर प्रप्रत्यक्ष 
रूप से भ्रान्त है (श्रसत॒कल्प) ।” 

जहाँ तक प्रो. इचेरबात्स्की द्वारा सन्दभित उद्धरणों का प्रश्न है मेरा उनसे 
कोई मतभेद नही है पर मेरी यह घारणा है कि वे इस सारे निर्वचन को कान्ट के 
सिद्धांतों के जरूरत से ज्यादा निकट'ले जाने के चक्कर में पड़ गए हैं। जब मैं यह 
प्रत्यक्ष करता हुंकि 'यह नील है, तो इस प्रत्यक्ष के दो भाग होते हैं, ऐन्द्रिय ज्ञान का 
वास्तविक लक्षणात्मक तत्व और निश्चय । यहाँ तक मझ में ग्रौर इचेरबात्स्की में 
ऐकमत्य है, लेकिन प्रो. इचेरवात्स्की कहते हैं कि यह ऐन्द्रिक ज्ञान केवल एक 
क्षण है श्रोर शून्य है। मैं भी यह तो मानता हूं कि यह क्षण है लेकिन यह मानता 
हूँ कि वह शून्य केवल इस मायने में है कि वह उतना निइचयात्मक नहीं है जितना 
'यह नील है' इस प्रकार का निश्चयात्मक ज्ञान । दूसरे क्षणों में होने वाला नि३च- 
यात्मक ज्ञान पहले क्षण के प्रत्यक्ष के बल पर उत्पन्न हुँ (प्रत्यक्ष बलोत्पन्न न्या. टी. 
१० २०) परन्तु यह प्रत्यक्ष बल बाद के क्षणों के निइचयात्मक ज्ञान के फल से 
नितांत रहित होकर निर्लक्षण नहीं हो जाता यद्यपि हम इसका लक्षण बता नहीं | 
सकते, ज्योंही हम उसकी भ्रभिव्यक्ति करने का प्रयत्न करते हैं, निइचयात्मक ज्ञान के र 
साथ सम्बद्ध संज्ञाएँ श्रौर दूसरे प्रत्यय उसके साथ जुड़ जाते हैं जो प्रत्यक्ष के क्षण के ८ 
भाग नहीं है। इस प्रकार इसकी भ्रपनी प्रकृति भ्रलग ही है, अनूठी है श्रर्थात्‌ 
स्वलक्षण । किन्तु यह श्रनूठी प्रकृति क्या है ? इस पर घमंकीति का यह उत्तर है 
कि अनूठी प्रकृति से उसका तात्पर्य है विषय के वे विशिष्ट लक्षण जो उस विषय के 
निकट होने पर स्पष्ट दिखाई दे जाते हैं झोर दूर होने पर घुघले हो जाते हैं 
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के साधनों की जानकारी करते हैं-'येन कृतेन प्रर्थ: प्रापतो भवति'। इस प्रकार 
“प्रमाण' प्राप्त ज्ञान का तथ्यों से ऐसा साम्य है जिसके ग्राधार पर हम अपने प्रत्यक्ष को 
सत्य मानते हुए श्रर्थ की प्राप्ति के लिए प्रयत्न करते हैं। पर यह दूसरी श्रवस्था 
जिसमें हम फल के साधन हेतु विचार और कमं करते हैं, 'प्रमाण फल' है । यह प्रमाण 
नहीं हे। यह भ्रन्तिम प्रवस्था प्रमाण-फल है न कि प्रमाण जो कि वस्तु के निविक्रल्प 
प्रत्यक्ष से सम्बन्धित है श्रौर जो दृष्टा की दुष्ट वस्तु के प्रति प्रवृत्ति को विनिश्चित 
करता है । प्रमाण का अर्थ केवल वस्तु का ऐन्द्रिक प्रत्यक्ष है जिसमें हम केवल विषयको 
कल्पनाविहीन दृष्टि से देखते हैं श्रौर जिसके द्वारा देखनें वाला (प्रत्यक्षकर्त्ता) उस विषय 
के सम्बन्ध में भ्रपना मत निर्धारण करता है। इस प्रकार प्रमाण केवल नवीन ज्ञान 
(अ्नधिगताधिगन्तृ) मात्र है, परन्तु उपयु क्त व्याख्या से यह प्रमाणशास्त्रीय प्रश्न स्पष्ट नहीं 


(यस्यार्थस्य सन्निधानासन्निधानाम्याम्‌ प्रतिभासभेद स्तत्‌ स्वलक्षणम्‌ न्या० पृ० १ 

तथा न्या० टी० पु० १६) इस प्रकार ऐन्द्रिय ज्ञान हमको विषय के विशिष्ट लक्षण 

का बोध, कराता है श्रौर इसका वही रूप होता है जो उस विषय का, यह 'नील' की 
भ्रपने विशिष्ट रूप में मस्तिष्क में प्रतीति ही है प्रौर जब यह प्रतीति निश्चयात्मक 
और प्रत्ययात्मक प्रक्रिया से युक्त हो जाती है तो उसका फल होता है 'यह नील है' 

इस प्रकार का ज्ञान | नीलसरूपम्‌ प्रत्यक्षमनुभूयमान्‌ नीलबोवरूप मवस्थाष्यते... 

नीलसारूप्यमस्य प्रमाणम्‌ नीलविकल्पनरूपं त्वस्य प्रमाणफलं, न्या० टी० पृ० २२) । 

पदलेक्षण में नील का प्रतिभास होता है (नीलनिर्भासं हि विज्ञानम्‌ न्या० टी० १० 

१६) ध्रोर यह साक्षात्‌ ज्ञान होता है (यत्‌ किचित्‌ भ्रर्थस्य साक्षात्कारि ज्ञानं तत्‌ 
प्रत्यक्ष मुच्यते, न्या० टी० पृ? ७) श्रौर यह ज्ञान यथार्थं (परमार्थसत्‌) श्रौर वेध 

होता है । यह नील की प्रतीति 'यह नील हैं, इस प्रकार के वोध से विभिन्न 
होती है (नील बोध न्या० टी० पृ० २२) जो प्रतीति का परिणाम होता है 
(प्रमाणफल) जो कि निश्चयात्मक प्रक्रिया (अध्यवसाय) से जुड़ने के कारण 

निकलता है और ग्रशुद्ध माना जाता है क्योंकि उसमें उस तत्व के श्रलावा भी कुछ 
तत्व होते हैं जो प्रत्यक्ष के समय इन्द्रिय के सन्निकृष्ट होता है, इसलिए उसे विकल्प 
प्रत्यय कहा जाता है। इस प्रकार मेरे मत में स्वलक्षण का भ्रभिप्राय हुश्रा-प्रत्यक्ष 
के क्षण में विषय श्रपने विशिष्ट लक्षण को प्रतीति ग्रौर घर्मकीति के अनुसार यही 
वह्‌ ज्ञान है जो प्रत्यक्ष में शुद्ध होता है है और उसके बाद जो प्रत्यय बनता है वह 
विकल्प प्रत्यय अथवा घ्रमाण-फल होता है। लेकिन यद्यपि यह फल विषयका ही 

परिणाम होता है फिर भी चूंकि वह भ्रगले क्षणों से जन्मा होता है इसलिए पहले 
क्षण में जो प्रतिभास होता है उसको शुद्ध स्थिति को वह नहीं पहुँचाता (क्षणस्य 
प्राययितु मशक्यत्वात्‌-न्या० टी० पृ० १६) । 

-नत्पा० टी० -न्यायबिन्दु टीका, न्‍्या-न्याया बिन्दु (पीटरसन संस्करण) । 
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होता कि बाह्य जगत्‌ से ज्ञान क्योकर उत्पन्न होता है अथवा यह ज्ञान क्या है। पाथिव 
जगत्‌ का ज्ञान की उत्पत्ति में क्या स्थान है ? ये सारे प्रश्न श्रस्पष्ट ही रह्‌ जाते हैं । 
ज्ञान-प्राप्ति के उपयु क्त विवेचन से केवल यही स्पष्ट होता है कि हमारा ज्ञान तथ्यों के 
श्राधार पर सत्य है श्रथवा नहीं और इस ज्ञान का फल-प्राप्ति के लिए कितना महत्व 
है। ज्ञान वाह्य-जगत्‌ से कितना सम्बद्ध है और वाह्य-जगत्‌ का ज्ञान की उत्पत्ति श्रोर 
विनिइचयन में बया स्थान है; इसकी कोई मीमांसा नहीं की गई है । 

योगाचार शाखा भी सोत्रान्तिक बोद्धों के समान ही अपने ज्ञान-सिद्धान्त में बाह्य 
जगत्‌ को कोई महत्व नहीं देती है । इस शाखा का मत है कि हमारा सम्पर्क केवल 
ज्ञान से ही होता है। बाह्य-जगत्‌ के सम्पक में हम ज्ञान के द्वारा ही आते हैं हमारा 
बाह्य-जगत्‌ से कोई सीधा प्रत्यक्ष सम्बन्ध नहीं है। हम यह कहते हैं कि वाह्म-जगत्‌ के 
प्रतिविब्न को हम अपने ज्ञान में पाते वेदना अनुभूति का आधार बाह्य-जगत्‌ है, 
परन्तु यदि यह कह दिया जाए कि हमारे लिए केवल यह वेदना ही सत्य है तो क्‍या 
हानि है। हम किसी वस्तु करे सम्पर्क में इस वेदनानुभूति के अ्रभाव में नहीं श्रा सकते । 
ज्ञान के उदय के साथ ही बाह्य-जगत्‌ की वस्तुओं का उदय होता है, अत: ज्ञान ग्रोर 
वस्तु एक ही होनी चाहि वस्तु ज्ञान से भिन्न नहीं हो सकती (सहोपलंभनियमात्‌ 
श्रभेदो नीलतद्धियो:) ज्ञान का ही प्रतिविव बाह्य-जगत्‌ है। हम स्वप्न में भी ज्ञान 
प्राप्त करते हैं और स्वप्न में किसी पाविव जगत का ग्रस्तित्व नहीं होता । इसी प्रकार 
हमारे ज्ञान से भिन्न कोई पार्थिव जगत्‌ नहीं है। कुछ लोग यह शंका करते हैं कि 
यदि पाथिव जगत्‌ नहीं है तो ज्ञान के इतने भिन्न-भिन्न स्वरूप कसे उत्पन्न होते हैं । 
हमारे ज्ञान की अनुभूतियों की भिन्नता से हमकों पार्थिव जगत्‌ को मानना ही पड़ता है, 
परन्तु इस मत के अनुसार यह मानना पड़ेगा कि पार्थिव जगत्‌ की विभिन्न वस्तुग्रो में 
हमारे ज्ञान को श्रनन्तरूपेण प्रभावित श्रौर सुनिश्चित करने की श्रपार शक्ति है। 
यदि ऐसा है तो यह कहना पड़ेगा कि अ्नन्तकाल से जिस ज्ञान का प्रवाह हो रहा है, 
उस ज्ञान के पूवं स्थित क्षणों की क्षमता द्वारा भविष्य के ज्ञान-क्रम का निर्धारण हो 
रहा है। यह क्षमता ज्ञान में ही निहित दै, अतः पूर्व-ज्ञान की आन्तरिक विशिष्ट 
क्षमता उत्तरकालीन ज्ञान का आधार है। इस प्रकार केवल ज्ञान ही वास्तविक 
अस्तित्व है। यह पाथिव जगत्‌ मिथ्या है, यह ज्ञान का ही मायावी प्रतिबिव है । 
श्रनादि 'वासना' के कारण ही हमें बाह्य पार्थिव जगत्‌ का भ्रम होता है। पूव॑ज्ञान से 
ही वतंमान ज्ञान का विनिइचयन होता है और यह क्रम इसी प्रकार चलता रहता है। 
सुख-दुःख आदि ऐसे गुण नहीं हैं जिनके लिए किसी स्थायी ग्रस्तित्व को आवश्यकता 
हो । ये ज्ञान के ही भिन्न-भिन्न स्वरूप हैं। इनको भ्रान्ति से झात्मा के गुण के रूप में 
मान लिया जाता है । 

जब इन शब्दों का उच्चारण किया जाता है कि “मैं किसी नीली वस्तु को देखता 
हूं' तो भ्रान्ति से किसी शाश्वत भ्रस्तित्व की कल्पना करली जाती है जो नीली वस्तु का 





कै 
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द्रष्टा है, परन्तु यह वास्तव में ज्ञान का ही एक स्वरूप है । सारे संज्ञान क्षणिक हैं, 
परन्तु जब इस प्रकार का वोध-ज्ञान-प्रवाह चलता रहता है तो पहले क्षणों में हुई बोध- 
घ्रनुभूति की स्मृति श्रौर स्मृति के श्राघार पर, पूवेदुष्ट वस्तु के पुनर्वोध से ऐसा प्रतीत 
होता है कि यह वस्तु पूर्ववत्‌ है, स्थायी है, परन्तु वस्तु या ज्ञानक्षण (जो कुछ भी 
हो) का उत्पत्ति के उत्तरक्षण से नाश हो जाता है। वस्तुका श्रपना कोई अस्तित्व 
नहीं है, जो कुछ हमको बोध होता है वह केवल वस्तु का ज्ञान मात्र है। इस प्रकार 
वस्तु और ज्ञान को हम एक ही मान सकते हैं क्योंकि वस्तु के ज्ञान से भिन्न वस्तु का 
कोई अस्तित्व नहीं है। ज्ञान-क्षण के नष्ट होने के साथ ही वस्तु का भी लोप हो 
जाता है। इस प्रकार ज्ञाता या बोधकर्ता का भी कोई शाश्वत या स्थायी अस्तित्व 
नहीं है । संज्ञानात्मक प्रवाह के क्रम के कारण कभी-कभी व्यक्ति विशेष के स्थायित्व 
की भ्रान्ति होती है, परन्तु प्रत्येक बोघ-क्षण का भिन्न अस्तित्व है। वह एक क्षण के 
लिए उत्पन्न होता है, और फिर नष्ट हो जाता है। संसार की सभी वस्तुएं इन ज्ञान- 
क्षणों में ही निहित है, इनके साथ ही उत्पन्न होती हैं श्रौर नष्ट होती हैं । वास्तव में न 
कोई ज्ञाता है, न ज्ञय, न ज्ञान । यह सब इन्हीं जञान-क्षणों में समाहित हैं । 


इस प्रकार के बौद्ध श्रादर्शवादी सिद्धान्त के भ्रनुसार वस्तु-परक दृष्टिकोण का कोई 
भ्रस्तित्व ही नहीं रहता । न्याय, सांख्य भ्रौर मीमांसा दशन श्रात्मा श्रोर प्रकृति के 
द्वत को स्वीकार करते हैं श्रौर अपने दर्शन में इनके पारस्परिक संबंध का विश्लेषण 
करने का प्रयत्न करते हैं। हिन्दू दार्शनिकों की दृष्टि में ज्ञान की व्यावहारिक उपयो- 
गिता ही महत्वपूर्ण नहीं थी, प्रत्युत्‌ ज्ञान का स्वरूप और जिस ढंग से यह भ्रस्तित्व 
में श्राया, इन तथ्यों को भी महत्वपूर्ण माना गया । 


न्याय के भ्रनुसार प्रमाण वह है जिससे ज्ञान की सत्यता श्रोर निर्श्रान्ति साधन का 
निर्णय होता है। सत्यज्ञान को प्राप्ति के लिए श्रावश्यक साधन 'बोध' (वस्तुचेतना) 


भौर विशिष्ट कारण तत्त्व है (बोधाबोध स्वभाव) । इस प्रकार संज्ञानात्मक प्रक्रिया में. 


~ 


प्रत्यक्ष के प्रथम क्षण में चक्षुरिन्द्रियं का वस्तुविशेष (घट) से सम्पर्क होने पर एक 
भ्रनिश्चित चेतना का (घटत्व) उदय होता है जिसे निविकल्प प्रत्यक्ष कहते फिर 
श्रन्य कारण-तत्त्वों की निश्चित दृष्टि के आधार पर निश्चित ज्ञान हो जाता है कि यह 
घडा है। 'घटत्व' के “विशेषण ज्ञान' से ही 'घट' की विशिष्ट बुद्धि का उदय होता 
है । पहला क्षण निविकल्प [ण निविकल्प अ्रवस्था का ग्रौर दूसरा सविकल्प ज्ञान का होता है। | 


mm 
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श्रनुमान प्रमाण में 'लिग' के आधार पर और उपमान में वस्तु-साम्य से ज्ञेय को 
जाना जाता है, परन्तु बौद्ध दशन में ज्ञान ही को प्रमाण माना जाता है । सत्य, 
ज्ञान ही प्रमाण है, क्योंकि ज्ञान ही ज्ञेय वस्तु का सत्य स्वरूप है । वाह्य वस्तु के रूप 
के भ्रनुरूप ही ज्ञान के रूप का होना ही उसकी सत्यता का प्रमाण है, श्रर्थात्‌ जिस 


| 
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बाह्य नीली वस्तु को हम देखते हैं वह ज्ञान के रूप में ही दिखाई देती है। उस वस्तु 
के नीलत्व (नीलिमा) का प्रमाणत्हमारा ज्ञान ही है। बाह्य वस्तुश्रों के*सम्बन्च में, 
जिसमे हमारे ज्ञान का विनिश्चयन होता है, वह प्रमाण है प्रोर जब हम अपनी दृष्टि 
श्रौर व्यवहार का निश्चय इस ज्ञान के आधार पर करते हैं तो वह प्रमाण फल कहा 
जाता है। बौद्ध दर्शन में ज्ञान का महत्व बाह्य जगत्‌ को ठीक-ठीक समभने और 
तद्नुसार अपने व्यवहार को निश्चित करने (अ्रध्यवसाय) की दृष्टि से है । 


इसके विपरीत न्याय-दशंन ने इस तथ्य का विश्लेषण करने का प्रयत्न किया है 
कि ज्ञान केसे उत्पन्न होता है। न्याय के अनुसार ज्ञान अन्य गुणों के समान हमारी 
आत्मा का गुण है। यह श्रात्मा से भिन्न है पर कारण-संयोग से उत्पन्न होकर आत्मा 
के साथ संयुक्त होता है, जैसे संसार में कारण-संयोग से वस्तुविशेष में विशेष गुणों का 
समावेश होता है । प्रमाण के द्वारा नए ज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती (अ्नधिगताधिगन्तृ ) 
जेसा कि बौद्ध दर्शन का मन्तव्य हँ, परन्तु जब अनेक प्रमाणों के योग से हम नवीन 
अथवा पहले से पूर्वाविगत (जाने हुए) ज्ञान को ग्रहण करते हैं। सरल शब्दों में, जिस 
प्रकार संसार में कारण-संयोग से अन्य वस्तुग्रों की उत्पत्ति होती है, उसी प्रकार ज्ञान 
भी कारण-सामग्री के योग और गति से उत्पन्न होता है। उदाहरण के लिए, 'आत्मा' 
श्रौर 'मनस्‌' मनस्‌ और इन्द्रियों, इन्द्रियों और वस्तुओं के संयोग से ज्ञान की उत्पत्ति 
होती है। न्याय की इस दृष्टि में कई अस्पष्ट तत्व हैं। पार्थिव जगत्‌ की घटनाओं 
श्रौर ज्ञान के श्रन्तर को समझाने का कोई प्रयत्न नहीं किया गया है। न्याय, वास्तव 
में ज्ञान की उत्पत्ति कसे होती है, यह स्पष्ट नहीं कर सका है। इस जान का वाह्य 
जगत्‌ से क्या सम्बन्ध है यह भी स्पष्ट नहीं है । न्याय के श्रनुसार सुख, दु:ख, इच्छा 
श्रादि आत्मा के गुण हैं । श्रात्मा की व्याख्या करते हुए कहा है कि श्रात्मा वह तत्त्व 
है जो निगुण है। श्रात्मा का इस निगुण रूप में जानना प्रत्यक्ष सम्भव नहीं है । 
इसका इसके गुणों के द्वारा ही अनुमान से जाना जा सकता है। गुणों का अपना 
स्वतन्त्र अस्तित्व है, परन्तु जसे ही किसी नवीन वस्तु का प्रादुर्भाव होता है, उसमें गुणों 
का समावेश हो जाता है। न्याय दशन में भ्रनुमान प्रमाण पर विशेष श्राग्रह है । 
न्याय का सारा आधार ताकिक रहा है। सम्भवतः तर्क और अनुमान की विशिष्ट 
दृष्टि से ही दाशंनिक विश्लेषण करते हुए सारी मान्यताश्रों को स्थिर किया गया होगा । 
इस दृष्टि .से आन्तरिक मनोवज्ञातिक अनुभूति का स्थान केवल इतना हो रह गया कि 
वह अनुमान से जाने तथ्यों का सत्यापन मात्र कर दे । ताकिक प्रत्यक्ष के सामने 
भ्रनुभव का स्थान गौण हो गया, यह स्पष्ट है ।१ 


उधर सांख्य ने ज्ञान और वाह्य घटनाग्रों के अन्तर को स्पष्ट रूप से स्वीकार 


१ न्याय मंजरी' में प्रमाण की व्याख्या देखिए । 
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किया है । बाह्य वस्तुश्रों का संस्कार एक विशेष सत्वपटल पर पड़ता है । इस सत्वपटल 
की विशेषता यह है कि यह अत्यन्त सूक्ष्म पारभासकःतंत्व है जिस पर बाह्य जगत्‌ की 
वस्तुओं की छाप अंकित हो जाती है। यह सुक्ष्म ज्ञान का ही अंग है। इस पारभासक 
सत्व में बाह्य जगत्‌ की घटनाश्रों का निरन्तर बिम्ब पड़ता रहता है, भ्रनेक रूप में 
परिवर्तित संस्कारित यह सूक्ष्म तत्त्व 'चित्‌' (पुरुष) द्वारा प्रकाशित होता है । 


वह चेतन आत्म तत्त्व है जो पारभासक सत्व में प्रतिविम्बित बाह्य घटनाओं को 
प्रकाशित कर उन्हें श्रथंवान्‌ करता है । शुद्ध चेतन 'पुरुष' से प्रकाशित बाह्य घटनाश्रों 
के बिब, वुद्धि ग्रहण करती है। सरल दाब्दों में भ्रतीर्द्रिय चेतन "पुरुष" की शक्ति से 
प्रकाशमान वाह्य वस्तुओं का स्वरूप, मानसपटल पर पड़ते हुए, बुद्धि के द्वारा ग्रहण 
किए हुए ज्ञान को प्रामाणिकता अथवा ग्रत्रामाणिकता (स्वतः प्रामाण्य एवं स्वतः 
भ्रप्रामाण्यं ) बाह्य वस्तुओं की अपेक्षा भविष्य में ग्रहण किए बुद्धि-रूपों पर निर्भर करती 
हैं । ज्ञान का बुद्धिरूप ही प्रमाण है। प्रमाण के द्वारा 'प्रमा' तक पहुंचा जा सकता 
' है, परन्तु इसके लिए श्रावश्यक है कि प्रमाण (ज्ञान का साधन और क्रिया) “पुरुष के 
द्वारा प्रकाशित हो । पपुरुष' का बुद्धि के साथ सम्पक श्रतीर्द्रिय है । सांख्य दर्शन में 
श्रलौ किक पुरुष के श्रभाव से ही प्रकृति की सारी गति उत्पन्न होती है। जड़ बुद्धि को 
चेतना देने वाली शक्ति भी यह 'पुरुष' है। सांख्य ने बाह्य जगत्‌ के भ्रस्तित्व को 


: स्वीकार किया, उससे मन पर पड़ते हुए बिवों को सहज रूप में समभा, मानस-पटल को 


विशिष्ट सत्व के रूप में देखते हुए यह व्याख्या की कि बाह्य जगत्‌ की सारी घटनाश्रो 


;और ग्राकारों को प्रतिकृति इस सूक्ष्म पारभासक पटल पर अंकित हो जाती है, परन्तु 
'जड़, प्रतिविब यदि बाहर प्रथंहीन है तो ध्रन्दर भी श्र्थहीन है, जव तक किसी चेतन के 
प्रकाश में यह भ्रर्थवान न हो । यह चेतन प्रकाश तत्व ही वह ग्रलौकिक श्रतीन्द्रिय 


“पुरुष” है जो भोतिक जगत्‌ की स्थिति से भिन्न है । इस प्रकार ज्ञान-चेतना की उत्पत्ति 
का आधार भौतिक श्रौर प्रतीन्द्रिय दोनों ही हैं । 

मीमांसाकार श्री प्रभाकर न्याय के इस मत' से सहमत हैं कि ज्ञान का उदय 
इन्द्रियों के पाथिव भौतिक जगत्‌ के सम्पक में भ्राने से होता है। पर साथ ही उनकी 


'यह मान्यता है कि ज्ञान, ज्ञाता ग्रौर ज्ञेय तीनों एक ही क्षण में प्रकट होते हैं। ज्ञान 
! की यह क्षमता है कि वह अपने श्रापको प्रकट करने के साथ ही ज्ञाता श्रौर ज्ञेय को भी 
प्रकाशित करता है। क्योंकि वास्तव में ज्ञान ही वह वस्तु है जो संसार के सारे पदार्थो 


को प्रकट करती हैं, यही प्रमाण है जिसमें हम भौतिक पदार्थो को देखते और समभते 
हैं। इस दृष्टि से 'प्रमा' या 'प्रमिति' (ज्ञान) ौर 'प्रमाण' एक ही हैं, जिसके द्वारा हम 
घटना-क्रम को उचित संदर्भो में समझते हैं। कारण-सामग्री भी प्रमाण हो सकती है 
क्योंकि इसके द्वारा 'प्रमा' की प्राप्ति होती है। प्रमा भ्रथवा सत्यज्ञान .की..कभी भी 
नवीन उत्पत्ति नहीं होती । सत्यविघा सदेव से विद्यमान है, परन्तु परिस्थिति के 


| 
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श्रनुसार भिन्न-भिन्न खूप में दिखाई देती है। ज्ञान का प्रामाण्य भौतिक वस्तुग्रों के 


प्रति निश्चित मंतव्य पर पहुँचना है, ग्रर्थात्‌ ज्ञान के उदय के सू[थ ही हम वस्तु 
विशेष के प्रति अपना मत निर्घारित कर लेते हैं श्रौर तद्नुसार कार्य करते हैं। हम 
किसी थन्य प्रमाण की प्रतीक्षा नहीं करते। यही ज्ञान का स्वतः प्रामाण्य है । 
निविकल्प ज्ञान वस्तु विशेष का सम्पूर्ण ज्ञान है। इसका र्थ श्रसंवेदनीय परिकल्प- 
नात्मक श्रनिश्चित बोघ नहीं है जेसाकि न्याय दर्शन ने माना है। सविकल्प ज्ञान 
तव होता है जब हम निविकल्प ज्ञान की प्रवस्थामें प्राप्त ज्ञान की पूरवे 
स्मृति का सम्बन्ध श्रन्य वस्तुश्रों से जोड़े हैं तथा पुन: यह निइचय करते हैं कि हमारा 
पूर्व ज्ञान सत्य है। यह निविकल्प श्रौर सविकल्प अवस्था प्रत्यक्ष का अंग हैं, श्रौर ज्ञान 
की प्रक्रिया में लगभग एक साथ ही कार्य करती हैं, यद्यपि इस विनिइचयन के क्रम 
में निविकल्प अवस्था पहले और सविकल्प निविकल्प के पश्चात्‌ कायं करती है ।' 


सांख्य दर्शन के इस मत के अनुसार चेतना के दो अंग है, पहला, भ्रतीन्द्रिय शुद्ध 
चित्‌ श्रौर दूसरा, पार्थिव बुद्धि । ' श्री प्रभाकर ने सांख्य के इस मत को भ्रस्वीकार करते 
हुए कहा है कि बोध चेतना एक ऐसी विलक्षण वस्तु है जो ज्ञेय श्रौर ज्ञाता को विद्॒त्‌ 
की तरह एक ही कोंब में प्रकट कर देती है। ज्ञान का प्रामाण्य बाह्य वस्तुझ्नों को 
तदनुसार प्रदशित करने में (प्रदर्शकत्व) न होकर 'भ्रनुभूति' के आधार पर कार्य-प्ररणा 
में है। जब हम किसी प्राप्त ज्ञान के आधार पर निसंशय एवं निश्चित मन से किसी 
कार्यं को करने के लिए प्रस्तुत हो जाते हैं तो यह निश्चित है कि उस ज्ञान को हम सत्य 
मानते हैं जो हमारी श्रनुभूति से हमको प्राप्त हुध्रा है। यही ज्ञान का प्रामाण्य है । 
ज्ञान स्वतः प्रकाशित स्वतंत्र सत्ता है जिसे किसी अन्य प्रमाण को श्रपेक्षा नहीं है, 
परन्तु इस सम्बन्ध में श्री प्रभाकर ने कोई विशेष विवेचन प्रस्तुत नहीं किया है कि 
ज्ञान ग्रपने स्वतः प्रकाश्य स्वरूप से परे श्रोर क्या है ? 


कुमारिल भट्ट ज्ञान को एक ऐसी मानसिक क्रिया के रूप में देखते हैं जो भौतिक 
पदार्थों की चेतना या 'ज्ञातता' उत्पन्न करती है । ज्ञान को केवल इस मानसिक क्रिया 
के आधार पर ही ग्रनुमान से जाना जा सकता है । ज्ञान को स्वयं को प्रत्यक्ष रूप में 
नहीं जाना जा सकता । ज्ञान वह गति या क्रिया है जिसमें वाह्य वस्तुश्रों को बोघ- 
चेतना या 'ज्ञातता' होती है । यह गतिया क्रिया जिससे ज्ञान का प्रवाह होता है 
केवल ग्राणविक स्पन्दन नहीं है वरन्‌ ऐसी श्रतीन्द्रिय क्रिया है जिसके फलस्वरूप 


3 सांख्य का मत है कि निविकल्प ज्ञान को भ्रस्पष्ट अवस्था है। जव हम प्रथम बार 


किसी वस्तु को देखते हैं तो उसके सम्बन्ध में एक साधारण, सामान्य भावना मन में 
स्थापित करते हैं, पर दूसरे ही क्षण जब यह भावना स्पष्ट हो उठती है तब यह 
सविकल्प ज्ञान की अवस्था हो जाती है । 
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परमाणविक स्पन्दन सम्भव है। ज्ञान कारण-संयोग से उत्पन्न फल न होकर स्वयं एक 
क्रियां है। ये नेयाथिक मत की गत्वात्मकता को स्वीकार नहीं करते क्योंकि उनका 
मत है कि मन में जब इच्छा इत्यादि का प्रादुर्भाव होता है तब ऐसे कारण उत्पन्न होते 
हैं जिनकी क्रिया से ज्ञान उत्पन्न होता हें पर कुमारिल इस कारण-संयोग के द्वारा 
ज्ञान को उत्पत्ति को स्वीकार नहीं करते हैं। उनके अनुसार ज्ञान फल न होकर स्वयं 
एक क्रिया है। ज्ञान के स्वतः प्रामाण्य के सम्बन्ध में प्रभाकर और कुमारिल एक 
मत हैं। श्रनुभूति द्वारा जिस ज्ञान की उत्पत्ति के आधार पर पूर्वज्ञान के सत्यापन 
की वात भ्रन्य दर्शनों द्वारा कही जाती है वह केवल उत्तरकालीन ज्ञान है और इससे 
पूर्व प्राप्त ज्ञान के प्रामाण्य का प्रश्न ही नहीं उठता ।? 


प्रनुभव के आधार पर जिस पुनः प्राप्त ज्ञान के श्राधार पर पूर्व ज्ञान की प्रामा- 
णिकता को सिद्ध करना चाहते हैं उसमें श्रौर पहले प्राप्त ज्ञान में कोई विशेष 
अन्तर नहीं दिखाई देता । यदि पुनः प्राप्त ज्ञान प्रामाणिक हुँ तो पूर्व प्राप्त ज्ञान भी 
उतना ही प्रामाणिक है, श्रतः 'सम्वादी' या उसी विषय पर पुनः प्राप्त ज्ञान के प्रमाण 
के रूप में स्वीकार करना युक्तिसंगत प्रतीत नहीं होता । इसी प्रकार श्रनेक परिस्थितियों 
के सन्निवेश के साथ ही 'स्वात्म' की गति से जव कोई बोब होता है तो उपे ज्ञान कहते 
हैं ।` श्रात्म चेतना की मानसिक प्रक्रिया से ही हम इस स्वात्म की गति का श्रनुभव 
करते हैं। कुमारिल ज्ञान को पाथिव वस्तुनिष्ठ चेतना न मानते हुए एक मानसिक 
प्रक्रिया के रूप में देखते हैं। यह ज्ञानरूपी मानसिक प्रक्रिया इन्द्रियों के द्वारा नहीं 
जानी जा सकती है, इसका केवल श्रनुमान किया जा सकता है। इस प्रकार कुमारिल 
इन्द्रियजन्य पाथिव वस्तुनिष्ठ चेतना भ्रौर ज्ञान की श्रतीग्द्रिय मानसिक क्रियात्मक स्थिति 
का स्पष्ट विश्लेषण करते हैं । 


सांख्य मीमांसा ग्रौर विज्ञानवादी बौद्ध दर्शन की आदशंवादी घारा के अनुसार 
हमारा वास्तविक सम्पक केवल ज्ञानतत्त्व से ही होता है। विज्ञानवादी तो पार्थिव 
जगत्‌ की सत्ता ही स्वीकार नहीं करते, ग्रतः ज्ञान के प्रामाण्य का कोई स्थान ही नहीं 
रहता । सांख्य बाह्य जगत्‌ की भौतिक सत्ता को तो स्वीकार करता है परन्तु उसने 
प्रबुद्ध 'चित्‌' और ज्ञान के विषय 'जगत्‌' इन दोनों में एक वैपम्य स्थापित कर दिया 
है। श्री प्रभाकर ने इस प्रन्त को अनदेखा किया तथा श्री श्रन्तदंशंन की इसी 
अभिव्यक्ति से संतुष्ट रहे कि ज्ञान एक ऐसी ग्रदूभूत वस्तु है, जो ज्ञान, ज्ञाता प्रौर ज्ञेय 
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तीनों को एक साथ स्पष्ट करती है । श्री कुमारिल ने हमारे 'वस्तुबोघ' की पृष्ठभूमि 
१ न्याय रत्नमाला’ स्वतः प्रामाण्य निर्णय । 


प्रमाण के प्रसंग में “न्याय मंजरी, प्रत्यक्ष प्रसंग में 'इलोक वातिक” और श्री गागभट्ट 
रचित 'भट-चिन्तामणि/ में प्रत्यक्ष की व्याख्या देखिए । 
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में एक श्रतीन्द्रिय मानसिक प्रक्रिया की कल्पना की है, परन्तु ज्ञान को स्वात्मा से भिन्न 
तत्त्व माना है । 


परन्तु इस तथ्य को किसी ने भी पूर्णतया स्पष्ट नहीं किया है कि ज्ञान का संबंध 
बाह्य जगत्‌ की वस्तुओं से कंसे और किस प्रकार होता है। ज्ञान का विषय यह 
'पाथिव जगत्‌ सत्य है या असत्य ? वास्तविक सत्य क्या है, इस विपय का कोई विश्लेषण 
नहीं मिलता । हमारा ज्ञान पार्थिव जगत्‌ की वस्तुश्रों के अनुकल है या नहीं, बाह्य 
तथ्यों के श्रनुसार हमारा ज्ञान प्रामाणिक माना जा सकता है श्रथवा नहीं, ज्ञान का उदय 
आर सत्यापन किस प्रकार होता है, ऐसे विषयों पर ही विचार होता रहा है। परन्तु 
प्रन यह है कि वास्तविक सत्य क्या है ? वह क्‍या है जो इस भौतिक परिवतंनशील 
जगत्‌ का ग्राधार है? वह कौनसा सत्य है, वह कोनसा शाश्वत तत्त्व है जो हमारे सारे 
ज्ञान का आधार है ? इस चिरंतन परम सत्य की दाशंनिक जिज्ञासापूणं खोज ही हिन्दू- 
दर्शन का लक्ष्य रहा है । 


क 


वेदान्त साहित्य 


‘ब्रह्म-सूत्र' का रचना-काल निश्चित नहीं है, परन्तु इसके अ्रन्तःसाक्ष्य से यह 
कहा जा सकता है कि इसकी रचना का समय उपर्युक्त दशंनों के पदचात्‌ रहा होगा । 
इसमें सारे भारतीय दशंनों की मीमांसा और उनका प्रत्याख्यान पाया जाता है, यहाँ तक 
कि शून्यवादी बौद्ध दर्शन का भी शांकर सिंद्धान्तानुसार खंडन प्राप्त होता है। यह 
शून्यवादी बौद्ध दर्शन अन्य दर्शनों के यद्यपि पश्चात्‌ प्रचलित हुआ है। "ब्रह्म-सूत्र” को 
रचना सम्भवतः ईसा पुवं द्वितीय शताब्दी में हुई होगी । श्री गौड़पाद ने लगभग सन्‌ 
७५० ईसवी में मांडूक्य उपनिषद्‌ पर एक रचना की थी जिसका नाम 'मांड्क्य-कारिका' 
है । श्री गौडपाद ने एकेश्वरवाद (ईश्वर एक है) के सिद्धान्त का पुनः स्थापन किया । 
श्री गोइपाद के शिष्य श्री गोविन्दभगवत्पाद शंकर के गुरु थे ।{म्राचायं शंकर का समय 
सन्‌ ७८८ से ८२० ईसवी माना जाता है। शंकर का ब्रह्म-सूत्र भाष्य सबसे प्रसिद्ध 
भाष्य माना जाता हैं जिसमें वेदान्त के किद्धान्तो का विद्वत्तापर्णं विश्लेषण किया गया 
है और जो भ्रनेक वेदान्तिक ग्रन्थों और टीका-साहित्य का ग्राघार है। ग्राचायं शंकर 
के शिष्य ग्रानन्दगिरि ने शांकरभाष्य पर 'न्याय-निर्णय' और श्री गोविन्दानन्द ने 'रत्न- 
प्रभा नामकी टीका की रचना की । श्री वाचस्पति मिश्र (सन ८४१ ईसवी) ने 
“भामती' टीका की रचना की । श्री श्रमलानन्द ने (१२४७-१२६०) इस पर 'कल्पतरु' 
टीका लिखी और इस 'कल्पतरु' पर कांची के श्री रंग राजाघ्वरीन्द्र के पुत्र भ्रप्पयदीक्षित 
(१५५०) ने 'कल्पतरु परिमल' नामक टीका की रचना की । शांकर के एक अन्य 


शिष्य श्री पद्मपाद ने, जिनको सनन्दन भी कहते हैं, 'पंचपादिका' नाम के भाष्य को. 


रचना की । इस पुस्तक के प्रारम्भिक पृष्ठों से ऐसा प्रतीत होता है कि इसमें सम्पूर्ण 
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शांकर भाष्य का विवेचन प्रस्तुत किया जाएगा किन्तु चतुथं-सूत्र के पश्चात्‌ यह यकायक 
समाप्त हो जाती है। श्री माधव (१३५०) ने 'शंकरविजय' में एक घटना का उल्लेख 
किया है जिसके अनुसार श्री सुरेश्वर ने आचायं शंकर से शंकर-भाष्य के ऊपर एक 
वातिक लिखने की आज्ञा प्राप्त की, परन्तु श्री शंकराचार्य के अन्य शिष्यों ने इसका 
विरोध किया । श्री सुरेश्वर मत-परिवर्तन के पुर्व प्रसिद्ध मीमांसा-दार्शनिक मंडन 
मिश्र के नाम से प्रख्यात थे । श्री शंकर से शास्त्रार्थ में हार कर फिर उनका शिष्यत्व 
स्वीकार कर लिया । शांकर के शिष्यों के अनुसार श्री सुरेश्वर मीमांसा के पंडित श्रौर 
ूर्व-प्रनुयायी होने की दृष्टि से इस प्रकार की वातिक रचना करने के लिए उपयुक्त 
अधिकारी नहीं थे, श्रतः श्री सुरेश्वर ने निराश होकर 'नेष्कर्म्यं सिद्धि नाम के ग्रन्थ 
की रचना की। इसी प्रकार एक और मनोरंभक घटना का उल्लेख आता है 
जिसमें श्री पद्मपाद के द्वारा लिखी हुई टीका का जब उनके चाचा ने द्वेष के कारण 
भ्रग्नि-संस्कार कर दिया तो ग्राचार्य शंकर ने स्मृति से इस टीका को पुनः बोलकर 
लिखवा दिया । पद्मपाद की इस टीका पर श्री प्रकाशत्मन्‌ (१२००) ने एक अन्य 
टीका लिखी है जिसका नाम 'पंचपादिका-विवरण' है। इसके अतिरिक्त श्री श्रखंडानंद 
ने 'तत्वदीपन' की रचना की श्रीर उस पर प्रसिद्ध नृसिहांश्रम मुनि ने (१५००) 
'विवरणभाव प्रकाशिका' नाम की टीका लिखी है। श्री अमलानन्द और श्री विद्या- 
सागर ने भी पंचपादिका पर 'पंचपादिका-दर्षण' और 'पंचपादिका-टीका' नाम की दो 
टीकाएँ लिखी हैं। इन सब टीकाग्रों में 'पंचपादिका-विवरण' सबसे प्रसिद्ध और 
विद्वतापूर्ण मानी जाती है । इस टीका पर विस्तृत प्रकाश डालने की दृष्टि से श्री 
विद्यारण्य ने ग्रपने प्रसिद्ध ग्रन्थ 'विवरण प्रमेय संग्रह" की रचना की । श्री विद्यारण्य 
के सम्बन्ध में यह वारणा है कि श्री माघव (१३५०) का ही यह दूसरा नाम था। 
श्री विद्यारण्य ने वेदान्त के मृक्ति-सिद्धान्त का निरूपण करते हुए अन्य ग्रन्थ को रचना 
की है जिसका नाम 'जीवन्मु क्तिविवेक' है। श्री सुरेश्वर (८००) द्वारा रचित 'नेप्कम्यं- 
सिद्धि! सम्भवतः शांकरभाष्य पर सर्वप्रथम स्वतंत्र ग्रन्थ है जो इस भाष्य पर बिद्वता- 
पूणं प्रकाश डालता है। इस पुस्तक की विवेचना श्री ज्ञानोत्तम मिश्र ने एक श्रन्य 


ग्रन्थ में प्रस्तुत किया है । श्री विद्यारण्य ने पर्वैवैद्धरूप में 'पंचदशी' नाम के एक अन्य , 


ग्रन्थ की रचना की है जो वेदान्त पर उत्कृष्ट रथ है। शांकराचारय के प्रमुख उपदेशों 
का विवरण प्रस्तुत करते हुए श्री सवंज्ञान मुनि (१०० ईसवो) ने भी एक अन्य पराबद्ध 
ग्रन्थ संक्षेप शारीरिक’ की रचना की है । श्री रामतीर्थं ने उपर्युक्त पुस्तक की टीका 
लिखी हैं। श्री हर्ष (११६० ईसवी) ने वेदान्त न्याय पर एक विद्वतापूर्ण ग्रन्थ खंडन- 
खंडखाद्य' नाम का प्रस्तुत किया है। इस ग्रन्थ की टीका श्री चित्सुख, जो हषं के 
शीघ्र पश्चात्‌ प्रख्यात्‌ हुए, ने लिखी है। इसके भ्रतिरिक्त चित्सुख ने वेदान्त न्याय 





१ इण्डियन एन्टिक्वेरी १६१६ में श्री नरसिहाचाय का लेख देखिए । 
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पर एक प्रौर ग्रन्थ 'तत्त्वदीपिका' की रचना की है जिसकी टीका 'नयनप्रसादिनी' श्री 
प्रत्यग्रप ने लिखी है। श्री शंकर मिश्र और श्रीर घुनाथ ने भी पूर्वोक्त ग्रन्थ 'खंडन खंड 
खाद्य” पर सुन्दर टीकाश्रों की रचना की है । वेदान्त के मुख्य तत्वों श्रौर ज्ञान-सिद्धान्त 
के ऊपर 'वेदान्त-परिभाषा' नामक ग्रन्थ रचना श्री धर्मराजा ध्वरीन्द्र (१५००) ने की 
है । इस पर इनके पुत्र श्री रामक्कष्णध्वरीन्द्र ने 'शिखामणी' नामक टीका की रचना की 
है और श्री श्रमरदास ने 'मणिप्रभा' नाम को टीका लिखी है। इन दो टीकाग्रों महित 
वेदान्त परिभाषा” से वेदान्त दर्शन के सिद्धान्तों को समभने में बड़ी सहायता मिलती 
है । श्री घर्मराजाध्वरीन्द्र के पश्चात्‌ श्री मधुसूदन सरस्वती ने “भद्व त सिद्धि नाम का 
प्रसिद्ध एवं भ्रत्यन्त विद्ठत्तापूणं ग्रन्थ लिखा है जो सम्भवतः वेदान्त पर लिखा सब से 
भ्रन्तिम श्रौर महान्‌ ग्रन्थ है। इस पर तीन टीकाएँ उपलब्ध हैं जिनके नाम क्रमश: 
गौड़ ब्रह्मानन्दी', “विट्रुलेशोपाध्यायी' श्रौर 'सिद्धि-व्याख्या' है । श्री सदानन्द व्यास ने 
भी एक टीका लिखी है जिसका नाम श््रद्वतसिद्धि सिद्धान्तसार' है। श्री सदानन्द 
एक अन्य ग्रन्थ 'वेदान्तसार' की भी रचना की है। इस पर भी दो टीकाएँ 'सुत्रोधिनी' 
और “विद्वन्‌मनोरन्जिनी' नाम से उपलब्ध हैं। श्री सदानन्द यति ने एक ग्रन्थ 'अद्व त 
ब्रह्म सिद्धि नाम की रचना की है। यह पुस्तक 'ग्रद्दैत सिद्धि के समान विद्वत्तापूणं 
नहीं है परन्तु इसका अपना महत्त्व है, क्योंकि इसमें वेदान्त दर्शन के ऐसे स्थलों पर 
प्रकाश डाला गया है जो प्रन्यत्र नहीं पाए जाते हैं। श्री ग्रानन्दवोघ भट्टाचायं ने 
अपने ग्रन्थ न्याय प्रकरन्द' में 'माया' के सिद्धान्त पर बड़ा सुन्दर प्रकाश डाला हैन 
अज्ञान, 'चित्‌’ श्रौर दृष्टि 'सृष्टिवाद' का विवेचन श्री प्रकाशानन्द ने श्रपने ग्रन्थ 
'वेदान्त-सिद्धान्त मृक्तावली' में बड़ विद्वत्तापूणं ढंग से प्रस्तुत किया है । इसी प्रकार श्री 
भ्रप्पयदीक्षित ने अपने ग्रन्थ 'सिद्धान्तलेश' में प्रनेक विद्वान्‌ लेखकों के मतों का सारांश 


श्रौर 'सिद्धान्ततत्त्व” में बड़ी सुन्दरता से किया गया है। वेदान्त न्याय के ऊपर श्री 
सिंहाश्रम मनि रचित 'भेदाविकार' भी महत्वपूर्ण ग्रन्थ “भेदाधिकार' भी महत्वपर्ण ग्रन्थ है। 


इनके श्रतिरिक्त भी वेदान्त दर्शन पर श्रनेक ग्रन्थ पाए जाते हैं पर उपयुक्त 
विवरण केवल महत्वपुर्ण ग्रन्थों का है जिनके आधार पर इस दर्शन को समभने में 
सहायता मिलती है और जिनके आधार पर प्रस्तुत श्रध्याय में वेदान्त दर्शन का 
निरूपण किया गया है । 


गौड़ पाद का वेदान्त दशेन 


ब्रह्म सूत्र में वणित वेदान्त दर्शन का तत्त्वनिरूपण शांकर भाष्य का कोई प्रसंग 
दिए बिना व्यर्थ सा प्रतीत होता है । सम्भवतः ब्रह्म सूत्र पर कुछ टीकाएँ बेष्णबों ने 


oP 


फि [ भारतीय दर्शन का इतिहासः 


सर्वप्रथम प्रस्तुत की थीं। कई वैष्णव टीकाकारों ने श्रपने-श्रपने मत के !श्रनुसार ब्रह्म- 
सूत्र की व्याख्या की है। इन टीकाश्रों में किसी प्रकार का मतँक्य नहीं पाया जाता है । 
सभी टीकाकार इस ग्राग्रह को लेकर चलते हैं कि उनका मत ही शास्त्र के भ्रनुकल हैं 
श्रौर वही उपनिषदों झौर ब्रह्मसूत्र का सबसे सच्चा प्रतिनिधित्व करते हैं। शंकर के 
मत से उनके मतंक्‍य का तो प्रश्न ही नहीं उठता । वैष्णव लेखकों ने श्रधिकांश रूप से 
ढ तवाद की भ्रपनी दृष्टि के भ्रनुसार ब्रह्मसूत्रों की टीका की है। क्या मैं स्वयं एक 
व्याख्या प्रस्तुत करू ? यदि मैं ऐसा करूँ तो यह भी एक अतिरिक्त दृष्टिकोण होगा । 
मुझे लगता है कि शांकर भाष्य को भ्रपेक्षा वैष्णव श्राचार्यो की ब्रह्मसूत्र पर द्वतात्मक 
व्याख्या सम्भवतः -ह्यसूत्रों के श्रधिक श्रनुकूल थी । 

([ श्री मद्भगवद्‌ गीता में, जो सम्भवतः एकान्ती वेष्णवों का घमं ग्रन्थ है, ब्रह्मसूत्र 
का मत अ्रपने मत के श्रनुसार ही माना है ।' प्रो० जेकोबी ब्रह्मसूत्र का रचनाकाल 
नागाजु न के पश्चात्‌ मानते हैं परन्तु यह सत्य प्रतीत नहीं होता । ब्रह्मसूत्र में शून्यवाद 
आदि का जो प्रसंग आया है, उससे यह नहीं समझना चाहिए कि वह नागाजुन के 
शुन्यवाद की श्रोर ही संकेत करता है। हिन्दू लेखकों को वौद्ध दर्शन के सिद्धान्तों का 
सूक्ष्म परिचय था। डा० विद्याभूषण का यह मत उचित प्रतीत होता है कि शून्यवाः विद्याभूषण का यह मत उचित प्रतीत होता है कि शून्यवाद 
आर योगाचार दर्शन प्रज्ञापारमिता” से उत्पन्न हुआ है। शून्यवाद का विशद्‌ वर्णन 


भात अ उ 


अश्वघोप के 'तथता' दशंन श्रौर प्रज्ञापारमिता दर्शन में भौ पाया जाता हैं। ग्रतः ब्रह्म- 
पश्चात्‌ हुई होगी ।. हिन्दू दाशंनिकों को महायान सूत्र का भी ज्ञान था जिसका प्रसंग 
अनेक स्थलों पर पाया जाता है। श्री वाचस्पति मिश्र ने 'शालिस्तंभ”' सुत्र का उद्धरण 
देते हुए 'प्रतीत्यसमुत्पाद' के बोद्ध सिद्धान्त का वर्णन किया है ।* श्रतः स्पष्ट है कि 
किसी भी बौद्ध सिद्धान्त के उल्लेख से किसी लेखक विशेष से श्रर्थ नहीं लिया जा 
सकता । निश्चित ही ब्रह्मसूत्र नागाजुंन नागाजुन से पूवंकालीन हैं। इसके भ्रतिरिक्त भगवदगीता 
में ब्रह्मसूत्र का उल्लेख मिलने से कहा जा सकता है कि ब्रह्मसूत्रों की रचना भगवद्गीता 
से पूर्व द्वितीय शताब्दी ईसा पूर्व 3 पूर्वं द्वितीय शताब्दी ईसा पूवं में श्रथवा ईसा से एक शताब्दी पूर्व हुई होगी । 
ब्रह्मसूत्र के ऊपर शंकर भ्रौर गौड़पाद से पूवं केवल ढं तवादी टीकाएँ मिलती हैं । 
किसी भी अन्य प्रद्र तवादी विद्वान्‌ की टीका शंकर, गौड़पाद के अ्रतिरिक्त उपलब्ध नहीं 
है। श्रतः यह घ्रनुमान किया जा सकता है कि सम्भवतः ब्रह्मासूत्र द्वौतवादी दार्शनिकों 
का आधार ग्रन्थ रहा होगा । उपनिषदों के एकेश्वरवाद का सुव्यवस्थित निरूपण 











° “ब्रह्मसूत्र पदेशचेव हेतुमद्‌भिविनिङ्चितः' भगवद्गीता’ गीता वैष्णव ग्रन्थ है, इसका 


विवेचन इस पुस्तक के दूसरे भाग में किया गया है । 


`^ इन्डियन एन्टिक्वेरी १६१५ । 


3 व्रह्मासूत्र के शंकर भाष्य पर भामति टीका देखिए ११-११ । 
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किसी भी दार्शनिक ने गोड़पाद से पूर्व नहीं किया ऐसा प्रतीत होता है। उपनिषदों के 

उत्तरकाल में द्व तवादी भावना का प्रभाव स्वष्ट दिखाई देने लगा था जंसाकि इवेताइवतर 

उपनिषद्‌ आदि में प्रकट होता है। सांख्य का प्रादुर्भाव भी ढं तवादी दर्शन से ही हुआ 

है यह स्पष्ट है|) 

ऐसा प्रतीत होता है कि ब्रह्मसूत्र के रचयिता ग्रास्तिक़ विचारों के विद्वान्‌ थे प्रौर 

शंकर की भाँति भ्रद्व तवादी नहीं थे। उपनिषद्कार मनीपियों के. पश्चात्‌ उपनिषदों 

की एकेशवरवादी विचारघारा का निरूपण सम्भवत: आचायं गोइपाद ने ही सवेप्रथम 

किया था । उन्होंने स्वयं भी किसी अन्य भ्रद्दै तवादी ग्रन्थ या विद्वान्‌ का वर्णन नहीं 
(किया है। (('मांड्क्य कारिका' के अतिरिक्त प्रन्य कोई रद्द तवादी उपनिषद्‌ टीका इससे 

पूवं नहीं पायी जाती । यहाँ तक कि इस सम्बन्ध में बादरायण का भी उल्लेख नहीं 
| किया गया है। इन सबसे यह स्पष्ट है कि भ्राचायं गौड़पाद ही ऐकान्तिक श्रद्वतवाद "रए रत्ल्र 
| के प्रवर्तक प्रणेता थे। शंकर ने भी यही कहा है कि आचाय॑ गोड़पाद हने) ही वेदों से ह| 

का ज्ञान प्राप्त कर इसका पुनः स्थापन किया है। श्री शंकर ने गोड़पाद की 

कारिका को टीका के अन्त में कहा है कि ग्राचायं गोड़पाद ने भ्रपनी बुद्धि से वेदों के 

प्रथाह सागर का मन्थन कर मवसागर में ड्बते हुए मनुष्यों की रक्षा के हेतु, वेदामृत 

प्राप्त किया जो देवों को भी दुलंभ है, ऐसे महान्‌ गुरु के चरणों में मैं नमस्कार पित 

करता हूं ।' उपनिषदों प्रौर वेदों के इस ज्ञान को रक्षा के लिए प्राचायं शंकर गोड़पाद 

की स्तुति करते हैं श्रोर बादरायण का कहीं भी उल्लेख नहीं करते, यह भी अत्यन्त 

महत्वपूर्ण है। शांकराचायं गोड़पाद के शिष्य गोविन्द के शिष्य थे, परन्तु उनका कथन 

है कि वे श्राचायं गोड़पाद से विशेष रूप से प्रभावित हुए हें। उन्होंने गोड़पाद के 

अन्य दिष्यों की प्रकांड विद्या, बुद्धि, संयम भ्रादि का भी उल्लेख किया है। ऐसा प्रतीत 

होता है क्रि शंकर के शिष्यत्वकाल में प्राचार्य गोड़पाद जीवित होंगे। शंकर की 

जन्म-तिथि के सम्बन्ध में कुछ मतभेद है पर भंडारकर, पाठक और ड्य॒सेन के परामश 

के अनुसार यह मानने में कोई ग्रापत्ति नहीं है कि उनका जन्म काल ७८८१ ईसवी रहा 

होगा श्रौर यदि शंकर को श्राचायं गोइपाद ने पढ़ाया है तो वे सन्‌ ८०० ईसवी तक * | 

जीवित रहे होंगे । हे 
ˆ अतः यह स्पष्ट है कि गौड़पाद भी भ्रश्वघोष, नागाजु न, धसंग, वसुबन्धु भ्रादि 

सारे महान्‌ बौद्ध दार्शनिकों के पश्चात्‌ हुए होंगे। उनकी कारिकाग्रो को देखने से 
| ऐसा ज्ञात होता है कि वह बोद्ध घमं से विशेष प्रभावित रहे होंगे। उनका विएवास है 





` “गौड़पाद कारिका' पर शंकरभाष्य का प्रानन्दाश्रम संस्करण पृ० २१४ देखिए । 


श्री तेलंग का मत है कि श्राचायं शंकर श्राठवीं शताब्दी में उत्पन्न हुए होंगे। श्री 
वेकटेश का मत है कि वे सन्‌ ८०५ से ८६७ तक रहे होंगे, क्योंकि उनको यह 
विश्वास नहीं होता कि शंकराचार्य केवल ३२ वषं तक ही जीवित रहे होंगे । 


२ 





४२८ ] [ भारतीय दशंन का इतिहास 


दी आर कि बोद्ध धमं प्रौर उपनिषदीय धर्म में कोई विशेष भ्रन्तर नहीं है, सिद्धान्ततः दोनों एक 

जी-मीलिटै. ) | समान ही हैं। उनकी कारिका के चतुर्थ भ्रध्याय के प्रारम्भ में श्राचायं गौड़पाद कहते 
हैं कि मैं उस महान्‌ पुरुष की ('द्विपदांवरम्‌') की स्तुति करता हूं जिसने अपने 'सम्बुद्ध' 
ज्ञान से उस सत्य का भ्रनुभव किया कि संसार में सारे दुष्ट 'घम' (श्रभास) इस शून्य 
ग्ाकाश (गगनोपमम्‌)? के समान हैं। पुनः वे कहते हैं कि मैं उस महान्‌ सन्त की 
उपासना करता हूं जिसने यह उपदेश दिया है (देशिता) कि संसार के सारे संसर्गो से 
दूर रहने (प्रसंपक होने) से ही मनुष्य का कल्याण है। इस संसार से लेशमात्र भी 
स्पशं न रहे (भ्रस्पशं योग) इसमें ही मनुष्य का हित है। वोद्ध दर्शन से मेरा कहीं 
भी मतभेद नहीं है न मुझे इस दर्शन में किसी प्रकार का विरोध ही प्रतीत होता है 
(श्रविवादः-भविरुद्धशच) कुछ लोग विवाद करते हैं कि उत्पत्ति सत्‌ तत्वों की ही होती 
है । अन्य लोग कहते हैं कि केवल उन तत्त्वों की उत्पत्ति होती है जो विद्यमान नहीं है । 
'अभूत' भ्रर्थात्‌ जो नहीं है वही उत्पन्न (जातः) होता है । कुछ श्रन्य कहते हैं कि भूत 
भ्रौर श्रभुत दोनों की उत्पत्ति नहीं है, केवल एकाकी अभूत श्रजात तत्त्व है ('भ्रद्वयम- 
जातिम्‌') मैं उनसे सहमत हूं जो कहते हैं कि संसार में कुछ भी 'जात' नहीं हैं ।' उनकी 
कारिका के उन्नीसवे श्रध्याय में उन्होंने पुनः कहा है कि किसी प्रकार को उत्पत्ति का 
प्रश्‍न ही नहीं है । कुछ भी जात नहीं हैं 'सवंथा बुद्ध रजातिः परिदीपितः' । 


पुनः श्री गोड़पाद श्रपनी कारिका के चतुर्थ श्रव्याय के ४२वें इलोक में कहते हैं कि 
बुद्ध ने 'जाति” का कथन केवल 'वस्तुवादी' लोगों के लिए किया है जो यथारथ- 
वाद को दृष्टि से इतने पीड़ित हैं कि 'श्रजात' श्रर्थात्‌ अपने न होने की कल्पना से भी 
भयभीत हो जाते हैं। चतुर्थ भ्रष्पाय के ६०वें छन्द में उन्होंने 'ग्रग्रयान' का उल्लेख 
किया है जो 'महायान' का नाम है और ९८बे श्रौर ९९वें छन्द में उन्होंने कहा है कि 
संसार में जो कुछ दिखाई देता है वह श्राभासमात्र है, भ्रांति है, माया है। इस तथ्य को : 
मुक्त पुरुष एवं बुद्ध ही सर्वप्रथम जान पाते हैं। फिर वे ग्रपनी कारिका को एक स्रोत्र के 
द्वारा समाप्त करते हैं जो सम्भवतः भगवान बुद्ध को स्तुति है ।१ 


थइरेष्स (निए है । 


श्री गोड़पाद की कारिका के चार भाग हैं-(१) 'श्रागम' (शास्त्र) (२) 'वेतथ्य'' 


* लंकावतार पृष्ठ २६ से तुलना कीजिए । 'कथम्‌ च गगनोपमम्‌” । 


* गौड़पाद-कारिका चतुर्थ श्रष्याय का २, ४ (दूसरा चौथा लोक) । 
| 3 गोड्पाद-कारिका ४,१००१ । श्री दास गुप्ता का कथन है कि भ्रपने भ्रनुवाद में उन्होंने 
| दांकराचायं के भाष्य का श्रवलम्बन नहीं किया है क्योंकि शंकराचार्य ने इन सभी 
स्थलों की व्याख्या हिन्दू-दर्शन की दृष्टि से करने का प्रयत्न 'किया है । भ्रतः उन्होंने 
| गौड़पाद की कारिका का जो श्रथ स्पष्ट दिखाई देता है उसी के अनुसार गौड़पाद के 
दशन का विवेचन किया है । 





शंकर का वेदान्त दशन ] [ ४२६ 


(ग्रयथार्थंता) (३) 'अद्व 6” (एकता) (४) 'श्रलात शान्ति’ (जलते हुए श्रंगारों का 
शमन) । प्रथम भाग में मुख्यतः मांड्क्य उपनिषद्‌ को व्याख्या है जिसके कारण इस 
ग्रन्थ को 'मांड्क्य-कारिका' कहते हैं। श्रन्य तीन भागों में श्री गोड़पाद ने भ्रपने मत 
की स्थापना की है । इन भागों का मांड्क्य-उपनिषद्‌ से कोई सम्बन्ध नहीं है । 

प्रथम भाग में श्रौ गोड़पादने ग्रात्मा के तीन स्वरूपों का वर्णन किया है-(१) 
वह स्वरूप जव हम जाग्रत भ्रवस्था में संसार को प्रत्याक्षानुभूति करते हैं। यह विश्व 
के सम्पकं में श्राती हुई 'वेशवानर श्रात्मा' है। दूसरा स्वरूप वह है, जब प्रात्मा 
स्वप्नावस्था में अनुभूति करती है । इस अवस्था में स्थूल विश्व से सम्पक विच्छेद हो 
जाता है परन्तु स्थूल शरीर से सम्पकं रहता है यह “तेजस प्रात्मा' है। (३) तीसरी 
प्रवस्था (“सुषुप्तिः ) अवस्था है। ग्रात्मा का यह स्वरूप उस प्रनुभूति का है जब सारे 
स्थूल सम्वन्धों का विच्छेद हो जाता है। यह वह श्रानन्दमय '्रज्ञावस्था' है जव किसी 
प्रकार का सविकल्पक ज्ञान नहीं रहता है, सारे सविकल्प ज्ञान का लोप होकर एक 
निविकल्प, शुद्ध चेतन, आनन्दमय स्थिति हो जाती है। यही आत्मा का प्राज्ञ' स्वरूप 
है । जो इन तीनों प्रवस्थाओ्रों को जानता है वह सांसारिक कर्मानुभूतियों के बन्धन से 
मुक्त रहता है । 

इसके पश्चात्‌ गोड़पाद सृष्टि-र चना सम्बन्धी विभिन्न मतों का विवेचन करते हूं। 
कुछ लोगों का मत है कि यह सृष्टि 'प्राण' से उत्पन्न हुई है। कुछ लोगों का मत है 
कि यह प्रकृति, (उत्पत्ति के श्रादि कारण) की 'विभूति’ (प्रसारित रूप) है। अन्य 
लोगों का मत है कि यह सृष्टि 'स्वप्न' मात्र है, यह केवल 'माया' है। कुछ कहते हैं 
कि परमात्मा की इच्छामात्र से सृष्टि का प्रादुर्भाव होता है। एक मत है कि यह 
प्रकृति समय-समय पर उत्पन्न और नष्ट होती रहती है। कुछ का मत है कि यह प्रभु 
की क्रीड़ामात्र है, कुछ कहते हैं कि यह केवल प्रभु का विलास है (क्रीड़ाथंम) क्योंकि 
प्रभु का ऐसा 'स्वभाव' है । उनमें किसी कामना का प्रश्‍न ही नहीं उठता । प्रभू तो 
पूर्णकाम हैं । 

श्री गोडपाद किसी भी पक्ष की प्रोर अपना मत प्रकट नहीं करते हैं। निष्पक्ष 
दृष्टि से व्याख्या करते हुए वे कहते हैं कि श्रात्मा का चतुथं स्वरूप 'झदुष्ट” ( जो दिखाई 
नहीं देता) है। इसका किसी से कोई सम्बन्ध नहीं रहता है श्रत: यह सब व्यवहारों 
से परे (श्रव्यवहायंम्‌) है। यह स्वरूप “ग्राह्यम्‌ (जो ग्रहण नहीं किया जा सकता) 
लक्षणहीन (श्रलक्षण} कल्पनातीत (ग्रचिन्त्यम्‌) वर्णनातीत (म्व्यपदेश्य) सारभूत 
एकात्मा रूप (एकात्मप्रत्ययत्तार) और प्रपंचहीन अर्थात्‌ जिसमें किसी प्रकार की 
सांसारिक विकृति या माया का निवास नहीं है (प्रपंचोपशम) शान्त (शान्तम्‌) 
कल्याणकारी (शिवम्‌) श्रोर एक (अद्व त) है ।' कारिका के द्वितीय प्रध्याय में श्री 





^ 


इसकी तुलना नागाजु न की प्रथम कारिका में वणित 'प्रपंचोपशमम्‌ शिवम्‌' से कीजिए ॥ 
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४३० ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 
गोड़पाद कहते हैं कि संसार को स्वप्नवत्‌ कहने से यह श्रर्थ है कि यह सारा संसार 
प्रयरथार्थ है, इसका कोई वास्तविक श्रस्तित्व नहीं है। यदि इस संसारी माया (प्रपच) 
का कोई अस्तित्व होता तो इसका अन्त भी होता, परन्तु यह केवल अ्रान्ति-मात्र है । 

केवल एक परमात्मा का ही अस्तित्व है, यही यथार्थ शाश्वत तत्व है, वही (परमार्थतः) 

परम प्रथं है। जिस प्रपंच का न श्रादि था, न अन्त है, उसके वर्तमान का प्रश्न ही 
नहीं उठता । पर हमारे श्रज्ञान से यह माया रूपी संसार सत्य दिखाई देता है । 

यह माया हमारे मन में उत्पन्न होती है और वहीं समाप्त हो जाती है। जिसका श्रादि 
श्रोर अन्त है वह निश्चित ही भ्रसत्‌ है। जिस प्रकार हम स्वप्न में देखी वस्तुओं को 
उस क्षण में सत्य मान लेते हैं उसी प्रकार हम वाह्य जगत्‌ के दज्यो ध्लौर अनुभूतियों को 
कुछ देर के लिए सत्य मान कर भय, भ्राज्ञा श्रादि के संसार में जीने लगते हैं, पर दोनों 
ही श्रसत्य, कल्पनात्मक मायामय १स्थितियाँ हैं। जो कुछ मन में कल्पना करते हैं 
भ्रर्थात्‌ जो स्वरूप हम भ्रपने मन में स्थापित कर लेते हैं वही हम प्रत्यक्ष के क्षणों में 
बाह्य जगत्‌ में देखने लगते हैं। बाह्य पदार्थों को हम दो क्षणों का अस्तित्व कह 
सकते हैं। एक क्षण वह जब हम उनको देखना प्रारम्भ करते हैं और दूसरा क्षण वह 
जब हम उनको देखते हैं। परन्तु यह सब हमारी अपनी कल्पना है। यथार्थ दृष्टि से 
किसी भी वस्तु का वास्तविक अस्तित्व नहीं है । 


जिस प्रकार भन्धार में रज्जु सपं के समान दिखाई देती है उसी प्रकार अज्ञान के 
कारण श्रात्मा भ्रपने स्वयं के स्वरूप को श्रनेक भ्रान्त रूपों में देखती है और पुनः बाह्य 
स्थितियों की श्रान्त कल्पना करती है। वास्तविक सत्य यह है कि न उत्पत्ति है प्रौर 
न विनाश। (न निरोघो, न चोत्पत्तिः) न कोई बन्धन में है, न किसी प्रकार का 
न्घन है, न मुक्त होने का प्रयत्न करने वाला कोई व्यक्ति है, न कोई मक्त होना चाहता 
है। यह सब माया ही है ।' मनुष्य का मन भ्रस्तित्वहीन (श्रभूत) सत्‌ (अस्तित्व) 
की कल्पना में परम ग्रानन्दानुभूति प्राप्त करता है। एकता की भावना से सुख का 


'श्रनिरोधम्‌ श्रनुत्पादम्‌ श्रनुच्छेदम्‌ भ्रशेषवतम्‌ भ्रनेकार्थम्‌ ्रनानाथंमनागमम्‌ प्रनिर्गमम्‌ 
यः प्रतीत्यसमुत्पादम्‌ प्रपंचोपशमम्‌ शिवम्‌ देश्यामास संबुद्धस्तम्‌ वन्दे वदतम्‌ वरम्‌ ।” 
श्री नागाजुंन रचित 'निर्वाणपरीक्षा' श्रध्याय के इस कथन से तुलना कीजिए- 
पूर्वोपलम्भोपश्चमः प्रपंच्चोपशमः शिवः न क्वचित्‌ कस्यचित्‌ कश्चित्‌ घर्मो बुद्धन- 
देशितः । 


~ सम्भवतः, बौद्ध दार्शनिकों ने सर्वप्रथम 'प्रपंचोपशमम शिवम्‌’ वाक्य का प्रयोग 
SSR टु र i - CHOCO LE SSRI So TI = 
निर्मम है किया है । 


| re नागाजुन कारिका, माध्यमिकवृत्ति, बी. टी. एस. पु० तीन पर देखिए 'अनिरोधर- 
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अनुभव करता है। एक या अनेक की सारी कल्पना भ्रसत्य है, 'भ्रद्वय' की कल्पना भी 
भ्रान्ति है श्रर्थात्‌ केवल कल्पनातीत एक सत्ता ही सत्य है । न अनेकता है, न पृथक्त्व 
है न भ्रपृथवत्व है, जेसा कहा है-'न नानेदम्‌ न पृथक्‌ नापृथक्‌' वे साधु सन्त जो राग 
हप, भय धादि से मक्त हो गए हैं जो क्रोबादि से उपरत हो गए हैं जो वेदों के गहुनतम 
ज्ञान को समाहित कर वन्धनमृक्त हो गए हैं, वे उसे कल्पनातीत, माया प्रपंच से निवृत्त 
शान्त स्थिति के रूप में देखते हैं जिसमें सारे त्वरों का उपशमन हो गया है (निविकल्पः 
प्रपंचोपशमः) वही श्रद्वितीय एकत्व है । ८3) 


तीसरे अध्याय में गौड़पात कहते हैं कि सत्य 'श्राकाश' के समान है । जिस प्रकार 
हम ग्राकाश को कल्पना से जन्म, मरण श्रादि में, शारीरों में, सभी स्थानों पर भिन्न-भिन्न 
रूप में देखते हैं परन्तु वह सर्वत्र एक रूप थ्राकाश तत्व ही है, उसी प्रकार सत्य भी 
सर्वव्यापक थ्रभिन्न तत्त्व है। 'माया' के कारण ही एक ग्रद्वत श्रनेक रूप में दिखाई 
देता है। जो कुछ भिन्न-भिन्न दंत रूप दिखाई देता है वह स्वप्न का फल है, मनुष्य 
दिवास्वप्न देखता हुआ अनेक कल्पनाएँ करता है जिसका यथार्थं कुछ भी नहीं है 
जन्म, मत्यु, अनेकरूपता सब माया का प्रपंच है। सत्य श्रमर है, इसमें किसी प्रकार 
का परिवतंन सम्भव नहीं है। पर स्वभावतः शाइवत अपरिवतंनशील है । सत्य का 
जन्म श्रोर मरण नहीं है। स्वप्न में ध्रनेक मनोकल्पनाएँ होती हैं उसी प्रकार जाग्रत 
श्रवस्था में एक सत्य ध्रनेक दिखाई देता है परन्तु जब मन को वत्ति शान्त होती है तब 
सब भय, दुःख आदि की समाप्ति होकर सब प्रपंचों का अन्त हो जाता है। यही मन 
की शाइवत श्रवस्था है। सारी वस्तुओं और प्रपंचों को दुःख स्वरूप मानकर (“दुःखं 
सर्वम्‌ अनुस्मृत्या ) सारी कामनाग्रों श्रोर वासनताझरों श्रादि का परित्याग करना उचित 
। यह चिन्तन करना चाहिए कि न किसी वस्तुका जन्म होता है और न मरण । 


el 


१ “माध्यमिक वृत्ति” वी. टी. एस. पृ० ३ में इस वाक्य से तुलना कोजिए-'्रनेकार्थम्‌ 
श्रनानार्थम्‌' प्रादि । 


२ लंकावतार सूत्र' पृ० ७८ शश्रद्ठयसंसार परिनिर्वाणवत्‌ सर्वं धर्म: तस्मात्‌ ताह महामते 


झून्यतानुत्पादाद्वयनिः स्वभाव लक्षणे योगः करणियः' । पुनः पृ० ८, ४६ पर देखिए 

पदुत स्वचित्र विषयविकल्प भ्रदृष्ट्या नवबोघनात्‌ विज्ञानानाम्‌, स्वचित दृझ्यमात्रा- 

नवतारेण महामते वालपृथग्जनाः भावाभावस्वभावपरमार्थं दृष्टि द्वयवादिने भवन्ति । 
३ नागाजु न कारिका (वी.टी-एस.)पृ० १६६ से तुलना कीजिए-'भ्राकाशम शशश गइच 

वन्ध्याया पुत्रइव च भ्रसन्तशचाभिः व्यजयन्ते तयाभावेन कल्पना’ । और इसके 

समकक्ष गौड़पाद कारिका तीसरे प्रघ्याय का २८बाँ छन्द देखिए- 

प्रसतो मायया जन्म तत्वतो नेव जायते । 
वन्ध्या पुत्रो न तत्त्वेन मायाय वापि जायते ॥ 








४३२ ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


यह सब माया का प्रपंच मात्र है। सारी कामनाप्नरों और वासनाञ्रों को छोड़ कर 
चित्तवत्तियो का निरोध करना चाहिए। शान्तमना होकर, उस महान्‌ भ्रद्वत के साथ 
मन एवं हृदय को 'लय' करने का यत्न करना चाहिए। सुखादि की कामनाका 
परित्याग कर, निविषय, विरक्त, स्थिर चित्त होने से प्रपंच श्रौर माया का लोप हो 
जाता है । ब्रह्म का स्वरूप स्पष्ट दिखाई देने लगता है। फिर मनुष्य ५सर्वज्ञ' हो 
जाता है, तब उसे कुछ भी जानने की इच्छा श्रीर आवश्यकता नहीं रहती । 


“प्रलात शान्ति' नामक चतुथ प्रध्याय में श्री गोड़पाद इस भ्रन्तिम स्थिति का 
पुनः वर्णन करते हैं ।' संसार में सारे 'घमं' (सत्व ग्राभास) यथावत्‌ रहते हैं ।* 
इनका नाश नहीं होता । इनके जन्म श्रौर मरण का प्रश्न ही नहीं उठता । जिसकी 
वास्तविक स्थिति ही नहीं है उसका ह्वास या विनाश कंसे हो सकता है। इस प्रकार 
भनेक तर्को को उपस्थित करते हुए श्री गौडपाद कहते हैं कि जो कारण को कार्य रूप 
समभते हैं अर्थात्‌ जो यह कहते हैं कि प्रत्येक कार्य बीजरूपेण कारण में निहित है वे 
कारण को भ्रजन्मा (“प्रज') कँसे मान सकते हैं ? क्योंकि निश्चित ही उनके तक के 
अनुसार इस प्रकार कारण को उत्पत्ति होती है। जो जन्म लेने के कारण परिवतंन- 
शील है, वह शाश्वत नहीं कहा जा सकता । यदि यह कहा जाता है कि वस्तुश्रों का 
प्रादुर्भाव उस तत्व से होता है जिसकी स्वयं की कोई उत्पत्ति नहीं है तो इसका भी 
हमको संसार में भ्रन्य कोई उदाहरण नहीं मिलता । इस हेतु और फल के श्रनन्त 
दूषित चक्र का कहीं श्रन्त नहीं दिखाई देता । हेतु के बिना फल नहीं हो सकता । 
फल के बिना हेतु नहीं हो सकता । किसी भी म्र्थ में विचार किया जाए, यह स्पष्ट है 
कि अपने आप “स्वभावतः हेतु या फल कुछ भी उत्पन्न नहीं हो सकता । जिसका कोई 
प्रारम्भ नहीं है, जो भ्रनादि है, उसकी जन्म की कल्पना - भी युक्ति-संगत प्रतीत नहीं 
होती । सारा अनुभव (प्रज्ञप्ति) किसी न किसी कारण पर निर्भर प्रतीत होता है। 
'कारण के बिना न किसी प्रकार का अनुभव सम्भव होगा न किसी प्रकार का सुख या 
दुःख ('संक्लेश) । जब हम इस कार्य-कारण-क्रम की दृष्टि से विचार करते हैं तो 
हमको यह भ्रनुभव होता है कि ये एक दूसरे पर निर्भर है, परन्तु जब हम यह खोजते 
हैं कि सत्य क्या है, तो हमको लगता है कि ये सब कारण मिथ्याहैं। हमारा मन 
(चित्‌) किसी भी वस्तु के सम्पर्क में ही नहीं भ्राता, क्योंकि किसी भी वस्तु का 





१ “अलात शान्ति’ शब्द भी बोद्ध दर्शन से लिया गया है। नागार्जुन कारिका (बी. 


टी. एस.) पृ० २०६ देखिए जिसमें 'शतक' से एक श्लोक का उद्धरण दिया गया है। 

* “घर! शब्द भी आभास” या अस्तित्व के अर्थ में बौद्ध दर्शन का है। हिन्दू दर्शन 
में इसका श्रर्थ जेमिनी ने इस प्रकार स्पष्ट किया है-'चीदनालक्षणः श्रथ: घर्म?' । 
वेदों के श्रादेश से घमं निश्चित होता है । 
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प्रस्तित्व हीं नहीं है। यह सव मन में वस्तुओं का कल्पनात्मक श्राभास मात्र है जो 
श्रनेक रूपों में श्रन्तमंन में ही तरंगायित होता रहता है। इस अन्‍न्तमंन से बाहर कुछ 
नहीं है। हम सारी भौतिक सृष्टि अपने मन में ही कल्पना के ग्राधार पर करते रहते 
हैं। यह सारी उत्पत्ति शुन्य में ही (स्वे) प्रतिस्थापित है। यह सब असत्य है। जो 
ग्रजात, श्रजन्मा है, उसे हम जात झप में देखते हैं, यह निश्चित ही श्रान्ति है क्योंकि 
स्वभावतः जो श्रजात है वह श्रपने स्वभाव को नहीं बदल सकता । तत्वतः सत्य यह 
है.कि उत्पत्ति की स्थिति ही नहीं है! संसार की सारी वस्तुएँ उस 'मायाहस्ती' के 
समान असत्य है जिसका कोई श्रस्तित्व ही नहीं है। इनका श्रघ्तित्व उतनी ही देर के 
लिए है जितनी देर वे हमारे अनुभव में स्थिर दिखाई देती हैं। जैसे ही उनका चित्र- 
रूप हमारे मन से हटता है, उनकी कल्पना का भी लोप हो जाता है। परन्तु वह एक 
(विज्ञान) पूर्ण ज्ञान मय तत्व है न वह उत्पन्न होता है श्रौर न गति करता है, न चलता 
है और न किसी प्रकार का रूप ही घारण करता है। उसका कोई स्थूल रूप ही नहीं 
है, वह शान्त ('शान्तम्‌) ग्रवस्तुरूप (अवस्तुत्व) है । यह “विज्ञान” ही मूल सत्य तत्व 
है। जिस प्रकार जलते हुए श्रंगार को हम स्पन्दन करता देखते हैं परन्तु वास्तव में 
उसकी कोई गति नहीं होती इसी प्रकार हमारी चेतना का स्पन्दन गतिशील (स्पन्दिता) 
दिखाई देता है। सारी कल्पना के रूप इस चेतना पर प्रति-स्थापित कर दिए जाते हैं 
यद्यपि चेतना में इन कल्पनाग्रों का का कोई वास्तविक रूप नहीं होता । चेतना और 
इन काल्पनिक ्राभासों में कोई कार्य-कारण-सम्बन्ध नहीं है। “द्रव्य का कारण 
द्रव्य' ही हो सकता है और जो द्रव्य नहीं है उसका कारण परद्रव्य होना चाहिए 

परन्तु यह (माया) आभास न द्रव्य हुँन ग्रद्रव्य। श्रतः यह न चित्‌ से उत्पन्न हो 
सकता है न चित्‌ इस माया से उत्पन्न हो सकता है। इस कारण-कार्य के विचार से 
ही इस काल्पनिक संसार को उत्पत्ति होती है, ज॑से ही इस कल्पना का अन्त हो जाता 
है संसार की भी समाप्ति हो जाती है। मनुष्य स्वयं ही इस जाल को बुनकर उसमें 
फंसा रहता है ! हम प्रत्येक वस्तु की उत्पत्ति किसी अन्य वस्तु के प्रसंग में करते हैं, 
इस ग्रापेक्षिक कल्पना से भी सिद्ध है कि किसी भी वस्तु का अपना कोई “शाश्वत' स्वतंत्र 
भ्रस्तित्व नहीं है। वस्तुओं का जब 'उत्पाद' हो नहीं होता तो “उच्छेद” या विनाश 
का प्रश्‍न ही नहीं उठता । सारे घर्म (ग्राभास) काल्पनिक हैँ भ्रतः मायामय हैं। 
सारी वस्तुएँ. मानों इन्द्रजाल के समान जादू से उत्पन्न हुई हैं। जसे ही यह इन्द्रजाल 
ट्य कि सारी वस्तुओ्रों का तमाशा समाप्त हो जाता है। जेसे स्वप्न या इन्द्रजाल में 
मनुष्य उत्पन्न होते हुए मरते हुए दिखाई देते हैं पर वास्तविक खूप में उनकी कोई स्थिति 
नहीं है। जिसकी -स्थिति काल्पनिक एवं ग्रापेक्षिक है (कल्पित संवृत्ति) उसकी कोई 
'पारमाथिक' वास्तविक स्थिति नहीं हो सकती, क्योंकि जिसका अस्तित्व किसी अन्य 
पर निर्भर है उसका अपना कोई वास्तविक अस्तित्व नहीं हो सकता । यह सब निबु द्वि 
व मूर्ख मनुष्यों के मन की प्रवंचना मात्र है जो इस प्रकार सोचते हैं कि वस्तुओं का 
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प्रस्तित्व है, प्रस्तित्व है भी, नहीं भी है, किसी प्रकार का श्रस्तित्व ही नहीं है भ्रादि। 
जो तत्व को जानते हैं उन्हें यह स्पष्ट है कि यह सब माया मात्र है। शून्य के अतिरिक्त 
भोर कुछ नहीं है । 

उपर्युक्त विचार-प्रवाह से यह स्पष्ट सा दिखाई देता है कि यह विचार-घारा बौद्ध 
दर्शन में नागाजु न रचित कारिकाओ्ं के 'माध्यमिक' दर्शन से श्रोर 'लंकावतार' में 


TT अत. 


र्वाणत विज्ञानवादी दर्शन से उद्धृत है। श्री गौड़पाद ने विज्ञानवादी श्रोर शून्यवादी 


न mm sms 
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यह उपनिषदों के तत्त्व ज्ञान से ही उत्पन्न हैं। गौड़पाद हिन्दू थे या बौद्ध-यह प्रश्न 

अनावश्यक है । यह निश्चित है कि बुद्ध एवं वे सिद्धान्त जिन्हें वे स्वमत के रूप में 
समभते थे, के प्रति गौड़पाद का सर्वाधिक श्रादर था । उपनिषदों में वाणत महान्‌ 
परम श्रात्मा के ही स्वरूप को बौद्ध दर्शन में ग्रवर्णनीय, ग्रनिवंचनीय, भ्ररूप विज्ञान' के 
रूप में देखा गया है जो महाशून्य के समान सर्वत्र विद्यमान है। इस प्रकार श्राचारयं 
गौड़पाद ने उपनिषदों के भ्रध्ययन को प्रेरणा उत्पन्न कर वेदिक श्रोर श्रौपनिपदीय सत्यों 
की पुनः स्थापना करने का प्रयत्न किया है। आचार गोड़पाद के इस दृष्टिकोण को 
परिवर्तित कर उपनिषदों के सत्य के परीक्षण और स्थापन का कार्य उनके विद्वान्‌ शिष्य 
शंकर ने पूर्ण करने का संकल्प किया । श्राचायं शंकर पर अपने गुरु गोविन्दाचार्य से 
भी अधिक श्री गौड़पाद का प्रभाव था शौर वे चाहते थे कि ग्राचायं गोड़पाद के द्वारा 
प्रतिपादित वेदान्त-दशंन का प्रसार सारे भारत में किया जाए । अपने इस संकल्प में वे 
कहाँ तक सफल हुए यह भ्रगले पृष्ठों से स्पष्ट होगा । ) 


आचाय शंकर (७८८-८२०) ओर वेदान्त 


वेदान्त दर्शन की भ्राघार-भूमि उपनिषदों में वर्णित तत्त्व माना जाता है जिसको 

श्री वादरायण ने 'ब्रह्म-सूत्र' में सार रूप में सूत्रों के माध्यम से स्पष्ट किया है। वेदिक 
साहित्य में उपनिषद्‌ सबसे श्रन्त में ग्राते हैं प्रतः उपनिषदों के दशन को “उत्तर मीमांसा” 
के नाम से भी व्यवहृत किया जाता है। श्राचार्य जेमिनी ने पूर्व मीमांसा-सुत्र' की 
रचना की है जो वेदों प्रौर ब्राह्मणों' की मीमांसा है । इस प्रकार पूर्व मीमांसा दर्शन 

्रोर उत्तर मीमांसा दर्शन वेदिक साहित्य के दो भाग हो गए हैं। उत्तर मीमांसा 
दशन का ही सारांश श्री बादरायण ने “ब्रह्मसूत्र' में वणित किया है। इन ब्रह्मासुत्रों की 
प्रनेक प्रकार से व्याख्या की गई है परन्तु भ्राचायं शंकर का भाष्य सबसे अधिक विद्वता- 
पूर्ण और प्रामाणिक माना जाता है। श्राचाये शंकर के महान्‌ व्यक्तित्व के कारण भी 
शांकरभाष्य ने प्रसिद्धि प्रौर यश प्राप्त किया है। श्री शंकराचाय के भाष्य और 
उत्तके द्वारा प्रतिपादित वेदान्त दशंन की ऐसी मान्यता है'कि हम जब कभी वेदान्त 
दशंनं(की चर्चा करते है तो उससे शंकराचार्य के वेदान्त का ही श्रर्थे लिया जाता है। 
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अर्थात्‌ शांकरमत वेदान्त दर्शन का समानार्थक सा बन गया है। यदि अन्य किसी 
व्याख्या का प्रसंग प्राता है तो हम साधारणतया उन भ्राचायोँ का नाम जोड़ देते हैं जो 
उस विशिष्ट मतांग के प्रवर्तक हैं जैसे रामानुजमत अथवा वल्लभमत ग्रादि। प्रस्तुत 


ध्याय में के अनयायियों द्वारा प्रतिपादित वेदान्त दशन का निरूपण 
भ्रध्याय में शंकर और उनके ग्रनुयायियों द्वार त नपा कर 


किया गया है । ग्राचार्य शांकर ने ब्रह्मपूत्र और दस उपनिषदों पर र भीष्य लिखें हँ 

कई स्थानों पर इनके भ्रथं जटिल दिखाई देते हैं, पर उनके शिष्य और अनुयायियों द्वारा 
भी छांकर भाष्य पर अनेक टीकाएँ लिखी गई हैं। ये सभी श्रनुयायी इस वात का 
भ्राग्रह रखते हैं कि हमने शंकर के विचारों का यथातथ्य अनुमोदन किया है । प्रतः इस 


श्रध्याय में इस सारे साहित्य के आधार पर शांकर वेदान्त की व्याख्या की गई है । 


हिन्दू दर्शन के अन्य अंगों का ग्राघार केवल वे सुत्र हैं जिनके द्वारा मत विशेष की 
स्थापना की गई है जैसे जैमिनी-सुत्र, न्याय-सुत्र आदि । परन्तु वेदान्त दर्शन का मूल 
श्राधार वेद और उपनिषद्‌ माने गए हैं। सूत्र केवल उन वेद और उपनिषद्‌ के 


'उपदेशों का क्रम बद्ध सारांश मात्र हैं। सूत्रों के द्वारा वैदिक दर्शन को व्यवस्थित ढंग 


~ 


पर सूक्ष्म रूपेण प्रस्तुत करने का प्रयत्न किया गया है। श्री शंकराचाय ने कभी भी 
किसी विशेष दर्शन के प्रणेता होने का दावा नहीं किया है। उनका मत है कि वेद 
श्रौर उपनिषदों में वर्णित ज्ञान-दरशंन का ही निरूपण श्री वादरायण के ब्रह्मासूत्र में किया 
गथा है और इसी दर्शन को उन्होंने हिन्दू मात्र के समक्ष प्रस्तुत किया है जो सभी 
हिन्दुप्रों को मान्य होना चाहिए । इस सम्बन्ध में एक कठिनाई मोमांसा दर्शन के 
दृष्टिकोण से भी गाती है जो ये मानते थे कि वेदिक साहित्य दर्शन न होकर घामिक 


- आचरण और श्रनुष्ठान के श्रादेश हैं जिनमें किसी प्रकार के ऊहापोह ग्रथवा तक का 


स्थान ही नहीं है। श्री शंकराचार्य ने इस सम्बन्ध में ग्रपना मत प्रकट करते हुए कहा 
है कि वंदिक साहित्य में ब्राह्मण-ग्रन्थों में अवश्य ही कमकांड को व्यवस्था ग्ादेशात्मक 
ढंग पर दी हुई है, पर यह सारे वैदिक साहित्य के लिए सत्य नहीं है। म्रन्य भागों में 
भ्रौर उपनिषदों में अद्दैत परमात्मा के महान्‌ स्वरूप का निदर्शन किया गया है जिसके 
भ्रध्ययन से बुद्धिमान्‌ लोग सहज ही मोक्ष प्राप्त कर सकते हैं। कमंकांड झोर निष- 
धात्मक व्यवस्था साधारण व्यक्तियों के लिए हैं जो एक विषय से दूसरे विषय की झर 
इन्ट्रियानन्द की खोज में दौड़ते फिरते हैं। जिनका ध्येय परमात्मा के सत्य स्वरूप को 
जानने का है, जिन्होंने इन्द्रियों को जीत लिया है और जो ब्रह्म के शाश्वत, अप्रतिम 
अद्वितीय शुद्ध, प्रबुद्ध रूप को जानना चाहते हैं उनको उपनिषदों ग्रौर वेदों का म्रच्ययनं 
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श्रेयस्कर है । श्री शंकराचाय ने कभी भी तर्कादि का श्राश्रय लेकर भ्रपने मत या दर्शन 
की स्थापना करने का प्रयत्न नहीं किया । उनका ध्येय सदैव उपनिषदों के ज्ञान और 
दशन की स्थापना और उसका युक्ति संगत प्रतिपादन रहा है । जहाँ कही भी उपनिषदों 


के ब्रह्मज्ञान के सम्बन्ध में किसी भी मत में उनको सन्देह दिखाई दिया, उन्होंने उसको 
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मिटाने का प्रयत्न किया है। केवल इस निमित्त ही उन्होंने श्रन्य मतों का खंडन किया 
है कि यह ब्रह्म-ज्ञान सवंमान्य हो । श्रपने इस ब्रह्म ज्ञान की स्थापना उन्होंने न केवल 
ब्रह्मसूत्र’ के भाष्य द्वारा ही की प्रत्युत्‌ इस निमित्त उन्होंने उपनिषदों पर भी विद्वत्तापूर्ण 
भाष्य प्रस्तुत किए हैं। उनके मतानुसार सारे उपनिषदों में एक ही श्रास्तिक दर्शन 
पाया जाता है जिसमें एक ब्रह्म के स्वरूप का वर्णन धरोर उस तक पहुँचने का मार्ग- 
निर्देश किया गया है। उनके शिष्यों ने भी भ्रनन्य भक्ति से अपने गुरुदेव के मत का 
भ्रक्षरशः प्रतिपादन करने का यत्न किया है।; जो स्थल श्री शंकराचार्य ने. केवल संकेत 
मात्र देकर छोड़ दिए हैं उनकी पूणं व्याख्या उनके शिष्यों -ने की है।. इन सब ग्रन्थों 
में यह सिद्ध किया गया है कि न्यायादि दर्शन श्रान्तिपूर्ण श्रोर श्रात्मबिरोधी हैं। सांख्य 
में वणित महत्‌, प्रकृति श्रादि का उल्लेख किसी भी उपनिषद्‌ या बँदिक साहित्य में नहीं 
पाया जाता है। श्री शंकराचाय के दिष्यों ने वेदान्त दशन की ज्ञान मीमांसा का भी 
विस्तृत विवेचन किया है जिसमें माया, ब्रह्म और संसार के स्वरूप को स्पष्ट करने का 
प्रयत्न किया है। हमारे प्रत्यक्ष भ्रनुभव, युक्ति श्रौर तक से कहीं भी हम ब्रह्म दर्शन 
में कोई विरोधाभास नहीं देखते । हमारा तक केवल उपनिषदों के ज्ञान को समभने 
श्रौर ब्रह्म को जानने के लिए ही प्रयुक्त होना चाहिए । तक-शास्त्र को केवल तक के 
लिए नियोजित करना व्यर्थ का श्रम ह्वै । उपनिपत्प्रकाशित सत्य को स्वीकार करने 
हेतु मस्तिष्क को ग्रहणशील बनाना ही तक का सच्चा प्रयोजन एवं कार्य है। उपनि- 
पत्सम्मत सिद्धान्तों के उन्मूलन एवं विरोध के लिए तकं का उपयोग करना तक का 
विनाश करना है। न्याय ग्रौर तकं का उपयोग ब्रह्म-दर्शन श्रौर ब्रह्म-ज्ञान के 'निमित्त 
ही होना चाहिए । | f 

(संस्कृत में श्री शंकराचार्य की अनेक जीवनियाँ लिखी गई हैं । इनमें 'शंकर 
दिग्विजय”, 'शंकर विजय विलास” श्रौर 'शंकरजय' प्रसिद्ध हैं। यह निश्चित साही है 
कि उनका जन्म मलावार प्रान्त में सन्‌ ७०० से ६००'ईसवी में हुत्रा होगा। उनके 
पिता शिवगुरु तैतिरीय शाखा के यजुर्वेदी ब्राह्मण थे। श्री शंकर के सम्वन्ध में श्रनेक 
'चमत्कारपू्णं कथाएं श्रौर किवदन्तिर्यां प्रचलित हैं। ऐसा कहा जाता है कि वे भगवान्‌ 
शंकर के श्रवतार थे । वे ग्राठ वपं को श्रवस्था में साधु हो गए श्रौर श्राचार्य गोविन्द 
के शिष्य बने । श्राचायं गोविन्द नमंदा नदी के किनारे किसी पहाड़ की गुफा में 
निवास करते थे। इस श्राश्रम में रहकर श्री शंकर ने श्रपने गुरु से दीक्षा ली भर 
पुन: वाराणासी होते हुए बदरिकाश्रम चले गए। कहा जाता है कि उन्होंने ब्रह्मसूत्र 
का भाष्य केवल बारह वषं को अ्रवस्था में लिखा था । दस उपनिषदों पर भाष्य इस 
ब्रह्मसूत्र के भाष्य के पश्चात्‌ ही लिखे गए होंगे । पुनः वाराणासी भ्राकर श्री शंकर ने 
अखिल भारतवर्ष में वेदान्त मत का प्रचलन श्रौर भ्रन्य भ्रवेदिक मतों का खंडन करने 
का संकल्प किया । इस हेतु वे सर्वप्रथम कुमारिल'के पास गए। कहते हैं उस समय 
श्री कुमारिल मृत्युशय्या पर थे, श्रतः उन्होंने शंकर को पर्ने शिष्य" मंडन मिश्र से 
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शास्त्राथं करने को प्राज्ञा दी । आाचायं शंकर ने मंडन मिश्र को शास्त्रार्थ में परास्त 
कर वेदान्त की दीक्षा दी और उन्हें श्रपना शिष्य बना लिया । श्री मंडन मिश्र ने साथ 
ही साधु श्राश्रम भी स्वीकार कर लिया । इसके पदचातृ्‌ श्री शंकराचार्य भारत भर में 
भ्रमण करते हुए वेदान्त दर्शन की पुष्टि श्रौर स्थापना में संलग्न हो गए । ग्रनेक 
नयायिकों श्रोर तर्काचारयों को शास्त्रार्थ में हराकर उन्होंने वेदान्त मत के सत्य स्वरूप 
का निरूपण किया । भारत के घामिक जीवन में श्री शंकराचाय का अपना प्रत्यन्त 
विशिष्ट स्थान है । 

इस प्रकार शंकराचार्य ने आचायं गौड़पाद द्वारा प्रतिपादित इस मत की स्थापना 
को कि इस संसार में केवल ब्रह्म की ही स्थिति है। उपनिषदों आर ब्रह्मा-सूत्र में केवल 
श्रद्न ब्रह्म का ही उपदेश प्राप्त होता है। अपने सारे भाष्यों में उन्होंने इसी मत की 
पुष्टि करने का प्रयत्न किया है ।* ब्रह्मसूत्र के भाष्य में सवंत्र ऐसा प्रतीत होता है कि 
प्राचार्य पाद किसी प्रचलित ढँतघारा का खंडन करने का प्रयत्न कर रहे हैं जो आंशिक 
रूप में सांख्य की सृष्टि-रचना-सिद्धान्त को मानते हुए प्रकृति और परमात्मा इन दोनों 
के अस्तित्व को भिन्न-भिन्न रूप में स्वीकार करती हैं। ब्रह्मसूत्र के किसी अ्रन्य भाष्य 
में इस श्रद्ध तवादी सिद्धान्त को ब्रह्मसूत्र के उद्धरणों से सिद्ध करने का प्रयत्न किया गया 
होगा क्योंकि प्राचार्थ शंकर स्थान-स्थान पर यह सिद्ध करते हैं कि उपर्युक्त उद्धरणों में 
वाक्य विच्छेद उचित ढंग से नहीं किया गया है। एक स्थान पर शंकराचाय स्पष्ट 
रूप से ऐसा कहते हैं कि श्रन्य लोग ब्रह्मसूत्र श्रौर उपनिषदों की विभिन्न व्याख्याएं 
प्रस्तुत करते हैं जिससे अनेक -्रान्तियाँ उत्पन्न होती हैं। इन ्रान्तियों को नष्ट करने 
के लिए श्रौर जो ग्रात्मा परमात्मा के एकत्ब को नहीं मानते हैं (श्रात्मेकत्ब) उनके 
मत का खंडन करने फे लिए ही में श्रपना “शारीरक” भाष्य प्रस्तुत कर रहा हू ।` इन 
भ्रन्य भाष्यों के सम्बन्ध में श्री रामानुज के ग्रन्थों के उद्धरणों से कुछ जानकारी प्राप्त 
होती है। श्री रामानुज ने अपने ब्रह्मसुत्र-भाष्य को भूमिका में लिखा है कि उनके 
पूर्व अनेक विद्वानों ने श्राचायं बोधायन के ब्रह्मसुत्र-भाष्य का संक्षिप्त सार प्रस्तुत किया 
किया है। मैं श्राचायं बोघायन के परम्परागत मत के श्राधार पर ही ब्रह्मसुत्र की 
व्याख्या कर रहा हूं। इसी प्रकार 'वेदाथ-संग्रह' नामक ग्रन्थ में आचार्थ रामानुज ने 
वेदान्त के प्रसिद्ध विद्वानों में बोचायन, टंक, गुहदेव, कपदिन, भारि का उल्लेख किया 
है ओर द्राविड़ाचार्यं का नाम भाष्यकार के रूप में उद्धत किया है। छान्दोग्य 
उपनिषद्‌ (३, १०, ४) के भाष्य में जहाँ इस उपनिषद्‌ में सृष्टि-रचना-सिद्धान्त की 








) श्री शंकराचार्य के मख्य ग्रन्थों में, ईश, केन, कठ, प्रश्न, मडक, मांडक्य, ऐतरेय 
तत्तिरीय, वृहदारण्यक और छान्दोग्य की टीकाएँ और 'ब्रह्मसू्र' का भाष्य सम्मि- 
लित हैं! 

ग्रह्मसुत्र पर शंकर-भाष्य १.१११.१९६ । 
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व्याख्या की गई है, वहाँ “विष्णु-पुराण' के सृष्टि रचना-सिद्धान्त से उपर्युक्त सिद्धान्तों के 
विरोधाभास को स्पष्ट करते हुए भ्राचायं शंकर ने कहा है कि उपयुक्त विषय में 
'ग्राचार्य का ऐसा मत है । (श्रत्रोक्तः परिहारः श्राचार्य:) श्री श्रानन्दगिरी का कथन है 
कि यहाँ शंकर का संकेत श्री द्रविड़ाचायं की ध्रोर है.। रामानुज के भाष्य से यह 
प्रकट होता है कि द्रविड़ाचायं द्वतवादी थे और शंकर के उपयुक्त कथन से यह भी 
स्पष्ट होता है कि द्रविड़ाचाय ने छान्दोग्य उपनिषद्‌ का भाष्य भी लिखा था । /) 


॥ बादरायण रचित 'ब्रह्मसूत्र' पर जितने भी भाष्य मिलते हैं उनसे यह प्रकट होता 
है कि लगभग सभी मत इस ग्रन्थ को उपनिषदों के सार के रूप में स्वीकार करते थे ॥ 
परन्तु इन सूत्रों की व्याख्या करते हुए भ्रपने मत के भ्रनुसार विभिन्न मंतव्य प्रकट करते 
हुए इस विषय पर मतभेद प्रस्तुत किया जाता था कि सूत्र विशेष उपनिषद्‌ के किस 
इलोक या छंद के प्रसंग में लिखा गया है ग्रथत्रा उसका विशिष्ट अर्थ या भावार्थं क्या 
है । यह बह्यासूत्र चार भागों में विभक्त है। इन चार 'ग्रव्यायों' को पुनः चार-चार 
'पादों' (उप अध्याय ) में विभक्त किया गया है। प्रत्येक 'पाद' को फिर कई 'अधि- 
करणों' में (व्याख्या के विषय) विभाजित किया गया है। अनेक सूत्रों से मिलकर 
एक ग्रधिकरण वनता है। इन सूत्रों में प्रस्तुत विषय पर अनेक प्रश्न और व्याख्याएँ 
प्रस्तुत की गई हैं और तत्सम्बन्धी तर्कादि दिए गए हैं जिसके श्राघार पर किसी विशेष 
निष्कर्ष पर पहुँच जाता है। शंकर के अनुसार दूसरे भाग के प्रथम चार पदों को 
छोड़कर शेष सभी सूत्र उपनिषद्‌ के इलोकों और छन्दों की व्याख्या के रूप में प्रस्तुत 
किए गए हैं । श्री शंकराचाये ने ग्रद्वं त वेदान्त-दर्शन की पुष्टि करते हुए यह सिद्ध करने 
का प्रयत्न किया है कि श्रात्मा श्रौर ब्रह्म एक ही हैं। एक ब्रह्म ही एकमात्र शाश्वत 
तत्त्व है । दूसरी पुस्तक के प्रथम पाद में साख्य के दृष्टिकोण की कुछ कठिनाइयों को 
सुलझाने का प्रयत्न किया गया है। पुनः इस दूसरे भाग के दूसरे पाद में सांख्य, योग, 
न्याय-वेशेषिक, बौद्ध, जेन, भागवत और शेव मत का खंडन किया गया है । प्रथम चार 
सूत्रों के भाष्य श्रौर इन दो पादों में हमें शकर के भ्रद्रत दर्शन का स्वरूप स्पष्ट होता 
है । श्रद्वत वेदान्त के मुख्य सिद्धान्तों का निरूपण दूसरे अध्याय के इन्हीं दो पादों की 
टीका में विशेष रूप से किया गया है। इझांकराचार्य के दर्शन में तकं का महत्व केवल 
यही है कि यह हमें शास्त्रों के अध्ययन श्रौर उनके यथातथ्य ग्रर्थो को समभने में 
सहायक होता है। वास्तविक सत्य केवल तक से नहीं ज्ञात हो सकता । जो अधिक 
कुशल ताकिक है वह सहज ही एक तथ्य को सत्य के रूप में प्रमाणित कर देता है। 
फिर उसी सत्य को दूसरा ताकिक अपनी विद्वता से असत्य प्रमाणित कर देता है। 
प्रतः सत्य केवल तक से नहीं जाना जा सकता । शाश्वत मूल्यों भ्रौर एक सत्यज्ञान 
के लिए वेद-उपनिषद्‌ का भ्रघ्ययन श्रावश्यक है। शांकर ने यह सिद्ध करने का प्रयत्न 
किया है कि उनकी उपनिषदों की व्याख्या युक्तिसंगत झोर बौद्धिक भ्रनुभव के भ्रनुकूल 
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है। जो ज्ञान भ्रनुभत से युक्ति संगत नहीं प्रतीत होता, उसे मान्य नहीं कहा जा सकता। 
उपनिषद्‌ सत्य का भंडार हुँ पर उनका मनन करने के लिए जिस सूक्ष्म दृष्टि की 
भ्रावश्यकता है, वह दृष्टि श्री शंकराचार्य ने प्रस्तुत करने का प्रयत्न किया है, ऐसा 
उनका श्रभिमत है। वह किसी स्वतंत्र दर्शन की स्थापना करने का ग्राग्रह नहीं रखते । 
उनका ध्येय केवल इतना ही है कि उपनिषदों की बौद्धिक और योक्तिक व्याख्या प्रस्तुत 


= 


की जाए जिससे उपनिषदों के सत्य को अनुभव के आधार पर सर्व साधारण ग्रौर 
विद्वज्जन स्पष्ट रूप से ग्रहण कर सक । शास्त्र ग्रोर उपनिपद्‌ ही प्रन्ततोगत्वा 
प्रामाणिक श्रौर मान्य हैं, किसी भी प्रामाणिकता का ग्राघार तकं नहीं हो सकता, वह 


तो केवल साधन मात्र है। 


[ इन्द्रिय, शरीर आर विषयों के साथ हम भ्रपने श्रापको इतना एकरस कर लेते हूँ 


कि हम शरीर ग्रौर गात्मा के रहस्य को समझ ही नहीं पाते । 

माया के कारण हम समभते हैं कि सुख दुःख श्रादि की भ्रनुभूति हमारी आत्मा 
को है गो शर हह माला मौर अर को दक ही मान सतह 
आत्मा शु प्रबुद्ध, चित्‌ रूप है, यह सर्वदा आनन्दमय है। सत्‌, चित्‌, परानन्द रूप 
आत्मा सदेव निलिप्त श्रौर एकरस रहती है। _माया के कारण भ्र नादि श्रान्ति से 
ग्रसित हम भ्रपने ग्राप को इन्द्रियादि शरीर से पृथक्‌ नहीं कर पाते हैं। जो केवल 
छाया के समान है, उसको सत्य मानकर अपने मन में ही सुख-दुःख का भ्रनुभव करते 
हैं। यह सारा विइव मायामय है। इसको उपनिषद्‌, शास्त्रादि ने स्पष्ट रूप से प्रस्तुत 
किया है, इसके लिए किसी तर्क या प्रमाण की श्रावश्‍्यकता नहीं है। जो वस्तु शास्त्र- 
सम्मत है उसमें तक का कोई स्थान ही नहीं है। यदि ग्रात्मा ही एक मात्र सत्य और 
शाश्वत व्यापक तत्व है तो श्रन्य सब असत्य होना चाहिए । अत: स्पष्ट है कि एक 


आत्मा के भ्रतिरिक्त श्रन्य सब माया है। 


=e 


मीमांसा-दशेन का मत है कि वेद कमंकांड_ का आदेश देते हैं। अत: उपनिषद्‌ 
भी घामिक कर्मो का निर्देशन करते हैं क्योंकि उपनिषद्‌ वेदों का ही अंग है। उपनिषदों 
में ब्रह्म की मीमांसा इस हेतु की गई है कि उसकी विधिवत्‌ उपासना की जाए । ब्रह्म 
को परम आत्मा के समान समझ कर उसकी उपासना भौर ध्यान करना चाहिए, ऐसा समान समझ कर उसकी उपासना श्रौर व्यान करना चाहिए, ऐसा 
आदेश समझना चाहिए | शंकराचार्य इस मत से पूर्णतय सहमत नहीं है। उनका 
कथन है कि उपनिषदों में अन्तिम सत्य का निरूपण किया गया है। ब्रह्म ही अन्तिम 
सत्य है। जिसने इस सत्य को सम्यग रूप से जान लिया है, उसे अन्य किसी कमकांड 
की श्रावश्यकता नहीं है। वह स्वतः ही पूर्णकाम प्रबुद्ध और शान्त हो जाता है । 
जिसने सत्य का दर्शन कर लिया है उसे फिर किस कमं की थ्रावश्यकता रह जाती है । 
कर्मकांड, नियमादि बन्धन उन लोगों के लिए हैं जो निम्न श्रेणी में हैं, जिन्होंने पूर्णज्ञान 
प्राप्त नहीं किया है, जो जिज्ञासु रूप में श्रभी ज्ञान के निम्न सोपानों में भटक रहे हैं ॥ 
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जिन्हें किसी भौतिक या दविक सुख कौ प्राकांक्षा नहीं है, जिनकी तृष्णा का लोप हो 
गया है, जो कर्मकांड आदि की स्थिति से ऊपर उठकर वीतराग, उपरत हो चुके हं 
ऐसे प्रबुद्ध व्यक्तियों के लिए उपनिषद्‌ का ज्ञानकांड हैं । सुगीता की टीका में भी 
श्री शंकराचायं ने इस तथ्य पर विशेष बल दिया है कि कम का श्राघार कामना है। 
किसी कामना से प्रेरित होकर मनुष्य शुभ श्रथवा अशुभ कर्मं करता है। जब मनुष्य 
कामना के वशीभूत होकर यज्ञादि क्मेकांड करता है, तो उसकी दृष्टि से किसी फल 
की प्राप्ति की ग्रोर रहती है। वेदों की श्राज्ञा मानकर नियमादि का पालन ग्रोर 
अन्य कर्मों में भी यही कामना प्रेरक शक्ति होतो है। मनुष्य इस भ्रवस्था में कमे के 
चक्र में व्यथित रहता है। ज॑से ही मनुष्य इस कर्म-मार्ग का परित्याग कर श्रोर ऊपर 
उठता है, वह ज्ञानमार्ग की श्रोर अग्रसर होता है। सारी कामनाश्रों का परित्याग कर, 
निष्काम, वीतराग होकर केवल ब्रह्म को जानने की इच्छा रखता हुआ उपनिषदों झौर 
वेदों के श्रध्ययन से सत्य को जान कर व्यक्ति स्वयं ही मोक्ष को श्रोर उन्मुख हो उठता 
है । ऐसे व्यक्तियों के लिए ही वेदान्त का मनन श्रेयस्कर है । जो वेदान्त का श्रव्ययन 
करना चाहते हुँ उनमें निम्न गुण होने प्रावश्यक हैं- 


(१) नित्यानित्य बस्तुविवेक-शाश्वत प्रौर क्षणिक मूल्यों का अन्तर जानने की 
बुद्धि (२) 'इहामृत्रफल भोगविराग-सांसारिक ग्रौर पारलौकिक फलों के भोगों के 
प्रति उदासीन वृत्ति; (३) शम दमादिसाघन सम्पत्शम (शान्तमना) दम, संयम, त्याग, 
ध्यान, धैयं श्रौर श्रद्धा की सम्पदा की प्राप्ति (४) “मृमृक्षत्व'-मोक्ष की उत्कट 
ग्रभिलाषा। जो व्यक्ति इन गुणों से विभूषित है वही सच्चे ग्रर्थं में वेद, उपनिषद्‌ के 
पठन-पाठन का अधिकार है। जेसे ही मुमक्ष को ब्रात्मा ग्रोर परमात्मा का रहस्य 
स्पष्ट होकर यह सत्य ज्ञान प्राप्त होता है कि एक ब्रह्म ही सारे संसार में विद्यमान है, 
आत्मा ही परमात्मा है, ब्रह्म के श्रतिरिक्त सब मिथ्या माया है, वेसे ही उसे सही प्रथो 
में मोक्ष की प्राप्ति हो जाती है वह वीतकाम होकर चिदानन्द में लीन हो जाता है, 
किसी कर्मकांड यज्ञादि की उसे श्रपेक्षा ही नहीं रहती । इस प्रकार "ज्ञान! प्रौर “कर्म 
के मागे भिन्न-भिन्न (अधिकारिन) प्रकार के व्यक्तियों के लिए हैं । प्रपनी योग्यता के 
अनुसार ही वे ज्ञान मागे या कर्ममागँ के श्रधिकारी बनते हैं। यह भी स्पष्ट है कि 
ज्ञान और कमे के मार्ग को एक साथ संयोजित ( ज्ञान-कमं-सम्‌च्चयभावः) भी नहीं 
किया जा सकता क्योंकि एक ही व्यक्ति दोनों मार्गों का श्रधिकारी नहीं बन सकता । 
श्राचायं गोड़पाद श्रौर शंकर के वेदान्त दर्शन में यही भ्रन्तर है गोड़पाद और शंकर के वेदान्त दशंन में यही श्रन्तर है कि श्री शंकराचार्य ने. 
्राचा्य गोड़ गोड़पाद के दर्शन से बौद्ध विचारों का पूणरूपेण परिष्कार कर प्राचीन उपः, 
निषदों की निषदों की सुव्यवस्थित, योक्तिक व्याख्या के प्राचार पर वेदा योक्तिक व्याख्या के प्राचार पर वेदान्त दर्शन की स्थापना की. 
है। म्राचायं गोड़पाद को कई _विद्वानु ` प्रच्छन्न बोद्ध' ( च्छन्न बोद (छिपा हुभ्रा बोद्ध) मानते थे. 
परन्तु उनके विचारों का हिन्दू वेदान्त दर्शन पर | उनके विचारों का हिन्दू वेदान्त दर्शन पर विशिष्ट प्रभाव पडा है। यह कहना 
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Sl की स्थापना की ज जा को पिष 
जिस शुद वेदान्त दर्शन की छ अध्याय के जिए ब हका की गई है, उसके ग शिष्य-परम्परा के द्वारा 
--+--- हे, र 


में जिस ३ :: स्रोत प्राईड बक 
थे । इस अध्याय में जिस वेदान्त दन का निरूपण किया गय जत आचार्य गोड्पाद ही 


[ॐ वह हां = 
शिष्यपरम्परा के द्वारा प्रवतित ग्रौर अस्थापित वेदान्त दशन ३ ह हे शंकराचायं की 
१३ ५ ७ । 
निश्चित सुवद्ध रूप को प्राप्त कर चुका है ग्रौर जिसके ग्रभाव में दे त पय 

पेण समभना कठिन होग | । हर दता कोक 
र्‌ रि स । यह उत्तर वेदान्त शंकराचार्य के सिद्धान्तो से कहीं भौ 
भिन्न नहीं है। केवल जिन प्रश्नों को शंकराचाय ने स्पष्ट नहीं किया है, उन सवको 
उनके शिष्यों के द्वारा विद्वत्तापुर्वंक स्पष्ट किया गया है। प्रस्तुत श्रब्याय में श्री 
शंकराचाय ने वेदान्त के जिन मुख्य सिद्धान्तों का निरुपण किया है उनकी चर्चा की 





शंकर के भ्रनुसार सारी सृष्टि की उत्पत्ति भ्रोर विनाश का प्रादि कारण ब्रह्म है। 
नाना रूपों में, श्रनेक नामों से जो कुछ यहाँ हम देखते हैं उन सबका आदि मूल वह ब्रह्म 
ही है। स्थान, काल, हेतु की प्रपेक्षा से नानाविव इस कल्पनातीत सृष्टि का श्रोर-छोर 
नहीं दिखाई देता । अनेक प्रकार के व्यक्ति, अनेक प्राणी यहाँ भ्रनेक प्रकार के फलों 
का भोग करते हुए दिखाई देते हैं। उनको देखकर बुद्धि विस्मित श्रोर स्तंभित रह 
जाती है । इस सारे संसार का सृष्टा पालक और संहारकर्त्ता बही एक ब्रह्म है ।' 


ब्रह्म को स्थिति श्रोर भ्रस्तित्व के सम्बन्ध में शकर का कथन है कि यह सारा 
संसार ब्रह्म से उत्पन्न हुभ्रा है पर ब्रह्म किसी प्रन्य तत्त्व से उत्पन्न नहीं हुआ है श्रन्यथा 
इस दुषित चक्र का कोई ग्रन्त नहीं: होगा ्र्थात्‌ भ्रनवस्था हो जाएगी । उपनिषदों के 
आधार पर यह विश्व किसी ग्रन्य तत्त्व से उत्पन्न हुमा है, वह ध्रन्य तत्व ब्रह्म ही हो 
सकता है। पुनः यह सारा तरिवव एक विशिष्ट ब्यवस्था-क्रम में बंधा हुआ है। कोई 
चेतन, ज्ञानमय शक्ति इस संसार का संचालन करती है वह ब्रह्म ही है। इसके प्रतिरिक्त 
हममें से प्रत्येक की ज्ञान-चेतना के रूप में ब्रह्म विद्यमान है। हमारी आत्मा के रूप 
मे ब्रह्म सारे प्राणियों में ज्ञान के. प्रकाश को उत्पन्न करता है। जिस चेतना से हम 
वस्तुञ्रों को जानते हैं, उनका संज्ञान प्राप्त करते हैं वह भी ब्रह्म का ख्प है। जो वस्तुएं 
ज्ञात को जाती हैं वे भी ब्रह्म की शक्ति से प्रकाशित होती हैं। वह संज्ञान-प्रक्रिया में 
जेय भ्रौर ज्ञान और ज्ञाता रूपी प्रात्मा के रूप में स्थित हैं। वही साक्षी है, उसको 
जब हम नहीं मानते तब भी वह उस निषेध में नहीं मानने. वाली श्रात्मा के रूप में 
स्पष्ट दिखाई देता है । वही सारभूत तत्व है, वही संसार में व्यापक एक भ्रात्मा है । 


शंकर के श्रनुसार ब्रह्म सतु, चित्‌, आनन्द रूप है। यह ब्रह्म-तत्व ही भ्रात्मा के 
` शंकर-भाष्य १.१.२ । इसके भ्रतिरिक्तं डयूसेन महोदयं का सिस्टम ग्राफ वेदान्त 
भी देखिए । म 
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रूप में हमारे शरीर में विद्यमान है। जागृत भ्रवस्था में श्रनेक मायामय श्रनुभुतियों में 
हम विचरण करते रहते हैं। हमारा ग्रहम्‌ प्रत्येक श्रनुभूति के साथ यह भ्रनुभव करता 
है कि मैं ऐसा कर रहा हूं, मैं यह सुख-दुःख भोग कर रहा हुं। परन्तु जब हम गहरी 
निद्रा में, सुषुप्त भ्रवस्था में, होते हैं तो हमारी श्रात्मा का शरीर झौर बाह्य भौतिक 
जगत्‌ से सम्बन्ध-विच्छेद हो जाता है। इस अवस्था में भ्रांशिक रूप से उस निर्मल 
भ्रानन्द की स्थिति का आभास प्राप्त करते हैं जो ब्रह्मानन्द की स्थिति है। परन्तु 
प्राणिमात्र भ्रपने भिन्न-भिन्न (नानाविध) रूपों में मायामात्र है । इन सवके अ्रन्दर जो 


सत्‌, चित्‌, भ्रानन्द तत्व व्याप्त है, वही सत्य ब्रह्म तत्व हे । 


सारी सृष्टि माया है, परन्तु इस संसार को मायारूपी सृष्टि के रूप में देखकर 
हम कह सकते हैं कि सम्भवतः ईश्वर ने इस संसार को केवल क्रीड़ारूपेण भ्रपने श्रानन्द 
के लिए बनाया है। जिस दृष्टि से हम सबका प्रस्तित्व है ग्रौर इस विश्व का प्रस्तित्व 
दिखाई देता है उस दृष्टि से हम सृष्टा का भी अस्तित्व स्वीकार करते हैं कि ईश्वर ने 
ही इस संसार को बनाया है, वही सृष्टिकर्ता है। परन्तु यदि सृष्टि का कोई वास्तविक 
भ्रस्तित्व नहीं है, तो किसी सृष्टिकर्ता के भी भ्रस्तित्व का कोई प्रश्‍न नहीं उठता । 
सत्य दृष्टि से न सृष्टि का अस्तित्व है न सृष्टिकर्ता का । ब्रह्म जो महान्‌ आत्मा के 
रूप में सर्वत्र स्थित है, वही इस विश्व का 'उपादान कारण (तत्वरूप हेतु) श्रौर वही 
“निमित्त कारण' (कर्त्तारूप) है। कारण-कार्य में कोई भेद नहीं है। यह कार्य रूपी 
संसार मायामय है। यह ब्रह्म की माया का प्रसार है, माया व्याप्ति के मूल में ब्रह्म 
प्रवस्थित है। नाम, रूप, भेद से भ्रनेक वस्तुएं दिखाई देती हैं, पर तत्वरूपेण उनमें 
कोई भ्रन्तर नहीं है। मिट्टी से चाहे घड़ा बनाया जाए, या कोई अन्य पात्र । 
सभी पात्रों में मिट्टी के श्रतिरिक्त और कुछ नहीं है। मिट्टी की स्थाली श्रोर घड़े में 
'नामरूप' का ही अन्तर है । यह विश्‍व ब्रह्म रूप है, श्रतः यही कार्य रूपेण भ्रनेक 
'नामरूपों' में भ्रवस्थित होता है। यह उसका 'व्यावहारिक' ग्रस्तित्व है, परन्तु कारण 
रूप में वह भ्रपने सत्य स्वरूप 'पारमाथिक' रूप में शाश्वत ब्रह्म के रूप में स्थित है ।' 


वेदान्त दर्शन के मुख्य तत्व 


शंकर वेदान्त का मुख्य तत्व श्रद्व तवाद है:। प्राणिमात्र में जो भिन्न-भिन्न श्रात्मा 
TS TT TT rR 


१ ब्रह्म-सूत्र के शांकर-भाष्य के मुख्य तत्वों का श्री डयूसेन महोदय ने भ्रपनी पुस्तक 
“सिस्टम श्राफ वेदान्त' में बड़े सुन्दर ढंग से निरूपण किया है अतः उस -सबकी यहाँ 
पुनरावृत्ति श्रनावश्यक होगी । श्री शंकराचार्य के भ्रनुयायियों के दृष्टिकोण को 
विशेष रूप से ध्यान में रखकर, वेदान्त दर्शन की व्याख्या इन पृष्ठों में को गई हैं। 
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दिखाई देती है, वह एक ही श्रात्मा है । यह एकात्मा ही शाश्वत सत्यहे । देती है, वह एक ही आत्मा है । यह एकात्मा ही शाश्वत सत्यहै । अन्य सब मिथ्या 


है। प्राणियों से भिन्न जो पाथिव जगत्‌ है, वह भी भ्रसत्य है । ग्रात्मा ही सत्य रूप है। 
सारे मानसिक और भौतिक व्यापार क्षणिक हैं। भ्रन्य सारे दर्शन जीवन में वस्तु 
सत्य को खोजते हुए पाथिव जगत्‌ में हमारे व्यवहार के हेतु प्रामाणिक तथ्य उपस्थित 
करते हूँ । उनकी दृष्टि वस्तुवादी श्रौर संसार को व्यावहारिक मर्यादाग्रों से सीमित 
है । परन्तु वेदान्त इस दृश्यमान जगत्‌ को कोई महत्व न देते हुए इसे माया प्रतिबिब 
मानकर उस मूल तत्व की ओर दृष्टिपात करता है जिससे यह सारा संसार प्रतिभासित 
हो रहा है । वेदान्त उस अन्तिम सत्य को खोजता है जो इस श्रनेकविध, सदमतम पार्थिव 
व्यापार के मूल में प्रवस्थित है। श्वेतकेतु को शिक्षा देते हुए वेदान्त के एक प्रामाणिक 
ग्रन्थ 'महाकव्य' में कहा है, 'हे श्वेत केतु तत्वमसि’ | तुममें ही वह महान्‌ निहित है । 
तुम ही वह सत्य हो । तुम ही आत्मा श्रौर ब्रह्म हो । 'तत्‌ त्वम्‌ श्रसि' वेदान्त का एक 
प्रसिद्ध सिद्धान्त वाक्य बन गया है म्रपनी ग्रात्मा के स्वरूप का यह ज्ञान ही सत्यज्ञान है । 
क्योंकि जेसे ही यह ज्ञान हो जाएगा, संसार की माया का स्वयंमेव ही लोप हो जाएगा । 
इस ज्ञान के भ्रभाव में ही मनुष्य इवर उधर भटकता फिरता है। परन्तु जब तक मन 
में वासनाग्ओं श्रौर तृष्णा का ग्रावेग शान्त नहीं होता, हम इस महान्‌ सत्य को सच्चे 
श्र्थो में ग्रहण नहीं कर पाते। शुद्ध चित्त होकर जब आत्मा मोक्ष की इच्छा से 
श्रन्तिम सत्य को खोजती है तव गुरु दीक्षा देता है कि तुम ही वह महान्‌ सत्य हो 
(तत्वमसि) । इस दीक्षा से वह स्वयं उस सत्य के साथ आत्मसात्‌ कर एकनिष्ठ हो 
जाता है। सत्‌, चित्‌, आनन्द रूप में रमता हुआ निर्घू म प्रकाश के समान जाज्वल्य- 
मान हो उठता है। सारी श्रविद्या, ममत्व आदि का नाश हो जाता है । साधारण 
संज्ञान, मेरा-तेरा आदि का कोई महत्व ही नहीं रहता । यह संसार एक इन्द्रजाल के 
समान प्रतिविव रूप दिखाई देता हैं। माया के बन्धन स्वयंमेव अलग हो जाते हैं । 
वह केवल ज्ञानी होकर नि६ द विचरण करता है । 


भ्रन्य भारतीय दशंनों की यह मान्यता है कि मनुष्य मोक्ष प्राप्ति के श्रनन्तर 
सांसारिक सुख-दुःख श्रादि श्रनुभूतियों से ऊपर उठकर सारे संकल्प-विकल्पों के ऊहापोह 
का परित्याग कर वीतराग हो शुद्ध, निर्मल, श्रानन्दमय स्थिति को प्राप्त हो जाता है। 
हाँ मूल कल्पना यह है कि कर्मो के बन्धन से छूटकर मनुष्य वासनादि के जंजाल से 
मुक्त होकर, एक ऐसी उन्नत अवस्था में पहुंच जाता है, जहाँ सांसारिक पाथिव व्यापार 
का उसके लिए कोई महत्व नहीं है । वह वीतकाम, निबन्ध सत्ता होकर सारे सांसारिक 
जंजाल से मुक्ति पा जाता है। उसने घर्मादि श्राचरण से अपने सारे सांसारिक बन्घनों 
का क्षय कर दिया है। वह परमहंस पद प्राप्त कर निबन्ध हो गया है। उस आनन्द 
मय स्थिति में उसे पाथिव जगत्‌ से किसी प्रकार की अपेक्षा नहीं है। पर अन्य सारे 
प्राणी इस पार्थिव जगत्‌ के बन्धन से उषी प्रकार बंधे हुए भ्रनेक कमं करते रहते हैं । 
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पुराने कर्मो के भार से दबे हुए, भ्रात्मा के स्वरूप को नः जानते हुए, तृष्णा के जाल में 
फेस कर मनुष्य श्रनेक कमं करता रहता है। इस प्रकार इस संसार की गति चलती 
रहती है । | मुक्ति का भ्र्थ अपने श्रापको इस संसार के बन्धनो से मक्त करना माना 
जाता है जिसमें मनुष्य श्रपने मन में ही ग्रनेक प्रकार के कष्ट पाता रहता है । न्याय 
वंशेषिक श्रोर मीमांसा मुक्ति की इस;शुद्ध निमल स्थिति को श्रचेतन स्थिति मानते हैं 
श्रौर सांख्य एवं योग इसे पूर्ण शुद्ध, निर्मेल 'चित्‌' स्थिति मानते हैं । 


परन्तु वेदान्त का मत यह है कि इस पार्थिव जगत्‌ का कोई अस्तित्व ही नहीं है 

यह केवल श्रान्त कल्पना मात्र है। यह केवल उस क्षण तक रहता है जब तक्र हमको 
सत्य ज्ञान नहीं होता । ब्रह्मा के स्वरूप का सही ज्ञान होते ही इस सांसारिक माया का 
लोप हो जाता है। माया संसार की समाप्ति का कारण यह नहीं है कि हम श्रपने 
ग्रापको संसार से विरक्त कर लेते हैं, अथवा इससे किसी प्रकार का सम्बन्ध नहीं रखते, 
परन्तु इसलिए कि इस पार्थिव व्यापार का कोई सत्याघार नहीं हैं। श्रनादि काल से 
चली श्राती हमारी संसार सम्बन्धी कल्पनाग्रों के पीछे कोई भ्राबार ही नहीं है। ये 
श्रांति मात्र कल्पनाएँ हँ । हमको न अपने सम्बन्ध में कुछ पता है, न इस संसार के 
सम्बन्ध में जो कुछ साधारण दृष्टि श्रौर श्रनुभव से हमको दिखाई देता है उसको ही 
हम सत्य मानकर अपने देनिक कर्मों में प्रवृत्त हो जाते हैं। यह सत्य है कि इस सारे 
दुश्यमान्‌ जगत्‌ में एक व्यवस्था और क्रम दिखाई देता है। परन्तु यह व्यवस्थित 
नियमित संसार यदि हमारी अनुभूति के प्रावार पर सत्य दिखाई देता है तो यह सत्य 
एक श्रापेक्षित सत्य है । हमारी इन्द्रियांनुभूति ही इस सत्य का श्राधार है। सीपी के 
टुकड़े को देखकर मनुष्य उसे श्रनेक बार चाँदी का टुकड़ा मान लेता है श्रौर उपे उठाने 
को भागता है। पर जसे ही उसे सत्य-वोघ होता है कि यह चाँदी का टुकड़ा न होकर 
सीपी मात्र है, वह उसे छोड़कर चल देता है। फिर वह पुन: भ्रम में नहीं पड़ता । 
इसी प्रकार मनुष्य सत्यज्ञान के पुवं संसार को सत्य समझ कर इसकी श्रोर दोडता है 
पर जसे ही रान्ति का लोप होता है वह सत्य को जानकर इससे विमुख हो जाता है। 
चांदी के टुकड़े की श्रान्ति कुछ क्षणों के लिए प्रामाणिक दिखाई देती है। वह जीवन 
के भ्रन्य तथ्यों को तरह हृदय में भ्रनेक प्रकार के संकल्प-विकल्प भ्राशादि उत्पन्न करती 
है। इस पार्थिव सत्य से प्रेरित मनुष्य कं के लिए उद्यत होता है, परन्तु जब वह 
उसको हाथ में उठाता है, उसे वास्तविक सत्य का पता चलता है। वह तत्काल उसे 
दूर फेंक देता है उसके हृदय में फिर किसी प्रकार का मोह उस शुक्ति-खंड की श्रोर 
नहीं रहता । प्रतः उपनिषद्‌ का कथन है कि एक ब्रह्म ही सत्य है, भ्रन्य सब मिथ्या 
है, रान्ति है। जो इस एक सत्य को छोड़कर अनेक प्रपंचों में फँसता है उसे दुःख 
रौर निराशा ही प्राप्त होती है । द्विघाग्रो में फंसा मन ब्रह्म से विमुख हो जाता है। 


श्रन्य दर्शनों का मत है कि मोक्ष की प्राप्ति के पश्चात्‌ भी संसार इसी प्रकार 
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चलता रहेगा। हमारे लिए इस संसार का श्रस्तित्व इसलिए नहीं रहता कि हम 
इन्द्रिय-जगत्‌ से दूर हो जाते हैं । जब इन्द्रियों का कार्य-क्षेत्र समाप्त हो जाता है तो 
मोक्ष के श्रनन्तर हमारे लिए संसार का श्रस्तित्व नहीं रहता । सांख्य दर्शन में मोक्ष 
प्राप्त 'पुरुष' शुद्ध रूप में श्रवस्थित हो जाता है। बुद्धि तत्व पुरुष” से अलग होकर 
प्रकृति में लय हो जाता है। मीमांसा श्रौर न्याय दर्शन में मोक्ष की स्थिति में आत्मा 
का मन से विच्छेद हो जाता है, परन्तु वेदान्त की स्थिति भिन्न है। जिसने ब्रह्म को 
पा लिया है, जिसने इस महान्‌ सत्य का दरशन कर लिया है, उसके लिए इस सांसारिक 
माया का मिथ्या रूप स्वयंमेव समाप्त हो जाता है। प्रारम्भ से ही इस माया-ससार 
का कोई वास्तविक अस्तित्व नहीं है । परन्तु हम भ्रनादि काल से चली आ रही मिथ्या 
भ्रान्ति के कारण संसार को सत्य मान लेते हैं। जो सत्य है, उसे हम सत्य रूप में 
ग्रहण कर सकते हैं, पर जो भ्रसत्य है, मिथ्या है, वह सत्य के समक्ष ठहर ही नहीं 
सकता । जय सत्य ज्ञान की उत्पत्ति होती है, तो माया का लोप हो जाता है। 
उपनिषदों में कहा है कि सत्य एक ही हो सकता है, ग्रनेक सत्य नहीं हो सकते । ब्रह्म. 
ही एक सत्य है। शंकराचार्य ने इस अनेक का ब्रर्थ ब्रह्मं तर ग्रन्य सारी वस्तुओं के. 
रूप में किया है, श्रतः इन सबको मिथ्या श्रौर असत्य माना है। क्योंकि ब्रह्म के 

अतिरिक्त और सब असत्य, माया, त्रान्ति है, भ्रतः इस एक सत्य को ग्रहण करने से 

माया का लोप हो जाता है । परन्तु एक शंका यह होती है कि माया और व्रह्म का 
क्या सम्वन्ध है, माया ब्रह्म से केसे संलग्न हो जातो है। वेदान्त इस शंका को वैध 
नहीं मानता है| यह सारहीत भ्रइन है, क्योंकि ब्रह्म का माया से कोई सम्बन्ध ही नहीं. 
है । व्यक्ति ग्रथवा ब्रह्मांड रूपी समष्टि के किसी भी प्रसंग में करिसी भी काल में माया 

का व्रह्म से सम्बन्ध नहीं सोचा जा सकता । माया को उत्पत्ति से, अथवा किसी भी 
श्रान्त कल्पना से सत्य पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता। माया का अस्तित्व 'श्रविद्या' 
में है। सत्यज्ञान के उदय होने पर 'श्रविद्या' का लोप हो जाता है। जब तक श्रान्ति 
रहती है, '्रविद्या' के कारण यह सब प्रपंच का आभास वास्तविक सा प्रतीत होता है। 

सत्यज्ञान के उदय के साथ ही यह श्राभास स्त्रप्नवत्‌ दूर हो जाता है। इस संसार का 
अस्तित्व केवल 'प्रातीतिक सत्ता' है, जब तक हम माया ्रान्ति से ग्रसित रहते हैं, यह 

संसार सत्य प्रतीत होता है । माया का रूप विचित्र है। यह साधारण तक के परे है । 
इसका भाव है श्रथत्रा अभाव, यह कहना भी कठिन है। मया है, या नहीं है, यह नहीं 

कहा जा सकता (तत्वान्यत्वान्याम निवंचनीया) । स्वप्न के समान ही, हमारी सारी 
इन्द्रियानुशूति के श्राधार के रूप में यह माया सत्य प्रतीत होती है। इसका अस्तित्व 
हमारे प्रत्यक्ष में निहित है । इस प्रत्यक्ष के श्राघार पर यह अस्तित्व सत्य दिखाई 
देता है। परन्तु हमारे इन्द्रिय प्रत्यक्ष के ग्रनन्तर इसका कोई अस्तित्व नहीं है । 
अर्थात्‌ हमारी मिथ्या दृष्टि से जो कुछ हमें दिखाई देता है, इस दृश्याभास के परे इसका 
कोई स्वतंत्र आधार या भ्रस्तित्व नहीं है । जैसे स्वप्न का सत्य उस क्षण तक ही 
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बास्तविक प्रतीत होता है, जब तक वह स्वप्तू भंग नहीं होता, इसी प्रकार हमारी मोह 
निद्रा का यह दृश्यमान्‌ जगत्‌ भी उस समय तक सत्य रहता है बन तक हम इस निद्रा 
में मग्न रहते हैं। यदि इस मिथ्या प्रत्यक्ष आर संज्ञान का कोई श्रयं है तो वह भी 
उतना ही प्रसत्य है, इस श्रसत्य माया से ब्रह्म पर कोई प्रभाव नहीं होता । ब्रह्म परम 
सत्य है । सत्य का श्रसत्य से कोई सम्बन्ध नहीं हो सकता । ब्रह्म माया से परे हैं। 
माया झुन्य है, ब्रह्म यथार्थ है। यथार्थ शुन्य-रिक्तता से कन यथार्थ शुन्य-रिक्तता से कभी भी प्रभावित नहीं हो 
सकता । इस संसार में ब्रह्म के भ्रतिरिक्त भ्रन्य सब शून्य के समान हैं। ब्रह्म ही मनन 
करने योग्य एक मात्र सत्य है । 


जगत्‌ प्रपंच का मिथ्या रूप | 








यह सारा संसार मिथ्या है। यह माया का रूप है। इस मिथ्या संसार का रूप भी 
ग्रनिश्चित है । यह प्रपंच कालापेक्षा से 'सत्‌' श्रौर 'श्रसत्‌' दोनों ही है। कालको 
दृष्टि से यह संसार श्रसत्‌ है क्योंकि इसका अस्तित्व शाश्वत नहीं है। इसका स्वरूप 
तब तक ही दिखाई देता है जब तक सत्य ज्ञान का उदय नहीं होता । सत्यज्ञान के 
पश्चात्‌ यह 'तुच्छ' प्रतीत होने लगता है। फिर इसका कोई प्रस्तित्व ही नहीं रहता । 
यह जगत्‌ प्रपंच सत्‌' भी है। यह सत्‌ इस श्र में है कि जब तक मिथ्याज्ञान का 
अस्तित्व है, यह संसार वास्तविक दिखाई देता है। भ्रतः प्रज्ञान के क्षणों तक यह 
यथार्थ के रूप में प्रतिभासित होता है। परन्तु क्योंकि इसकी सत्ता सभी काल में 
सत्य नहीं है, यह शाश्वत सत्ता नहीं है, भ्रतः यह 'असत्‌” है। जब यथार्थं को इसके 
सत्यरूप में जान लिया तो जो भ्रसत्य है उसका स्वयंमेव लोप हो जाता है। तब यह 
स्पष्ट हो जाता है कि यह संसार न कभी था, है, न न आगे कभी रहेगा। मिथ्या 
दृष्टि से जो सत्‌ प्रतीत होता है, सत्य दृष्टि से वही भ्रान्ति के रूप में दिखाई देता है। 
जैसे शुक्ति में रजत का श्राभास होता है तो हम रजत की सत्ता को सत्य मान कर 
तद्नुसार कर्म करते हैं परन्तु श्रान्ति-निवारण के साथ ही हम समझ जाते हैं कि 'रजत' 
(चांदी) खंड न कभी था, न है, न रहेगा । ब्रह्मानुभूति के साथ ही संसार की निस्सारता 
का अनुभव होने लगता है। जैसे ही इस ज्ञान का उदय होता है कि संसार मिथ्या है, 
हमें यह भी स्पष्ट हो जाता है कि हमारा पूर्वज्ञान भी मिथ्या है। यह संसार असत्‌ 
है, इसके सम्बन्ध में हमारी कल्पना भी भ्रसत्‌ है। संसार माया है। परन्तु माया का 
भी स्वयं कोई ध्रस्तित्व नहीं है। माया और ब्रह्म दो वस्तुएँ नहीं हैं । ग्रद्दौत ब्रह्म की 
ही शाशवत स्थिति है। इस माया की विचित्रता यह्‌ है कि यह 'सत्‌' के साथ स्थित 
दिखाई देती है। परन्तु इसका कोई वास्तविक अस्तित्व नहीं है। संसार की सत्ता 
हमको सत्‌ रूप में दिखाई देती है, यही माया हैं। सत्य वह है जो सब काल में, सभी 
स्थितियों में, सत्य हो। जो किसी भी समय में प्रमाणों से भ्रसत्य सिद्ध नहो। एक 
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वस्तु को हम सत्य तव तक ही मानते हैं 


९ जब तक उसको कोई 
रन्त क्यों प्रत्यया सिद्ध 
परन्तु क्योंकि ज्ञान के उदय से यह संसार मायामय प्रतीत होता है नकर दे, 


कहा जा सकता ।' ब्रह्म ही इस संसार में एके शाइवत सत्य 
र्त रूप में स्थित है। सत्य भ्रौर मिथ्या का स्वरूप समझना 

मिथ्या को मिथ्या प्रमाणित करने से भी हेम किसी सत्य पर नहीं पहुँच बरी है । 
स्वयं श्रपनी सत्ता से स्थित है, इसको किसी भ्रत्य हिरी दे पहुच सकते। सत्य 


ह । को प्रपेक्षा नहीं है । 
माया के कारण ब्रह्म की सत्ता नहीं है। माया असत्य है, माया के भिथ्यात्व सेमी 
ब्रह्म प्रमाणित नहीं होता । सत्यज्ञान से संसार की निस्सारता, मिथ्या ज्ञान की 
निस्सारता और माया का श्रसत्‌ इन सबका स्वयंमेव वोध हो जाता है । 


ब्रह्म को सत्ता के लिए किसी भ्रन्य वस्तु को श्रपेक्षा नहीं है, ब्रह्म स्वयं प्रकाशित 
(स्वप्रकाश ) है । इसका कोई रूप नहीं है । परत: यह्‌ इन्द्रियों से नहीं जाना जा 
सकता । हम जिन वस्तुओं को, भावनाओं ग्रादि को प्रपने ज्ञान से ग्रहण करते हैं वह 
दृश्य की संज्ञा से जाना जाता है। 'ब्रह्म' स्वयं दृश्य न होकर 'द्रष्टा' है । चित्‌ वृत्ति 
के क्षेत्र में आकर सारी वस्तुएँ हमारे संज्ञान द्वारा ग्राह्य होती हैं। कोई भी पदार्थ 
स्वय अपने श्रापको प्रकाशित नहीं कर सकता । जब हम प्रपनी चित्तवृत्ति को वस्तुः 
विशेष की ओर केन्द्रित करते हैं तो वह्‌ हमारे ज्ञान का विषय बन जाती हैं। ब्रह्म को 
भी जव तक हम उपनिषदों में वणित विषय के रूप में देखते हैं, हम इसे इसी प्रकार 
जानते हुँ। परन्तु जब वह अपने सत्य स्वरूप में देखा जाता है, तो बह साधारण 
वस्तुओं से पृथक्‌ दिखाई देता है। अपने शुद्ध स्वरूप में वह निराकार, निगुण, 
स्वप्रकाशी एवं द्रष्टा के रूप में स्थित है। ब्रह्म का कोई रूप नहीं है। 'दृश्यता' की 
कल्पना में 'जड़त्व' की भावना निहित है । जिसे हम देखते हैं उसका भौतिक प्राघार 
होना चाहिए । इस 'जड़त्व' से निश्चित है कि वह वस्तु स्वयं प्रकाशित नहीं है, यह 
उसका “अनात्मत्व” है, इसमें ही उसका 'ग्रज्ञानत्व निहित है । प्रर्थात्‌ हमारे ज्ञान-क्षत्र 
के सारे पदार्थ जड़ एवं किसी श्रन्य ज्ञान से प्रकाशित हैं, वे स्वयं ग्रपने भ्रापसे प्रकाशित 
नहीं हैं, क्योंकि उनमें स्वयं में प्रपने आपको प्रकाशित करने की शक्ति नहीं है । हमारा 
ज्ञान मिथ्या है, ,ग्रत: उस ज्ञान-क्षेत्र से प्रकाशित सभी वस्तुएं मिथ्या हैं। शुक्ति में 
रजत की भावना जैसे प्रसत्य है उसी प्रकार हमारे ज्ञान का तात्कालिक रूप भी असत्य 
है। परन्तु यह ज्ञान जब शाइवत तत्व के रूप में स्थित होता है, तब शाश्वत सत्यका. 
शु ऐसा प्रभाव होता है कि वह सीमित क्षणिक 
दशन करता है । शुद्ध ज्ञान पर माया का । तला 
'परिच्छिन्न” पदार्थों को यथार्थ का रूप देकर मोहाविष्ट हो स्वयं सीमित हो बु 
-काल की सीमाग्रों से बंधा 
परन्तु ज्ञान निस्सीम है, श्रनन्त है, शाइवत है। वह वस्तु" 


(रा 


` “अद्दौत सिद्धि' और “मिथ्यात्वनिरुक्ति पुस्तक देखिए। 
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हुआ नहीं है। ज्ञान स्त्र स्थित है, सभी वस्तुश्रों में सभी कालों में प्रवाहित होता 
रहता है। इस शुद्ध ज्ञान रूप में जड़ वस्तुओं का निक्षेप माया के कारण होने से 
मिथ्या संसार की कल्पना सत्‌ दिखाई देने लगतीहै। जेसा कहा है कि घटादिकम्‌ 
सदर्थं कल्पितम्‌, प्रत्येकम्‌ तदनुविद्धत्वेन प्रतीयमानत्वात्‌’ । श्रतः ब्रह्म से भिन्न यह 
संसार मिथ्या है । ब्रह्म वह उपादान कारण है जिसमें इस सारी माया का निक्षेप 
किया गया है । ब्रह्म ही सत्य है, यह संसार प्रपंच ब्रह्म से प्रकट, ब्रह्म में ग्रत्यन्त भाव 
से स्थापित मिथ्या परिभास मात्र है । 'चित्सुख' में कहा गया है, 'उपादान निष्ठा 
त्यन्ताभावप्रतियोगित्व लक्षणमिथ्यात्व सिद्धि: । एक ब्रह्म ही सत्य है,जगत्‌ मिथ्या है हट 

ढ़ 


इस दृश्यमान्‌ जगत्‌ (सांसारिक प्रपच) का स्वरूप 


यह सांसारिक प्रपंच माया है, हमारे मन की भ्रान्ति है । परन्तु यह श्रान्ति शुक्ति 
(सीपी) में रजत की श्रोन्ति से भिन्न है। शुक्ति में रजत की रान्ति “प्रातिभ [मिकी 
शान्ति है जो कुछ समय पः है जो कुछ समय पश्चात हमारे श्रन्य श्रनुभव से भ्रसत्य सिद्ध हो जाती है। 
परन्तु इस सांसारिक श्रान्ति का इस संसार में भ्रन्त नहीं होता, हमारा सारा व्यवहार 
इस श्रान्ति के परिप्रेक्ष्य में ही होता है। श्रत: इस भ्रान्ति को 'व्यावहारिकी' रान्ति 
कहते हैं । जब तक ब्रह्म सम्बन्धी सत्य ज्ञान का उदय नहीं होता हम इस संसार को 
ही सत्य मान कर तद्नुकूल श्राचरण करते हैं। भ्रनादि काल से चले श्राते हुए श्रनादि 
सामुहिक भ्रनुभव से यह भ्रान्ति श्रौर १) श्रविक धनीभूत हो जाती है। प्रत्येक मनुष्य 
का एक सा ही अनुभव होने से हम सब संसार को यथार्थ के रूप में देखने लगते हैं। 
परन्तु सत्य ज्ञान होने पर एक समय ऐसा भ्राता है जब सांसारिक प्रपंचों का हमारे ' 
निकट कोई भ्रथं नहीं रहता । यह सव तुच्छ दिखाई देने लगता है। तब हम सहज 
ही यह कह उठते हैं कि यथार्थ की दृष्टि से उस संसार का कोई महत्व नहीं है, यह 
श्रवास्तविक है । फिर यह स्पष्ट हो जाता है कि यह सब केवल एक सामूहिक रान्ति 
मात्र है। वेदान्त के इस मत के सम्बन्ध में एक शंका यह उत्पन्न होती है कि जत्र हम 
संसार को 'सत्व' रूप में अपने सामने स्पष्ट रूप से देखते हैं तो हम इसकी यथार्थता को 
भ्रस्वीकार किस प्रकार कर सकते हैं। वेदान्त इस शंका का समाधान करते हुए उत्तर 
देता है कि सत्य इन्द्रियों से नहीं जाना जा सकता । इन्दट्रिय-ज्ञान का क्षेत्र सीमित है। 


> mms em oe तिलक 


न इसे हम सम्यक ज्ञान का विषय कह सकते हैं क्योंकि उस महान्‌ सत्य को जाने बिना 


a 


सम्यक ज्ञान प्राप्त नहीं हो सकता । शाश्वत सत्य, ग्रपरित्रतेनीय स्वतंत्र और सर्वोपरि 
होना चाहिए । इस सत्य को इन्द्रियों के श्रनुभव से नहीं जाना जा सकता । इन्द्रियाँ 
अनुभूति का म का माध्यम हैं पर उस भ्रनुभूति की प्रामाणिकता उनके क्षेत्र से बाहर है। जो 
कुछ हम इन्द्रियों के माध्यम से देखते हैं वह केवल दृश्यमात्र है श्लोर यह नहीं कहा जा 


सकता कि हमारी पुनः दृष्टि से जो ग्रभी देखा है वह ऐसा ही दिखाई देगा । इन सब 


क्‍ 
| 
| 
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इन्ट्रिय-विषयों के मध्य में कभी-कभी सत्य, प्रकाश को अद्भुत चमक के समान एक क्षण 
के लिए कौंब जाता है। हमारी चेतना में एक क्षण के लिए जिस सत्य की चमक 
दिखाई देती है वही संसार का भ्रावार है । यह सत' ही वह सत्ता है जो सारे संसार 
के सभी भौतिक-अ्रभोतिक तत्वों में सूत्र रूपेण निहित है। यह वही 'ग्रधिष्ठान' है 
जिस पर इस दुदयमान्‌ जगत्‌ की स्थिति है । इस सतू पर ही संसार को ग्रवस्थिति है । 
यही सारे कार्यों में भ्रनन्त धारा के रूप में प्रवाहित होता रहता है। भ्रतः जिसकी 
वास्तविक सत्ता है वह यह 'सत्‌' है, इसके अनेक स्वरूपो का कोई महत्व नहीं है। 
सारी भौतिक घटनाओं एवं दृश्यों के भीतर यह सत्‌ ही शाश्वत सूत्र है (एकेनेव सर्वानु- 
गतेन स्त्र सतुप्रतीतिः) । न्याय का कथन है कि वस्तुओ्नों का अस्तित्व उनके सतूरूप 
को प्रकट करता है परन्तु न्याय का यह मत सत्य नहीं है। वस्तुओं का अस्तित्व एक 
भ्राभास मात्र नहीं है। इस सारे आभास का आधार एक ही सत्‌ तत्व है। इस सारी 
आन्ति श्रोर माया का 'ग्रधिष्ठान' यह “सत्‌' है जो सकंत्र व्यापक है। सारे प्राभास में 
इसी की स्थिति है। यह 'सत्‌' भिन्न-भिन्न वस्तुओं में भिन्न-भिन्न नहीं हे । एक ही सत्‌ 
भिन्न-भिन्न रूप में सब में व्याप्त है। जो कुछ हमें दिखाई देता है उसे यदि प्रत्यक्ष 
अनुभव के श्राघार पर सत्य मानने का विचार भी किया जाए तो हमको यह सोचना 
पड़ेगा कि हमारा प्रत्यक्ष कितना विश्वसनीय है । श्रनेक वार बुद्धि द्वारा यह सिद्ध हो 
जाता है कि जो प्रत्यक्ष हमको सत्य दिखाई देता है वह वास्तविकता से अत्यन्त दुर है । 
उदाहरण के लिए साधारण दृष्टि से सूयं को देखकर हम समभते हैं कि यह एक लघु 
पिंड हैं पर हमारा यह प्रत्यक्ष कितना श्रान्तिमय है इसको सिद्ध करने की प्रावदयकता 
नहीं है। भरतः हमारा प्रत्यक्ष ग्रनुभव प्रामाणिक नहीं माना जा सकता । संसार को 
हम यथार्थ मान कर यह सोच सकते थे कि इससे परे और कुछ नहीं है, यही सत्य है 
जो हमारे प्रत्यक्ष से सिद्ध होता है। परन्तु श्रुति और अनुमान का संकेत इससे भिन्न 
है। बुद्धि से भी यह जाना जाता है कि प्रत्यक्ष सदेव सत्य ही नहीं होता । यह भी 
सत्य है कि हम अपने सारे व्यवहार के लिए अपने प्रत्यक्ष पर निर्भर हैं, उक्ती के 
उपजीव्य” हैं । परन्तु हमारी निर्भरता (उपजीव्यता) प्रत्यक्ष की प्रामाणिकता सिद्ध 

नहो कर सकती । किसी वस्तु की वघता उसको परीक्षा पर निभर करती हैं। 
विवेचन और विश्लेषण से हम यह अच्ययन करते हैं कि हमारे विश्वासों का आधार 
कहाँ तक सत्य है। यह भी सही है कि सभी व्यक्तियों क्रे साक्ष्य से इस जगत्‌ को सत्ता 
श्रौर स्थिति स्पष्ट प्रकट होती है। हमारे प्रत्यक्ष के श्रावार पर हम जो कमं करते हैं 
उसके प्रतिफल से भी सांसारिक व्यापार की वैधता सिद्ध होती है। वेदान्त भी इसे 
भ्रस्वीकार नहीं करता कि सांसारिक व्यापार की स्थिति है। वेदान्त का मत यह है 
कि यह व्यापार शाश्वत नहीं है। एक समय ऐसा प्राता है जब यह व्यापार प्रथंहीन 
हो जाता है । यह नाशवान है। सांसारिक वस्तुओं की उपादेयता भ्रौर अनुभूति 
हमारे किसी अन्य पभ्रनुभव के आधार पर मिथ्या सिद्ध हो जाती हैं। मुक्त पुरुष के 
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लिए यह संसार माया मात्र दिखाई देता है। ब्रह्मज्ञानी के लिए यह सारा संसार 
निर्थक प्रवंचना मात्र है जो स्वयं श्रसत्य है और जो सत्य को देखने में व्यवधान स्वरूप 
है । अतः स्पष्ट है कि हमारे प्रत्यक्ष से वेदान्त दर्शन के इस मत का कि संसार मिथ्या 
है, माया मात्र है, खंडन नहीं हो सकता । शास्त्रोपनिषद्‌ सभी एक मत है कि हमारे 
प्रत्यक्ष से जो नानाविघ संसार दिखाई देता है वह शाश्वत सत्य नहीं है । 


इसके भ्रतिरिक्त एक श्रन्य दृष्टिकोण से भी यह संसार भ्रसत्य दिखाई देता है। 
ज्ञान चेतना ('दृक्‌') श्रौर इस चेतना को विषय वस्तुश्रों (दृश्य!) में भी कोई वास्त- 
विक सम्बन्ध दिखाई नहीं देता । हमारी चेतना के द्वारा वस्तु विशेष एक क्षण के 


: लिए प्रकाशित हो उठती है जिससे उस वस्तु का संज्ञान प्राप्त होता है। प्रतः ज्ञान 


चेतना के इस सहसा प्रकाश की कौंघ में ही हम सब वस्तुश्रों को देखते हैं । परन्तु चेतना 
झौर इसके क्षेत्र की वस्तुग्रों में कोई सम्बन्ध दिखाई नहीं देता । न तो इन दोनों में 
कोई 'संयोग' सम्बन्ध है न 'समवाय' सम्बन्ध है। अर्थात्‌ पहले सम्त्रन्च में इन दोनों 
वस्तुओं का योग होना चाहिए और दूसरे (समवाय) में व्याप्ति । पर इन दोनों 
सम्बन्धों के ग्रतिरिक्त हमें प्रोर किसी सम्वन्ध का पता नहीं चलता । संसार की सारी 
वस्तुओं में यही दो सम्बन्ध पाए जाते हैं। 


हम कहते हैं कि भ्रमुक वस्तु हमारे ज्ञान का विषय है। ज्ञान की इस विपयात्म- 
कता (वस्तुनिष्ठता) से क्या ग्रथं है। इसका यह श्रर्थ नहीं हो सकता कि वस्तु विशेष 
में मीमांसा की 'ज्ञानता' के समान कोई विशेष गुण या प्रभाव उत्पन्न हो जाता है, क्योंकि 
ऐसा कोई गुण या प्रभाव देखने में नहीं श्राया । प्रभाकर की भांति हम यह भी नहीं कह 
सकते कि विषयात्मकता से व्यावहारिक अर्थ (उपादेयता) का वोध होता है क्योंकि कई 
वस्तुएं ऐसी हैं जिनको हम देखते हैं पर वे हमारे किसी श्रर्थं को नहीं होती । उदाहरण 
के लिए आकाश हमारी ज्ञान-चेतना का विषय है पर हमारे लिए उपादेय नहीं है । 
इसी तरह हम यह भी नहीं कह सकते कि यह विषय-वस्तु हमारे विचारों की उत्प्रेरक 
है श्रथवा 'ज्ञान-कारण' है । क्योंकि यह व्याख्या उन वस्तुओं के लिए सत्य हो सकती 
है जिनको हम इस समय देखते हैं। परन्तु श्रनेक वस्तुएँ ऐसी हैं जो हमारी ज्ञान- 
चेतना से पूर्व काल से स्थित हैं । श्रतः जो वस्तु तत्काल ज्ञान-चेतना के क्षेत्र में नहीं 
भ्राती वह ज्ञान-कारण नहीं हो सकती । वस्तुओं की इस श्रभिदुश्यता (वस्तुनिष्ठता) 
से यह भी श्रर्थ नहीं हो सकता कि ये वस्तुएँ ज्ञान-चेतना पर अपना विब प्रक्षेप करती 
हैं, ओर इसलिए यह ज्ञान का विषय मानी जाती हैं। यह उन वस्तुश्रों के लिए तो 
सत्य हो सकता है जो हमारे तत्काल प्रत्यक्ष का विषय हैं, परन्तु जो वस्तुएँ अनुमान से 
जानी जाती हैं उनके विषय में हम ऐसा नहीं कह सकते । श्रनुमान की विषय-वस्तुएँ 
बहुत दूर होने के कारण हमारी चेतना को अपने बिंब-प्रक्षेप से प्रभावित नहीं- कर 
सकती । इस प्रकार हम किसी भी दृष्टि से देखने का प्रयत्न करें हमारी समझ में 


> कपाडाडडाकक RIT TT rennin a - nnn 


शंकर का वेदान्त दर्शान ] [ ४५१ 


नहीं श्राता कि हमारे ज्ञान का इन वाह्य वस्तुम्रों से किस प्रकार का वास्तविक सम्बन्ध 
हो सकता है। श्रत: इन सबको देखते हुए यही कहा जा सकता है कि ससार स्वप्न में 
दिखाई देने वाले प्रतिविब के समान आभास मात्र है, ऐसी ऐन्द्रजालिक माया है जो 
दिखाई देती है, पर जो वास्तव में सारहीन, निःस्वत्व है । 


यद्यपि यह सारा संसार और इस बाह्य जगत्‌ को वस्तुएँ माया मात्र हैं फिर भी 
वस्तु विशेष के प्रकाश में श्राने के लिए हमारी चित्तवृत्तियां उस श्रोर प्रवाहित होनी 
चाहिए जिसके द्वारा उस वस्तु से इन्द्रिय-सम्प्क स्थापित होता है। सरल झाब्दों में 
हमारी इन्द्रियाँ उस वस्तु को ग्रहण करती हैं जिस श्रौर उस क्षण में हमारी वृत्ति का 
झुकाव होता है। यदि ऐसा ही है तो फिर शंका यह उठती है कि हम इन सब वस्तुओं 
गौर इस वाह्य जगत्‌ को वास्तविक क्यों नहीं मान लेते। जो वस्तुएं हमारी इन्द्रियों 
के द्वारा स्थूल रूप से ग्रहण की जाती हैं, उनकी सत्‌' स्थिति होनी ही चाहिए। 
वेदान्त का उत्तर जटिल है। वेदान्त का कथन है कि संसार की सारी वस्तुएँ सत्‌ का 
प्रतिविव मात्र हैं। सत्‌ है परन्तु यह सारे माया जगत्‌ के भ्रविष्ठान के रूप में हैं । 
इस सत्‌ के ऊपर मायामय ्राभास की स्थिति हैँ। यह आभास या माया हर समय 
विद्यमान है । इसके किस ग्रंग को क्षण विशेष में दिखाई देना है यह हमारी चित्वृत्ति 
पर निर्भर करता है। जिस प्रकार जिस काल जेसी हमारी वृत्ति होती है, उसी वृत्त 
के अनुरूप हमें माया का स्वरूप प्रतिभासित होने लगता है। यह इस प्रकार प्रकाशित 
होता है जसे किसी दीपक के प्रकाश में अन्धकार दूर होकर किसी वस्तु का सम्पूणं रूप 
दिखने लगता है । यह दृश्य सदैव ही क्‍यों नहीं दिखाई देता ? वेदान्त का उत्तर है 
कि यद्यपि यह मायामय रूप सदैव स्थित है परन्तु यह अज्ञान के आवरण से छिपा हुग्रा 
है । हमारे शअ्रज्ञान के आवरण के हटते ही सत्‌ पर ग्राक्षिप्त माया रूप दिखाई देने 
लगता है । चित्‌ वृत्ति के नियोजित करने पर तद्विषयक ज्ञान का प्रकाश एकदम 
फेलकर इस आवरण को हटा देता है और वस्तु दिखाई देने लगती है। इस प्रकार 
हमारी ज्ञान-चेतना एक ऐसे प्रकाश के रूप में स्थित है जो सदैव प्रज्वलित रहता है, 
इसका क्रमिक उदय नहीं होता । हमारी चित्वृत्ति के माध्यम से यह प्रकाश वस्तु 
विशेष को प्रकाशित करता है। जब शुक्ति खंड में रजत को त्रान्ति होती है तो 
'दोष' न वस्तु का है, न नेत्र का है और न अन्य किसी तत्व का है। सारा दोष 
हमारी वृत्ति का है जिससे हम प्रत्येक चमकने वाली शुक्ति को रजत के रूप में देखने 
लगते हैं । इस भ्रान्ति में, हमारी रान्ति का श्राघार (ग्रघिष्ठान) चित्‌ है, जो सीपी 
में चाँदी को देखता है। प्रतः भ्रान्ति का कारण हमारा म्ज्ञान (प्रज्ञान) है, उचित 
संज्ञान के द्वारा हम सीपी को सीपी के रूप में देखते हैं । भ्रतः ञ्रान्ति का विषय 
विषय-वस्तु न होकर उसका ज्ञान है। विषय-वस्तु भ्रर्थात्‌ शुक्ति के स्वरूप में कोई 
भ्रन्तर नहीं है, वह ज्यों का त्यों है । हमारे मन में श्रान्ति तद्विषयक ज्ञान के कारण 
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है। इस प्रकार इस भौतिक प्रकृति का श्राधार 'सत्‌' है। 'सत्‌’ के ऊपर श्राघारित 
इस सारे संसार में 'चित्‌' व्याप्त है। वृत्ति के प्रवाह से यह जगत्‌ ज्ञान के प्रकाश-क्षेत्र 
में श्राकर वृत्ति के ग्रनुरूप दिखाई देने लगता है। जसे ही हमारी वृत्ति के सम्पक में 
आकर भ्रज्ञान का ध्रावरण दूर होता है हम वस्तुग्रों को उनके विशिष्ट रूपों में देखने 
लगते हैं। कभी कभी ऐसी शंका उपस्थित की जाती है कि जब सारा संसार चित्त- 
वृत्तियों के श्रनुरूप ही दिखाई देता है तो फिर इस वृत्ति के भ्रतिरिक्त भ्रन्य किसी अन्य 
('चित्‌’) तत्व के भ्रस्तित्व का प्रश्न ही नहीं उठता । क्योंकि सारा संसार श्रथवा जो 
कुछ हम देखते हैं उस्का तो सारा श्राघार हमारी श्रपनी चेतन वृत्ति है। वेदान्त का 
उत्तर है कि हमारी चेतना वृत्ति जिस यथार्थ को देखकर उसकी व्याख्या करती है, 
उसका होना ग्रावश्यक हैं। यदि उसका कोई भ्रस्तित्व ही न हो तो हमारी वृत्ति का 
भी कोई ग्राधार नहीं रहेगा । घतः यह मानना पड़ेगा कि संसार में एक श्रनन्त, 
स्वप्रकाशित सत्‌ तत्व है जो हमारी चित्तवृत्तियों [की परिवतंनशील भ्रवस्थाश्रों से परे 
है। ग्रनेक परिस्थितियों श्रौर उपाधियों के संसर्ग में यह सत्‌ तत्त्व अनेक रूपों में दिखाई 
देता है। इस 'सत्‌' तत्त्व से ही माया श्रौर ग्रज्ञान प्रकट होता है। यही सत्‌ रूप 
हमारे चित्‌ का आधार है, उस चित्‌ का जिसके द्वारा हम 'सत्‌' को जानते हैं। यह 
चित्‌ ही हमारी सारी वृत्तियों में व्याप्त है। यही सत्‌-चित्‌ संसार में शुद्ध चित्‌ रूप 
में भ्रवस्थित है। वस्तुतः सारी प्रकृति में एक ही शुद्ध चित्‌ रूप श्रोत:प्रोत है जो सारी 
प्रकृति का श्राधार ग्रौर श्राधय है । यही प्रकृति है और यही चित्‌ में स्थित होकर 
प्रकृति को प्रकाशित कर रहा है। 'दुक' (देखने वाला) थ्रौर 'दृश्य' (जो कुछ दिखाई 


देता है) 'द्रष्टा' श्रौर प्रकृति में कोई श्रन्तर नहीं है। इन दोनों में एक ही सत्‌ व्याप्त 


है । इस सत्‌ तत्त्व पर ही सारी माया का श्राधार है । 


कभी कभी यह शंका प्रस्तुत की जाती है कि साधारण मनोवेज्ञानिक श्रान्ति में 
वस्तु विशेष के विशिष्ट गुणों की श्रोर ध्यान न देने में भ्रान्ति हुआ करती है । उदाहरण 
के लिए जब हम सीपी को देखकर कहते हैं कि यह चाँदी का टुकड़ा है, तो हमने जिसे 
यह कह कर संबोधन किया है उसके सम्बन्ध में हमारा ज्ञान श्रनिश्चित है, उसके सीपी 
होने के विशिष्ट गुणों को हम नहीं देख पाए हैं, श्रत: उसे चाँदी समझ लिया है । 
परन्तु ब्रह्म जो शुद्ध चित्‌ स्वरूप है किसी प्रकार के निश्चित श्रथवा श्रनिश्चित गुण रूप 
नहीं है, वह निगुण है अतः भ्रान्ति का कोई प्रश्न नहीं उठता । वेदान्त का उत्तर यह 
है कि जब ब्रह्म संसार के भाधार (श्रधिष्ठान) के रूप में स्थित होता है, तो उसका 
केवल 'सत्‌ रूप होता है। चित्‌ रूप और श्रानन्द रूप उस समय भ्रप्रकाशित रहता 
है । चिदानन्द रूप ब्रह्म का विशिष्ट रूप है। इस विशिष्ट रूप को न देख पाने से 
ही हमें भ्रान्ति होती है। माया का श्रावरण सत्‌ रूप के ऊपर छाया हुश्रा है। जब 
संसार की किसी वस्तु को देखते हैं तो हम 'सत्‌” के बाह्य रूपों को देखकर उसी से 


न 
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श्रभिभुत हो जाते हैं। संसार के बाह्य आवरण के नीचे जो एक सत्‌ रूप ब्याप्त है, 
हम उसको भी न देख कर केवल उसके भ्रनेकविघ वाह्य माया रूपों को देख कर उन्हीं 
को सत्य मानकर व्यवहार करते हैं। हमारी पार्थिव चेतना में ब्रह्म का सत्‌ स्वरूप भी 
प्रकट नहीं हो पाता । जब हम यह कहते हँ कि यह घड़ा है तो 'यह' जिस “सत्‌' को 
प्रकट करता है वह सत्‌ का बाह्य रूप है। सत्‌ एक है। यह एक ही सत्‌ वाह्य प्रपंच 


be) = 


के अनेक रूपों में दिखाई देता है। ब्रह्म के सच्चिदानन्द रूप को न जानवे के कारण के सच्चिदानन्द रूप को ए 
ही भ्रान्ति हुआ करती है । 
Sd 
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पुनः यह कहा जाता है कि जव यह जगत्‌ हमारे सारे व्यावहारिक कर्मो के लिए 
पर्याप्त है श्रौर जब अन्य किसी वस्तु की इस संसार से परे श्रावश्यकता नहीं है, इसको 
ही यथार्थं मानना चाहिए । फिर इस संसार को ही सत्‌ समझना उचित है । वेदान्त 
का कथन है कि बहुधा श्रान्तिमय प्रत्यक्ष से भी श्रनेक व्यावहारिक क्रियाएं सम्पन्न हो 
जाती हैं। जेसे रस्सी को जब हम सर्पं के रूप में देखते हैं तो उससे वसा ही भय 
लगता है, जेसाकि वास्तविक साँप को देख कर लगता है। स्वप्नों को देखकर हम 
दुःख और सुख का अनुभव करते हैं। कभी-कभी स्वप्न के. भय से हम जड़ीभूत हो 
जाते हुँ, परन्तु हम इनको यथार्थ के रूप में कदापि स्वीकार नहीं करते हैं। श्रनादि- 
काल से संचित संस्कारों के कारण श्रान्ति उत्पन्न होती रहती है। जैसे हमारी जाग्रत 
अवस्था में श्रनुभूत प्रत्यक्ष के भ्रन्तर्मन पर पड़े संस्कारों से स्वप्नों की सृष्टि होती है, 
उसी प्रकार पुवंजन्म के शुभ-श्रशुभ कर्मों के अनुसार हमारे संस्कारों का निर्माण होता है 
आर तद्नुकल इस जन्म में हमारी भोगानुभूति का विनिइचयन होता है। प्रत्येक 
व्यक्ति के अपने कर्मो के अनुसार ही इस संसार में उसके ग्रनुभूति-क्षेत्र का निर्माण होता 
है + एक व्यक्ति के संस्कारों से दूसरे व्यक्ति का श्रनुभूति-क्षेत्र प्रथवा भाग का विनिइच- 
यन नहीं हो सकता । परन्तु यह भोगानुभुति उसी प्रकार मिथ्या है जिस प्रकार स्वप्नानु- 
भूति मिथ्या होती है। परन्तु साथ ही इस दृश्यमान्‌ जगत्‌ की अनुभूति को हम केवल 
व्यक्तिनिष्ठ स्वानुभूति नहीं कह सकते । मनुष्य के भ्रपने व्यक्तिगत संज्ञान के पूर्वं भी 
इस प्रकृति का प्रवाह अनादिकाल से इसी प्रकार चला ग्रा रहा है जिसका हमको स्वयं 
कोई ज्ञान नहीं है । हमारे भ्रपने श्रस्तित्व से ग्रथवा भ्रनुभूति से इस प्रकृति-प्रवाह पर 
कोई प्रभाव नहीं पड़ता । यह सांसारिक प्रपंच इसी प्रकार युगों से चला प्रा रहा हैं 
(स्वेन भ्रध्यस्तस्य संस्कारस्य वियदाद्य घ्यासजनकत्वोपपत्तः तत्प्रतीत्यभावेपि तदच्यासस्य 
पुम्‌ सत्त्वात्‌ कृत्स्नस्यापि व्यवहारिक पदार्थस्य भ्रज्ञात सत्त्वाम्युपगमात्‌) । 


कभी कभी यह शंका भी की जाती है कि भ्रघिष्ठान (भूमि) और श्रान्त कल्पना 
की वस्तु में सादृश्य होने से भ्रान्ति उत्पन्न होती है। जसे सीपी (अ्रधिष्ठान) श्रौर 
कल्पना-वस्तु चाँदी में सादृश्य होने से श्रान्ति होती है। परन्तु भ्रघिष्ठान रूप ब्रह्म 
और सांसारिक प्रपंच में कोई साम्य या सादृश्य नहँ है भ्रतः ञ्रान्ति का कोई प्रश्‍न 
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नहीं उठता । लेकिन वेदान्त का उत्तर है कि श्रान्ति केवल सादुश्य के ही कारण नहीं 
भ्रन्य दोषों से भी रान्ति हो जाती हैं । जेसे पित्त के आधिक्य से श्वेत शंख पीला 
दिखाई देता है । सादुश्य के कारण वस्तु विशेष की पूर्व स्मृति के संस्कार मन में 
स्पष्ट हो उठते हैं और इस प्रकार भ्रान्ति उत्पन्न होती हूँ, परन्तु सादृश्य के प्रतिरिक्त 
भी श्रन्य कारणों से पूर्व संस्कारों की स्मृति जाग्रत हो जाती है। कभी-कभी 'श्रदृष्ट' 
से भी मनुष्य माया में फंसता हे।' यह श्रदृह्ष्ट पूवं जन्म के शुभ-ग्रशुभ कर्मो के कारण 
बनता है। इस '्रदृष्ट' को हम साधारण दृष्टि से नहीं देख पाते । साधारण ्रान्ति 
के लिए किसी दोप की श्रावश्यकता है, परन्तु इस सांसारिक माया-त्रान्ति के लिए 
किसी दोष की भ्रपेक्षा नहीं है क्योंकि श्रनादि-श्रनन्त काल से इसी प्रकार चली भ्रा रही 
है श्रौर इसका एकमात्र कारण 'प्रविद्या' है जिससे हम सांसारिक माया-मोह में फंस 
कर ब्रह्म के वस्तविक सत्‌ रूप को माया के आवरण में नहीं देख पाते। ब्रह्म ही वह 
भ्रधिष्ठान है जिस पर माया का अवलम्ब है । माया-संसार में भी वही ब्रह्म भ्रपने 
तेज स्वरूप में स्थित इस माया-रूप को प्रतिभासित कर रहा है। माया के श्रावरण 
में भी वह स्वप्रकाशित ब्रह्म ही सारी माया के प्रत्यक्ष का कारण प्रौर श्राधार है । 
इस ग्राघार (अधिष्ठान) को इसके सत्य स्वरूप में देखने के लिए चित्वृत्ति पर से 
श्रविद्या का ग्रावरण हटाने की श्रावश्यकता है । जसे ही इस सारे संसार के ग्रघिष्ठान 
सच्चिदानन्द रूप ब्रह्म का दर्शन होता है, माया स्वयमेव नष्ट हो जाती है। तेजस्वी 
स्वयं प्रकाशित परमब्रह्म को जसे ही हम उसके सत्य स्वरूप में प्राप्त करते हैं वसे ही 
माया का लोप हो जाता है। 


प्रज्ञान की परिभाषा ' 


सारी माया-श्रान्ति का कारण अज्ञान है । यह भ्रज्ञान प्रनादि है, यह भावरूप 
(जिसकी स्थिति है,) परन्तु ज्ञान के द्वारा इसे दूर किया जा सकता है। श्रज्ञान के 


लिए कहा है _'भ्रनादि भावरूपत्वे सति ज्ञाननिवर्त्यत्वम्‌ ।' भावरूपत्वे सति जाननिवर्त्यत्व ।' समयापेक्षा से जितनी वस्तुएँ 
सादि (जिनका प्रादुर्भाव होता है) हैं, उन सतमें यह भ्रनादि भ्रज्ञान प्रकट होता है । 
सारे भौतिक पदार्थ इस श्रज्ञान-ग्रंघकार के श्रावरण से श्रावृत्त हैं। किसी भी वस्तु के 
प्रत्यक्ष के लिए गअ्ज्ञान को दूर करना आवश्यक है । भ्रज्ञान 'चित्‌' का ही ग्रभावात्मक 
रूप है श्रौर चित्‌ के समान ही श्रनादि है। श्रज्ञान चित्‌ से संपक्त है । जहाँ ज्ञान नहीं 
है वहाँ प्रज्ञान है, 'चित्‌” की स्थिति भ्रनादि श्रनन्त है। 'अज्ञान' भी चित्‌ का ही 
अन्यथा रूप है। यह भावरूप है। “भाव यहाँ भ्रभाव का विलोम न होकर भ्रभाव से 
भिन्नता सूचित करता है । (भ्रभावविलक्षणत्व मात्रम्‌ विविक्षितम्‌) । परन्तु भ्रज्ञान की 
स्थिति भ्रन्य पाथिव वस्तुश्रों की स्थिति से भिन्न है । श्रज्ञान को भावरूप में कहने का 


कारण एकमात्र यह हे कि यह प्रभाव नहीं है परन्तु साधारण भौतिक वस्तु के 
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समान इसका पाथिव भाब भी नहीं है । कभी कभी यह शंका की जाती हैँ कि प्रज्ञान 
किसी क्षणिक दोप से श्रान्ति के रूप में उत्पन्न होता है श्रत: यह अनादि नहीं है। 
वेदान्त का मत है कि प्रज्ञान का कल्पनात्मक रान्ति होने का श्र्थ यह नहीं है कि यह 
क्षणिक है। श्रज्ञान को क्षणिक तभी कहा जा सकता है जबकि इसका ग्रावार माया 
(जिसका इस अज्ञान से सम्बन्ध है) भी क्षण भर के लिए ही उत्पन्न होती, परन्तु जैसे 
माया-प्रवाह का कोई श्रादि नहीं है, उसी प्रकार श्रज्ञान भी ग्रनादि है। जसे इसका 
श्रधिष्ठान चित्रूप ब्रह्म श्रनादि है उसी प्रकार ब्रह्म सम्बन्धी भ्रज्ञान भी अनादि है। 
चित ही सारी माया का आधार है, चित सवंदा भावी है, प्रतः अज्ञान भी सदव स्थित 
रहता है और इस प्रकार श्रना नादि हैँ। अज्ञानावरण से प्रत्येक वस्तु आच्छादित है, सारी 
अस्पष्टता, श्रनिश्चितता इसी अज्ञान के कारण हैं। श्रतः यह प्रज्ञान न भाव है, न 
अभाव । यह निश्‍्चयात्मकता से परे है । सभी कुछ भ्रस्पष्ट, रान्ति व अ्रनिद्चित है 
यही प्रज्ञान का स्वरूप है जिसके कारण हम संसार में भाव-ग्रभाव की स्थिति को 
यथार्थ रूप में नहीं देख पाते। परन्तु यह अज्ञान ज्ञान के द्वारा दूर किया जा सकता 
है । यद्यपि यह भ्रनादि है परन्तु इसका श्र्थं यह नहीं है कि इससे मुक्त नहीं हुम्रा जा 
सकता । ज्ञान से सभी भ्रान्तियाँ ग्रौर माया दूर हो जाती है। कुछ वेदान्तियों का 
मत है कि अज्ञान मायातत्त्व है। उनके श्रनुसार यद्यपि इसकी निश्चित भावात्मक 
सत्ता नहीं है परन्तु यह निश्चित रूप से वह तत्त्व है जिससे माया साकार होती है। 
यह आवश्यक नहीं है कि किसी वस्तु का आधार तत्त्व कोई निश्चित सत्व ही हो। 








किसी भी उपादान कारण तत्त्व के लिए केवल यह आवश्यक है कि मूल तत्त्व का भिन्न 


भ्रवस्था्रों में परिवतंन नहीं होना चाहिए । यह भी सत्य नहीं हैं कि जिसका भाव है 
वही तत्त्व प्रनेक परिवर्तनों में स्थित रहता है। जो भाव के लिए सत्प है वह अभाव 
के लिए भी सत्य है। ग्रतः माया असत्‌ है, माया का कारण प्रज्ञान भी अ्रसत्‌ है और 
ये दोनों ही श्रनादि हैं । 


प्रत्यक्ष ओर अनुमान से अज्ञान की सत्ता की स्थापना 


जिस अज्ञान की परिभाषा हम यह कह कर करते हैं कि यह श्रनिश्चित है, इसका 
न भाव हैं, न प्रभाव, उसको हम प्रत्यक्ष प्रनुभव से भी जानते हैं । जव हम यह कहते हैं 
कि “मैं अपने श्रापको या किसी को नहीं जानता” तो हम भ्रज्ञान को प्रत्यक्ष रूप से देखते 


~ 


हैं। इसी प्रकार जब हम यह कहते हैं कि “मैं गहरी निद्रा में सो रहा था, मुझे कुछ 


पता नहीं है' तक भी हम श्रज्ञान की स्पष्ट सत्ता स्वीकार करते हैं। इस प्रकार के 


प्रत्यक्ष में हम किसी निश्चित भात्र की कल्पना नहीं करते, न हम किसी निश्चित गुण 
रूप की बात कहते हैं और न हम किसी श्रभाव को ही कल्पना करते हैं। परन्तु फिर 
भी हम एक निश्चित बात कहते हैं कि मुझे अपने आपका कुछ पता नहीं है। यहाँ 
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एक शंका यह उत्पन्न होती है कि 'में नहीं जानता से किसी अनिश्चित '्रज्ञान' का 
भ्रथं है, तात्पर्यं यह है कि मु्े श्रमुक वस्तु का 'ज्ञान' नहीं “२३ हाँ ज्ञान' के अभाव 
से ग्रथं है। इस प्रश्न का उत्तर देते हुए वेदान्त का कथन है कि 'ग्रभाव” में एक 
निश्चित भाव है। यह किसी निश्चित वस्तु के श्रभाव का द्योतक है । श्रतः “श्रभाव' 
शब्द किसी वस्तु विशेष के गुण घमं को ध्यान में रखते हुए, उसके न होने का परि- 
चायक है। परन्तु जब हम यह कहते हैं कि 'मैं नहीं जानता' या मुझे इसका कोई 
ज्ञान नहीं है तो उससे प्रथं एक अनिश्चित, वस्तु हीन य्रज्ञान से है जिससे किसी विशेष 
वस्तु के प्रभाव की संकल्पना नहीं होती । साथ ही यह प्रनिश्चित अज्ञान भावरूप भी 
है, क्योंकि अभाव नहीं है। श्रभाव रूप न होने से 'भावत्व' स्पष्ट है। परन्तु यह 
भावत्व' भ्रन्य पाथिव वस्तुग्रों के “भावत्व' से भिन्न है क्योंकि यह ग्रज्चान-भाव केवल 
एक श्रनिश्चित, गुण-हप विहीन न जानने की कल्पना है। अभाव का अर्थ सभी 
वस्तुओ्नों के (सवं साधारण) अभाव से न होकर विशिष्ट वस्तु के अभाव से हुआ करता 
है। उदाहरण के लिए यदि यह कहा जाए कि श्रभाव से ग्रर्थ सामान्य अभाव से है 
तो भूमि पर घडा होते हुए भी हमकों उसका श्रभाव मानना पड़ेगा, परन्तु ऐसा नहीं 
है। श्रतः विशिष्ट वस्तु के श्रभाव का श्रथं किसी सर्व सामान्य अभाव से नहीं है 
साथ ही यह भी स्पष्ट है कि सामान्य ग्रभाव-कल्पना विशिष्ट वस्तु से सम्बन्धित न 
होने से हमारी चेतना ग्रहण नहीं कर सकती । किसी भी अभाव की चेतना “उपलब्धि! 
के लिए यह भ्रावश्यक है कि वह किसी निश्चित वस्तु के श्रभाव की द्योतक होनी 
चाहिए । प्रतः सामान्य प्रभाव में विशिष्ट ज्ञान का कोई अर्थ नहीं रहता । सामान्य 
श्रभाव से ग्रथं होगा किसी भी वस्तु का ज्ञान न होना । परन्तु अज्ञान! इससे भिन्न है । 
किसी वस्तु का ज्ञान होने पर भी' भ्रज्ञान' स्थित रहसकता है श्रनेक वस्तुओं को जानते 
हुए भी 'भ्रज्ञान' स्थिर रहता है। इस दृष्टि से यह कहना अनुचित नहीं होगा कि 
जब हम यह कहते हैं कि "मैं नहीं जानता' तो यह एक विशिष्ट प्रकार का प्रत्यक्ष 
(उपलब्धि) है जो अनिश्चितता अथवा अज्ञान का सूचक हैं । हमारा यह भी अनुभव 
है कि हम यह जान कर कि इस विषय में हमको निश्चित रूप से अज्ञान है, हम उस 
अज्ञान को दूर करने का प्रयत्न करते हैं। ग्रतः यह स्पष्ट है कि अज्ञान का प्रत्यक्ष 
अभाव के प्रत्यक्ष से भिन्न हैं। हमारी प्रत्यक्ष-चेतना (साक्षी चैतन्य) कुछ इस प्रकार 
की है कि यह ज्ञान और प्रज्ञान दोनों को ग्रहण करती है, दोनों को ही उनके अनेक 
रूपों में समभने में समर्थं है। हमारी चित्तवृत्ति जब एक दिशा में प्रेरित होती_है तो 
हम उस वस्तु के सम्बन्ध में ज्ञान प्राप्त करते हैं जिसे 'वत्तिज्ञान' कह सकते 


TO 


“वृत्तिज्ञान' अज्ञान का विरोधी है। हमारे चेतन्यमन में जो सभी वस्तुनो का प्रत्यक्षकर्त्ता, 


DT पकने 


(साक्षी चतन्य) है ऐसी विशिष्टता है कि वह सारे “भाव' को निझ्चित ज्ञानात्मक रूप में 


अथवा श्रनिश्चित अज्ञाने के रूप में ग्रहण करता ह। परन्तु यह 'ग्रभाव' को समझने 
ras, 
में श्रसमथ हु, क्योंकि 'श्रभाव' प्रत्यक्ष नहीं हे। 'भ्रभाव' में किसी प्रकार का प्रत्यक्ष 
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नहीं होता, यह वास्तव में प्रत्यक्ष की अनुपस्थिति प्रथवा 'श्रनुपलब्बि' है । परन्तु जब मैं 
यह कहता हूं कि “मैं नहीं जानता! तो प्रन्तकचेतना में स्पष्ट ही नहीं जानने का प्रत्यक्ष 
होता है। न्याय-दर्शन की दृष्टि से एक और विशेष प्रकार की शंका उपस्थित की 
जाती है कि 'विशेषण' के विना विशेष्य (विशिष्ट) का ज्ञान सम्भव नहीं है। वस्तु 
को जाने विना उसके विषय में चेतना में किसी प्रकार का अनिश्चय नहीं हो सकता । 
वेदान्त का उत्तर है कि यह कथन मान्य नहीं है कि 'विशेषण के चिना विशिष्ट वस्तु 
का ज्ञान सम्भव नहीं है। कई अवस्थाग्रों में हम पहले वस्तु को देखते हैं और फिर 
उसके गुण स्वभाव को जानते हुँ । यहाँ 'श्रभाव' एक निश्चित अतिरिक्त तत्त्व न होकर 
केवल “भाव!” का ही श्रन्य रूप है। इस तक से नेयायिक भी सहमत होंगे कि जब हुम 
यह कहते हैं कि 'यहाँ घड़े का भ्रभाव नहीं है' तो हम किसी श्रभाव को प्रतिरिक्ति 

तत्त्व के रूप में कल्पना नहीं करते, क्योंकि घड़ा हमारे सामने पहले से ही स्थित है । 
जिस प्रकार उन वस्तुओं के सम्बन्ध में हमें त्रान्ति होती है जो प्रस्तित्वमय है जिनका 
निश्चित 'भाव' है, उसी प्रकार उन वस्तुग्रों के सम्बन्ध में भी भ्रान्ति उत्पन्न हो सकती 
है, जिनका अभाव है। जैसे मृग-मरीचिका में जल के अभाव में जल को त्रान्ति होती 
है । श्रतः यह मानने कोई कठिनाई नहीं होनी चाहिए कि प्रभाव भी माया के कारण 
अनेक रूपों में मन को श्रान्त करता है। इस प्रकार भ्रमाव का विषय भी भावरूप 
होने से यह कथन श्रमान्य नहीं कहा जा सकता कि मैं नहीं जानता' में किसी प्रकार 
का निश्चित प्रत्यक्ष नहीं है । इस वाक्य में प्रनिद्चित ग्रज्ञान का प्रत्यक्ष स्पष्ट है । 
इसी प्रकार “मुझे पता नहीं है कि तुम क्या कहते हो' इस वाक्य में किसी 'ग्रभाव' का 
प्रत्यक्ष नहीं है, क्योंकि यदि ऐसा होता तो पहले यह जानना प्रावश्यक था कि वक्ता ने 


निश्चित शब्दों में क्या कहा है श्रौर यदि यह जान लिया है, तो यह उक्ति भ्रसम्भव है 


है कि 'मैं नहीं जानता कि तुम क्या कहते हो ।' 


इसी प्रकार जब हम गहरी निद्रा से जगकर यह कहते हैं कि, मैं बड़ी देर से सो 
रहा था, मुझे कुछ पता नहीं है । तो यह भी निद्रा में भ्रनिश्चित अज्ञान का प्रत्यक्ष 
है। कुछ लोगों का कथन है कि निद्रा में किसी प्रकार का प्रत्यक्ष सम्भव नहीं है । 
जो कुछ जागृत श्रवस्था में निद्रा की अवस्था के बारे में कहा जाता है वह अनुमान मात्र 
है। अतः यह कहना कि मुझ निद्रा के कारण कुछ पता नहीं है, भ्रनुमान के श्राघार 
पर कहा जाता है। पर यह कथन असत्य है। जाग्रत श्रवस्था में यह अनुमान करने 
का कोई आधार नहीं है कि सुषुप्तावस्था में इन्द्रियों ने प्रपना सक्रिय व्यापार बन्द कर 
दिया था । दोनों अवस्थाओं में किसी प्रकार की सहव्याप्ति नहीं है । निद्रा को अवस्था 
में चितूवत्ति में प्रनिदिचत '्रज्ञान' की भ्रवस्था होती है और जाग्रत अवस्था में उस | 
भ्रज्ञान के 'संस्कार' के श्राधार पर मनुष्य यह कहता है कि “मुझे कुछ पता नहीं है' । 
यह निद्रा वस्था में अज्ञान का प्रत्यक्ष है । यह ज्ञान भाव' के प्रभाव का योतक नहीं 
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है, पर एक य्रन्य प्रत्यक्ष है। किसी वस्तु का ज्ञानभाव उस वस्तु के भौतिक श्रस्तित्व 
का परिचायक है । उसका विरोधी अभाव उस वस्तु विशेष के न होने का सूचक है। 
भ्रतः यह भावना कि मुझ कुछ पता नहीं है, इससे भिन्न प्रकार की श्रवस्था का प्रत्यक्ष 
का प्रत्यक्ष है, जो जाग्रत श्रौर सुषुप्त दोनों श्रवस्थाश्रों में अज्ञान का संज्ञान कराता है। 


'ग्रज्ञान' की उपस्थिति का श्रनुमान इससे भी किया जा सकता है कि जब हम 
किसी विशेष संदर्भ में उस विपय का ज्ञान प्राप्त कर लेते हैं, जिसके बारे में हमने 
पहले यह कहा था कि हमको इस सम्बन्ध में कुछ पता नहीं है, तो उस अज्ञान का 
निवारण हो जाता है। जैसे अंधकार में प्रकाश की किरण प्रकट होती है उसी प्रकार 
प्रज्ञान अन्धकार के श्रावरण को हटाने वाले ज्ञान के प्रकाश का उदय होता है।' 
इसके अतिरिक्त भ्रज्ञान के कारण ही माया की उत्पत्ति होती है। श्रज्ञान ही सारी 
भ्रान्ति का श्राधार है, अज्ञान ही माया तत्त्व है। ब्रह्म को हम माया-तत्त्व नहीं कह 
सकते, क्योंकि वह शाश्वत, श्रपरिवतनशील, अनन्त तत्त्व है। इस ग्रज्ञान के कारण 
ही वह हमको अपने सत्‌. चित्‌, आनन्द रूप में प्रकट नहीं हो पाता । यदि अज्ञान नहीं 
होता, तो हमको वह सदैव ही प्रत्यक्ष दिखाई देता । यह भ्रज्ञान हमको अपनी 'साक्षी- 
चेतना' से, जिससे हम सभी सांसारिक वस्तुग्रों का प्रत्यक्ष करते हैं, दिखाई देता है । 
यह 'साक्षी चेतना' हमारे शुद्ध 'चित्‌' से भिन्न है। शुद्ध 'चित्‌' रूप 'श्रविद्या' के कारण 
'साक्षीचेतना' के रूप में प्रकट होता है जिससे हम संसार के माया-व्यापार का प्रत्यक्ष 
करते रहते हैं। जसे ही इस ग्रविद्या का नाश होता है, शुद्ध चित्‌ रूप सच्चिदानन्द 
ब्रह्म प्रकट हो जाता है। ES के | कर 
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“प्रज्ञान? “आईकार? और “अन्तकरण? की सस्थिति ओर काये 


अज्ञान' का श्राधार "चित्‌ 'चित्‌' प्रकादामय है । जब शुद्ध चित्‌ रूप मनुष्य 
की चित्तवत्तियो द्वारा धारण किया जाता है तो श्रज्ञान का बिनाश हो जाता है। इसके 
पूर्व चित्‌ श्रज्ञान के ग्रावरण में छिपा रहत! है । ग्रज्ञान का ग्रघिष्ठान शुद्ध चित्‌ रूप 
है, माया से अभिभूत 'ग्रहम्‌' या 'मैं' के पीछे जो 'चित्‌' है, वह स्वयं भ्रज्ञान से उत्पन्न 
होता है । अर्थात्‌ भ्रहम्‌-भावना अज्ञान के कारण उत्पन्न होती हैं। परन्तु वाचस्पति 
मिश्र का कथन है कि शुद्ध चेतन रूप अज्ञान का ग्राधार नहीं है। म्रज्ञान का आधार 
“जीव है । श्री माघवाचायं इन दोनों दुष्टियों का समन्वय करते हुए कहते हैं कि अज्ञान 
के कारण जीव के द्वारा चिन्मय रूप को देखने में वाघा पहुँचती है ग्रतः वे इसे 'चित्‌' 








१ इस प्रसंग में 'पंचपादिका-विवरण', 'तत्त्वदीपन' और 'प्रद्वतसिद्धि नामक ग्रन्थ 
देखिए । 
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पर आश्रित होते हुए भी जीवाश्रित मानते हैं जसा उन्होंने 'विवरण प्रमेय” पुष्ठ ४८ १ 
कहा है-चिन्मात्राश्रितम्‌ अज्ञानम्‌ जीवपक्षपातित्वात्‌ जीवाश्चितम्‌ उच्यते। यह भावना 
कि “मैं कुछ नहीं जानता' ग्रहं ग्रौर साक्षी चेतना के संयोग से उत्पन्न प्रतीत होती है 
परन्तु वास्तव में श्रन्तःकरण और ग्रज्ञान के निकट सम्पक का फल है। 


अज्ञान चित्‌ पर आश्रित है और चित्‌ ही इसका विषय है। ज्योतिमंय चित्‌ 
श्रज्ञान के आवरण में [छपा रहता है। इस आवरण से चित्‌ के तेजस्‌ स्वरूप में किसी 
प्रकार का ह्लास नहीं होता । न इस ग्रज्चान से “चित्‌' रूप ब्रह्म का किसी प्रकार का 
श्रवरोघ होता है और न यह प्रज्ञान चिन्मय ब्रह्म के किसी भी कार्य में वाधा डाल 
सकता है । स्थिति यह है कि इस अज्ञान के कारण ऐसा प्रतीत होता है किन तो 
कोई बुद्ध नाम की वस्तु है श्रौर न उसका किसी प्रकार का प्रकाश्य रूप है-नास्ति न 
प्रकाशत व्यवहार: । ब्रह्म अज्ञान के कारण छिपा हुप्रा है इसका यही ग्रथं है कि 
श्रज्ञान की ऐसी योग्यता है (तद्योग्यता) कि वह ब्रह्म को उसी प्रकार छिपा लेता है 
जसे निद्रा में हमारी ज्ञान-चेतना में किसी भी वस्तु का वोत नहीं होता । मनुष्य श्रज्ञान 
के कारण सुपुप्तावस्था में रहता है। जिससे वह यथार्थ को नहीं देख पाता । इस 
प्रकार अज्ञान के कारण सत्य का प्रकाश हम तक नहीं पहुँच पाता । यह श्रज्ञान न 
केवल चिन्मय रूप को, प्रत्युत ब्रह्म के आनन्द रूप को भी हमसे दूर रखता है जिससे 
हम क्षणिक भौतिक श्रानन्दों को ही सर्वोपरि सुख मानकर ब्रह्मानंद से वंचित रहते हैं । 
श्रज्ञान के श्रनेक स्वरूप हैं । अज्ञान एक होते हुए भी अनेक प्रकार से हमारे प्रनुभव 
भ्रोर व्यक्तित्व को आच्छादित किए रहता है। श्रज्ञान के इन अनेक रूपों को 'ग्रवस्था- 
ज्ञान या 'तुलाज्ञान' कहते हैं। वृत्तिज्ञान' या ज्ञान-चेतना से अवस्थाज्ञान का नाश 
होकर यथार्थ का ज्ञान होता है। . क 

अज्ञान के कारण ही मनुष्य में 'ग्रहम्‌' भावना का जन्म होता है। मनुष्य का 
भ्रहम्‌ उसको श्रात्मा, शरीर, पूर्व संस्कार, श्रनुभव श्रौर चित्‌ का संयुक्त रूप है । प्रत्पन्ञ, 
पार्थिव सीमाझओ्रों में आवद्ध इस अहम्‌ के कारण ही अपार्थिव, निस्सीम, निगुण ब्रह्म को 
हम नहीं देख पाते । श्रनादि काल से चले आते हुए दूषित सैस्क्रार और जन्म-जन्मान्तरों 
की प्रपंचमयी वासनाएँ 'श्रन्तःकरण' में संचित होती रहती हैं श्रोर ये हमारे अहम्‌ को 
परिपुष्ट करती रहती ह। हमारी प्रकाशमय आत्मा का ही अ्रन्त:करण वह रूप है 
जहाँ इन सब वासनाओों का और तज्जनित संस्कारों का निवास है। यह अन्तःकारण 
ही चित्‌ के साथ अहम्‌ का रूप घारण करता है। यह चित्‌ हमारी 'साक्षी-चेतना' है । 
श्रतः हम भ्रहम्‌ के दो स्वरूप देखते हैं। एक वह जो प्रपरिवर्तनशील चित रूप भ्रात्म 
तत्त्व है, दूसरा वह्‌ जो अन्त:करण है जो सारे सुख-दुःख, संवेदनाग्रों के साथ सम्बन्धित 
है, जिसमें सारी ग्रनुभूतियों का निवास होता है, जो श्रशाइवत परिवर्तनशील तत्त्व है । 
यह भ्रन्तःकरण और चित्‌ रूप साक्षी चेतना (प्रात्मा) दोनों ही मिलकर एक हो जाते 
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हें। जैसे हम जब यह कहते हैं कि यह लोहपिड ज्योतिमंय हो रहा है तो भ्रग्नि श्रौर 
लोहपिण्ड मिलकर एक हो जाते हैं पर वास्तव में वे दोनों भ्रलग-भ्रलग तत्त्व हैं। इसी 
प्रकार जव हम कहते हैं कि “मैं देखता हूं! तो प्रात्मा (चित्‌ रूप) श्रौर भ्न्तःकरण इन 


UR 

दोनों का संयोग हो जाता है श्रौर वे साधारण दृष्टि से एक ही दिखाई देते हैं। इस 

प्रकार ग्रहम्‌ कल्पना के दो भाग हैं एक सत्‌ तत्त्व है और दूसरा असत (श्रयथाथ) । 
SSE eS ER 
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lb प्रभाकर का मत है कि भ्रात्मा और श्रन्तःकरण को हम भिन्न भिन्न नहीं मान 
सकते । जलते हुए लोहृपिड की उपमा यहाँ ग्रनुचित प्रतीत होती हैं क्योंकि अग्नि 
भ्रौर लोहापड को हम भिन्न तत्त्वों के रूप में स्पष्ट रूपेण देखते हैं, पर श्रात्मा और 
भ्रन्तःकरण श्रलग-श्रलग कभी नहीं दिखाई देते । आत्मा स्वयं प्रकाशित तत्त्व नहीं है। 
प्रकाशित कर देता है। (पुटिसिद्धान्त) 'श्रनुभव' भ्रथवा प्रत्यक्ष एक ऐसे प्रकाश 
की भाँति है जो वस्तु और आत्मा दोनों को स्पष्ट कर देता है तथा इसे किसी श्रन्य 
सहायता की भ्रपेक्षा नहीं है। वेदान्त का इस मत से विरोघ है। वेदान्त का कथन है 
कि प्रभाकर के मतानुसार ज्ञान और आत्मा में किसी सम्बन्ध का प्रश्‍न ही नहीं उठता । 
यदि यह कहा जाए कि ज्ञान प्रपने भ्रापको स्वयं प्रकाशित करता है तो यही बात आत्मा 
के लिए भी कही जा सकती है। सत्य यह है कि चित्‌ रूप श्रात्मा श्रौर ज्ञान में कोई 


अन्तर नहीं है। श्री कुमारिल 'प्रनुभव” (विचार प्रत्यक्ष) को एक क्रिया के रूप में 
मानते हैं ध्रीर प्रभाकर तथा न्याय द्शंन इसे ग्रात्मा के गुण के रूप में देखते हैं। 

परन्तु यदि यह 'प्रनुभव' प्रस्य क्रियाश्रों की भाँति एक क्रिया मात्र है तो यह भ्रपने 
भ्रापको प्रकाशित नहीं कर सकती । यदि यह तत्त्व है और परमाणु रूप है तो फिर 
यह एक वस्तु का ग्रति सूक्ष्म भाग ही प्रकाशित कर सकती है। यदि यह सर्वव्यापक 
है, तो सभी वस्तुओं को एक सोथ ही प्रकट कर देगी । यदि यह मध्याकार है तो इसे 
अन्य भागों को शभ्रपेक्षा होगी, न यह पूर्ण हो सकेगी और इस प्रकार इसे आत्मा की 
प्रावश्यकता नहीं होगी । यदि यह प्रकाश की भाँति आत्मा का गुण है तो भी यह 
मानना पड़ेगा कि यह श्रात्मां से उत्पन्न है। इस प्रकार सभी दृष्टियों से यह मानना 


पड़ता है कि ग्रात्मा स्वप्रकाशित भ्रस्तित्व है। भ्रपने ज्ञान में किसी को भी सन्देह नहीं 


१ न्याय के भ्रनुसार श्रात्मा चित” के सम्पकं के कारण ही चेतन है परन्तु यह स्वयं 
'चित्‌' नहीं है। उपयुक्त संयोग के कारण ही ग्रात्मा चेतन है। ग्रात्मा के स्व- 
प्रकाशित होने के खंडन में न्याय मंजरी (पृ० सं० ४३२) में कहा गया है- 


“सचेतनक्चिता योगात्तदयोगेन विना जड़ा । 
नार्थावभासादन्यद्धि चेतन्यम्‌ नाम मन्महे ॥ 
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होता, सभी उसको सत्य मानते हैं। श्रात्मा ही वह 'विज्ञान' है जो सदैव प्रकाशमय है 
शुद्ध बुद्ध चैतन्य है 9 

जाग्रत ओर सुपुप्त ञ्रवस्था में 'चित्‌' सवंदा विद्यमान रहता है । पर प्रगाढ़ निद्रा 
में श्रहंकार का लोप हो जाता हैं । गहरी नींद में श्रन्तःकरण श्रोर अहंकार दोनों ही 
अज्ञान में समाविष्ट हो जते हैं और केवल आत्मा और भ्रज्ञान विद्यमान रहते हैं। 
पुनः जगने पर श्रन्तःकरण को वृत्ति के रूप में ग्रहंकार फिर से उत्पन्न हो जाता है श्रोर 
तब यह श्रहं अज्ञान के प्रत्यक्ष को इन शब्दो में प्रकट करता है कि मैं गहरी तंद्रा में 
निमग्न था, मुझे कुछ पता नहीं था । यह 'श्रहंकार', 'श्रन्तःकरण' की 'वृत्ति' है भ्रौर 
अविद्या' के कारण उत्पन्न होती है। यहु भ्रहुंकार भ्रात्मा पर प्रतिस्थापित 'ज्ञान-शक्ति 
आर 'क्रिया-शक्ति' के रूप में प्रकट होता है। इस भ्रहकार की क्रिया-शक्ति के कारण 
ही आत्मा सक्रिय तत्त्व के रूप में दिखाई देता है। ग्रहं की माया से आत्मा भ्रावृत्त 
होकर ऐसी प्रतीत होती है कि वही जब कार्यो को कर रही है, पर आत्मा चित्‌ रूप है, 
श्रन्तःकरण की क्रियाशील तत्त्व 'भ्रह' पुरातन वासना संस्कारों से प्रेरित आत्मा पर 
सवार हो श्रनेक प्रकार के खेल खेलता है। यह ग्रन्तः करण सन्देह-विवेक के सन्दर्भ में 
“मानस, ज्ञान की निश्चित उपलब्धि क्षमता के रूप में “बुद्धि और घारणा शक्ति के 
रूप में 'चित्‌' नाम से जाना जाता है। श्रर्थात्‌ 'मानस' बुद्धि और चित्‌ अन्तःकरण के 
ही विभिन्न रूप हैं ।। इस भ्रन्तःकरण के संयोग में शुद्ध चित्‌ रूप, जीव” कहलाता है । 
उपयु क्त वर्णन से यह स्पष्ट है कि अज्ञान कोरी काल्पनिक वस्तु नहीं है, सत्‌ के ध्राश्रय 
पर भ्रज्ञान की स्थिति है, सारे प्रकृति-प्रपंच में भ्रन्तनिहित मूल तत्त्व यह अज्ञान ही है । 
भ्रर्थात्‌ इस माया-प्रपंच का कारण श्रौर मूल प्रज्ञान है । शुद्ध चित्‌ के द्वारा ही अज्ञान 
का वास्तविक रूप दिखाई देता है। इस माया-प्रपंच के नीचे सत्‌-चित्‌-रूप छिपा 
हुआ है वह भी इसी अज्ञान को गति से स्पष्ट होता है जब प्रन्तःकरण में शुद्ध वृत्त के 
द्वारा ही हमें सत्‌ चित्‌ रूप दिखाई देता है। जीव के साथ ही अनादि काल से अनेक 
संशय, धमं, अधमं, संस्कारादि अनेक वृत्तियों को घारण करने वाला भ्रन्तःकरण भी 
संलग्न हो जाता है श्रोर ग्रनेक जन्म-जन्मान्तरों में पूर्व संस्कारों के आधार पर नवीन 
माया-सृष्टि से उद्श्रान्त होता रहता है । 


अनिर्वाच्यवाद और वेदान्त की इन्द्वात्मकता 


वेदान्त के अनुसार भ्रज्ञान के प्रत्यक्ष में कोई कठिनाई नहीं है । इस विद्वव में 





3 न्याय मकरंद’ पु० १३०, १४० चित्‌ सुख' और विवरण प्रमेय संग्रह पृ० ५३, ५८ 
देखिए । 
5 वेदान्त परिभाषा’ पु० ८८ बम्बई संस्करण देखिए । 
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केवल दो वर्ग है, एक सत्‌, स्वप्रकाशित, तेजोमय ब्रह्म श्रौर दूसरा श्रनिश्चित श्रज्ञान। 
इस भ्रज्ञान को श्राघार भूमि माया है। ब्रह्म भी इस भ्रज्ञान के कारण श्रनेक माया 
रूपों में श्रौर प्रकृति-प्रपंच में नानाविध स्वरूपों में प्रकट होता है। अर्थात्‌ हम उस 
सत्‌ रूप को उसके सत्य स्वरूप में न देख कर माया और श्रज्ञान के कारण सांसारिक 
प्रपंच को ही सत्य मान लेते हैं। यह श्रज्ञान भाव और अभाव दोनों से भिन्न है और 
जब ब्रह्म-ज्ञान का उदय होता है तो स्वयमेव दूर हो जाता है। साथ ही इस अज्ञान 
के विषय में हम इसके भ्रतिरिक्त और कुछ नहीं जानते हैं कि यह एक श्रनिश्चित रूप 
है । परन्तु यह सहज ही समझ में नहीं आता कि संसार का यह सुञ्यवस्थित क्रम, 
घटनाएँ ग्रनेक प्रकार के सुन्दर संतुलित रूप और शरीरादि इस श्रनिद्चित श्रज्ञान से 
केसे उत्पन्न होते हैं । 


मन, बुद्धि, प्राण और सारे भौतिक पदार्थं इस भ्रज्ञान से कसे विकसित होते हैं 
यह भी एक श्रबूझ प्रहेलिका सी प्रतीत होती है। यह कल्पना युक्ति संगत प्रतीत नहीं 
के सम्बन्ध में हमारी सारी घारणाएँ ग्रसत्य, मिथ्या और ग्राधारहीन हें। एक ब्रह्म 
ही वह प्रकाशमय तत्त्व है, ग्रन्य सब अनिश्चित, अ्ज्ञान स्वरूप माया-जगत्‌ है। यदि 
यह मान लिया जाए तो फिर सारे पंसार में कोई निश्चित क्रम और ब्यवस्था नहीं 
होनी चाहिए । भ्रज्ञान का भ्रव्यवस्थित, क्रमहीन, अनिश्चित स्वरूप संसार के कार्यों 
में भी दिखाई देना चाहिए, फिर किसी प्रकार के भौतिक नियम श्रश्रवा किसी वस्तु के 


होने या न होने के सम्बन्ध में कुछ भी निश्चित रूप से कहना कठिन होना चाहिए। 


श्री हपं श्रौर उनके भाष्यकार चित्सुख ने वेदान्त के इन मूल सिद्धान्तों की विशेष रूप 
सेःश्रालोचना की है, जिसका विवेचन इस अध्याय में करना कठिन दिखाई देता हैं । 
यथार्थं सम्बन्धी विचार का यहाँ एक संक्षिप्त उदाहरण देना पर्याप्त होगा । 


'खंडनखंडखाद्य' नामक ग्रन्थ में 'भिद' की कल्पनाओं का विवेचन किया गया है। 
इसके अनुसार वस्तुश्रों में भेद की केवल चार व्याख्याएँ की जा सकती है । 


(१) “स्वरूप-भेद'-जहाँ वस्तु विशेष के बाह्य रूप, गुण के श्राधार पर अन्तर 
देखा जाता हो जेसाकि प्रभाकर का मत है । 


(२) 'भ्रन्योन्याभाव'-इसके ग्रनुसार दो वस्तुओं में भेद का ग्रर्थ है कि एक का 
दूसरे में 'ग्रभाव' है जेसा नेयायिकों का मत है । 


(३) 'वघम्य'-जिसमें गुणों का विरोध हो जेसाकि वेशेषिक का मत है | 


(४) 'पृथक्त्व'-जिसमें भेद होना स्वयं में एक गुण हो जेसाकि न्याय में 'पृथक्त्व' 
एक गुण के रूप में माना जाता है। 
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पहली व्याख्या के अनुसार यह कहा जाता है कि घट श्रोर पट दोनों अपने स्वरूप 
श्र भ्रस्तित्व के आाधार पर एक दूसरे से भिन्न हैं । परन्तु यदि केवल पट को देख 
कर हम यह कहते हैं कि यह घट से भिन्न है तो इसका ग्रथ यह होगा कि पट के स्वरूप 
में कही घड़े का भी समावेश हो गया है अन्यथा केवल वस्तु को देखकर हम यह कसे 
कह सकते हैं कि वस्त्र घड़े से भिन्न है। यदि भेद का प्रत्यक्ष इन्द्रियों के द्वारा किया 
जा सकता है तो इसका श्रथ यह होगा कि यह भेद किसी अन्त वस्तु से होना चाहिए 
श्रौर यदि इन्द्रियां उस दूसरी वस्तु का भी प्रत्यक्ष उसी क्षण नहीं करती हैं तो पहली 
वस्तु के गुण धम में किसी अन्य वस्तु का न्यास न न होने से उस अन्तर का प्रत्यक्ष नहीं 
किया जा सकता । परन्तु यदि एक ही वस्तु के प्रत्यक्ष-क्षण में दो वस्तुओं के गुण-घमं 
का रूप दिखाई देता है तो इसमें स्पष्ट ही विरोधाभास दिखाई देता है जो सम्भव नहीं 
है । अतः वस्त्र में भेद को हम एक अस्तित्व के रूप में नहीं देख सकते श्रीर यदि दूसरी 
वस्तु को हम एक साथ नहीं देख पाते हैं तो इस भेद के श्रस्तित्व को भी नहीं देख 
सकते । यदि यह कहा जाता है कि वस्त्र स्वयं ही वह अस्तित्व है जो घड़े के भेद को 
स्पष्ट करता है तो फिर यह पूछना पड़ेगा कि घड़े का स्वरूप क्या है, उसका गुण-घर्म 
केसा हें? बस्त्र से भिन्न होना यदि घड़े का भ्रपना गुण है तो फिर घड के स्वरूप में कहीं 
चस्त्र का रूप भी निहित होना चाहिए क्योंकि जव तक ऐसा न हो, उस भेद का प्रत्यक्ष 
नहीं हो सकता । यदि यह कहा जाता है कि घड़ा शब्द के कहने से ही भेद का बोष 
होता है अर्थात्‌ घडा ऐसा परिभाषिक शब्द है जिससे स्वयं भेद का वोध होता है तो यह 
भी समझ में नही आता वयोंकि ऐसा वाच्य शब्द कंसे हो सकता है जो भेद का बोघ 
कराता है और जिसका किसी श्रन्य वस्तु से कोई सम्बन्ध नहीं है क्योंकि भेद किन्हीं दो 
वस्तुओं की तुलना में ही सम्भव है। स्त्रतंत्र रूप में किसी भी भेदवाची शब्द की 
स्थिति सम्भव नहीं प्रतीत होती । पूनः यदि घड़े का गुण वस्त्र है तो घड़े के ऊपर 
वस्त्र श्राधारित होना चाहिए अथवा यह कहना चाहिए कि घडा वस्त्र-मंडित होना 
चाहिए । यह कहना भी कठिन है कि गुणों का वस्तुय्रों से क्या सम्बन्ध होता है, यदि 
इस सम्बन्ध का अ्रभाव माना जाए तो फिर प्रत्येक वस्तु अन्य वस्तु का गुण हो सकती 
है। ओर यदि किसी प्रकार का सम्बन्ध माना जाए तो फिर सम्बन्ध के लिए भी किसी 
भ्रन्य सम्बन्ध की आवश्यकता होगी । फिर उस सम्बन्ध के लिए किसी अन्य सम्बन्ध 
की और इस दूषित चक्र का कहीं अन्त ही नहीं होगा । यदि यह कहा जाए कि घड़े 
को जब श्रन्य वस्तुश्रों के प्रसंग में देखा जाता है तो वह घड़े के रूप में दिखाई देता है, 
पर जब इसको वस्त्र के प्रसंग में देखते हैं तो यह भेद के रूप में दिखाई देता है। 
परन्तु यह सम्भव नहीं है क्योंकि घड़े का प्रत्यक्ष, भेद के प्रत्यक्ष से सदेव भिन्न रहेगा । 
सत्य तो यह है कि भेद का प्रत्यक्ष घड़े और वस्त्र दोनों के प्रत्यक्ष से भिन्न है। घड़ा 
श्रौर वस्त्र दोनों का अस्तित्व है यह इस कथन से भिन्न है कि इन दोनों में भेद है। 
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अतः घड़े को भेद श्रथवा भेद का प्रतीक नहीं कहा जा सकता । घड़े के झस्तित्व के 
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लिए किसी भ्न्य भ्रस्तित्व को अपेक्षा नहीं है। उपर्युक्त तक से यह स्पष्ट है कि भेद 
किसी अन्य वस्तु का गुण नहीं हो सक्ता । हमारे वस्तु के प्रत्यक्ष में भेद का कोई 
स्थान नहीं है । 
भेद की दूसरी व्याख्या 'भ्रन्योन्याभाव' है जिसमें यह कहा जाता है कि एक वस्तु 
का दूसरी वस्तु में श्रभाव है। जब यह कहा जाताहैकिघड़ेंका वस्त्र में श्रभाव है 
या वस्त्र का घड़े में श्रभाव है तो इसका अर्थ यह है कि पहले वस्त्र का घड़े में या घड़े 
का वस्त्र में भाव होना चाहिए और इस भाव की श्रब ग्रनुपस्थिति होने से यह श्रभाव 
कहा जा रहा है और फिर श्रभाव से यह भेद उत्पन्न हुआ है। यदि वस्त्र में घड़े का 
भाव है, वस्त्र का घड़े में होना पाया जाता है ग्रथवा घड़े में वस्त्र का निवास हैतो 
इसका गर्थे होगा कि घड़े और वस्त्र का एक ही खूप है, दोनों एक ही हैं, दोनों में 
ग्रस्तित्व-साम्य है । यदि यह कहा जाता है कि दोनों में तादात्म्य है, दोनों में श्रस्तित्व- 
साम्य है, तो भेद रूप का विवेचन कठिन है, उन दोनों में किसी प्रकार का भेद नहीं 
किया जा सकता । यदि '्रन्योन्याभाव' का श्रर्थ वस्त्र में घटत्व का श्रभाव या घट में 
पटत्व का प्रभाव है तो कठिनाई यह है कि घटत्व में ऐसा कोई गुण नहीं है जिसका 
घट से भेद माना जा सके और न पटत्व में ऐसा गुण है जिसे घटत्व के समरूप माना 
जा सके। यदि हम पटत्व श्रौर घटत्व में समरूपता मानते हैं तो हम यह भी कह 
सकते हैं कि वस्त्र में वस्त्रत्व नहीं है घट में घटत्व नहीं है, जो एक विचित्र विरोधात्मक 
उक्ति होगी । 
भेद की तीसरे प्रकार की व्याख्या 'वेधम्यं' है । वेघम्य से यह समभा जाता है 
कि वस्तु विशेष के गुण-घर्म में भिन्नता (म्रपसृति) है। प्रश्न यह उठता है कि क्या 
यह गुण-घमं की विषमता इस प्रकार की है कि यह भ्रन्य वस्तु से इसके स्वाभाविक 
अन्तर को प्रकट करती है। क्या घट का वेधम्यं, वस्त्र के वेधर्म्य से प्रन्तर प्रकट 
करता है? यदि यह सत्य है तो प्रत्येक वस्तु के लिए भ्रनन्त वेघम्य॑ गुण चाहिए, जो 
इसे भ्रन्य वस्तुओं से भ्रलग करते हैं, और फिर उस दूसरी वस्तु के लिए भी उसी क्रम में 
भेद के प्रतीक अनन्त वेघम्यं गुण चाहिए, इस प्रकार इस क्रम का भी एक दूषित चक्र 
` स्थापित हो जाएगा । यदि यह कहा जाता है कि घट और वस्त्र के वेंधम्यं गुण एक 
ही हैं तो फिर तादात्म्य के कारण दोनों में भेद की कोई स्थिति ही नहीं उठती। 
यदि यह कहा जाता है कि प्रत्येक वस्तु का स्वरूप स्वयमेव ही दूसरी वस्तु से भेद का 
परिचायक है क्योंकि प्रत्येक वस्तु दूसरे से भिन्न है ग्रौर दूसरे को स्वतः ही पृथक्‌ कर 
देती है तो ये वस्तुएं भेदरहित होकर 'नि:स्वरूप' (आधार हीन) हो जाएगी। यदि 
इसके विपरीत यह कहा जाता है कि प्रत्येक वस्तु के स्वाभाविक स्वरूप से अर्थ उस 
“स्वरूप विशेष' से है जो दूसरी वस्तुम्रों से विभेद का द्योतक है, तो इस विशेष स्वरूप के 
झभाव में स्वाभाविक स्वरूप एक रूप या ध्रनन्य दिखाई देना चाहिए। इसी प्रकार 
हम 'पृथक्त्व' के विवेचन से भी इसी निष्कर्ष पर पहुचेंगे कि पृथक्त्व नाम का भी कोई 
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गुण नहीं है जिसके घ्राथार पर हम वस्तुश्रों के भेद को स्पष्ट कर सक । पृथक्त्व के 
सम्बन्ध में भी हमको यह विचार करना पड़ेगा कि यह प्रथक्त्व एक ही वस्तु में पाया 
जाता है या भिन्न वस्तुओं में पाया जाता द्वै। यह पृथक्त्व वस्तु में निवास करता है 
या उसके बाहर । यह वस्तु से समझ्प है या भिन्न रूप है ? इस सब विवेचन से यह 
स्पष्ट हो जाएगा कि भेद का भेद पाना इतना सरल नहीं है जेसा प्रथम दृष्टि से प्रतीत 
होता है । इस प्रकार का सुक्ष्म तक भारतीय दर्शन में सर्वप्रथम “कथावत्यु' के प्रथम 
श्रष्यायों में पाया जाता हन । पाणिनि के 'महाभाष्य' में पतंजलि ने इसी प्रकार का 
तक प्रस्तुत किया है। परन्तु इसका विस्तृत प्रयोग सर्वप्रथम श्री नागाजुन ने किया 
है। उन्होंने यह सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि संसार में सभी कुछ निस्सार, क्रम, 
व्यवस्था हीन है जिसके वारे में कुछ भी निद्चित रूप से नहीं कहा जा सकता । 
सभी वस्तुओं में एक ऐसा विरोधाभास है कि किसी भी वस्तु में कोई तथ्य नहीं है । 
सभी मिथ्या है घौर यह सव विश्व एक महाद्युन्य के श्रलावा श्रौर कुछ नहीं है। श्री 
शंकराचार्य ने न्याय श्रौर बौद्ध दर्शन का खंडन करने के लिए इस तक पद्धति का 
श्रांशिक रूप से प्रयोग किया था परन्तु श्री हर्ष ने उस पद्धति का पूर्णरूपेण प्रयोग कर 
श्रपने मामिक, सूक्ष्म तक से न्यायादि दशंनों की सारी मान्यताश्रों को नष्ट-अ्रष्ट कर 
दिया भौर यह सिद्ध कर दिया कि दशंन के भाधार पर जिन वस्तुओं की परिभाषा दी 
जाती है श्रौर जिनको महत्व दिया जाता है उनके सम्बन्ध में यह भी नहीं कहा जा 
सकता कि वे हैं या नहीं है। इस प्रकार न्याय की मान्यताप्रों के खंडन से यह सिद्ध 
कर दिया गया कि जिन वस्तुग्रों को हम सत्य मानते हैं, वे सत्य का प्राभास मात्र हैं, 
उनकी कोई वास्तविक स्थिति है ही नहीं । वेदान्त को इससे बड़ी सहायता मिली । 
वेदान्त ने यह तक प्रस्तुत किया कि यही यथाथं है। संसार का सारा ही व्यापार 
श्राभास मात्र है, यह हमें ब्यवहार में सत्य दिखाई देता है पर वास्तव में यह सब प्रज्ञान 
के कारण उत्पन्न होता है जिसका अस्तित्व किसी तकं की कसौटी पर सिद्ध नहीं हो 
सकता । तक की दृष्टि से माया भी 'भ्रनिर्वचनीय' है । इस सारे प्रपंच को किसी भी 
प्रकार किसी भी परिभाषा में बाँधना कठिन है, क्योंकि जो आभास मात्र है उसका कोई 
भी सत्‌ स्वरूप तक से सिद्ध करना असम्भव है। श्री हषं के पश्चात्‌ चित्सुख 
'तत्त्वदीपिका' ग्रन्थ की रचना की जिसमें उसने हषं का प्रनुसरण किया। इस प्रकार 
वेदान्त दर्शन ने जहाँ एक प्रोर शून्यवाद का भ्राश्रय लिया, वहाँ दूसरी ग्रोः शून्यवाद का श्राश्रय लिया, वहाँ दूसरी ग्रोर विज्ञानबाद 
का प्राश्नय लेकर यह स्थापना की कि ज्ञान स्वप्रकाशित तत्त्व है और प्रन्त में प्रात्मा या 
“चित्‌' ही अन्तिम ज्योतिर्मय सत्य रूप है । 
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वेदान्त दशंन सतत परिवर्तित होने वाले घटनाक्रम का मनन करते हुए यह 
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विवेचन करता है कि उस परिवत्तन का प्रत्येक क्षण में घटने वाली अनेक क्रियाओं का 
सूल कारण कहाँ छिपा हुप्रा है ? अन्य दशनो में प्रत्येक घटना को किसी पूवं कारण से 
सम्बद्ध किया है । कारण के श्रभाव में कार्य नहीं होता । कार्य विशेष को पृष्ठभूमि 
में प्रपरिवर्तनीय, निरूपाधिक कारण-संयोग भ्रवश्य रहता है, जिसके श्रभाव में कोई भी 
कार्य सम्भव नहीं है। परन्तु वेदान्त दर्शन के लिए इतनी व्याख्या पर्याप्त नहीं है 
क्योंकि इससे यह समझ में नहीं प्राता कि एक विशिष्ट कारण-संयोग से कार्य विशेष 
कंसे सम्भव होता है। यह कारण-कार्य-संयोग क्‍यों कर होता है यह जानने की श्राव- 
दयकता है। साधारण दृष्टि से जो कारण किसी कार्य का दिखाई देता है, वह उस 
सीमा तक ठीक है कि एक कारण-सामग्री से एक कार्य-विशेष सम्पन्न हो जाता है। 
श्रतः हम केवल ऊपरी दृष्टि से कारण-कार्य के युग्मों तै संतोप कर लेते हैं। परन्तु हम 
यह जानना चाहते हैं कि वह मूल कारण कौनस। है जिससे घटादि की उत्पत्ति होती है । 
यदि हम केवल दृश्यमान जगत्‌ के स्थूल रूप से दिखाई देने वाले कारण से संतोष कर 
लेते हैं, तो फिर प्रत्येक घटनाक्रम के पीछे कुछ स्थूल रूप से जो साधारण कारण-संयोग 
दिखाई देता है बह पर्याप्त है। परन्तु इससे तो दाशंनिक दृष्टि से कोई प्रगति नहीं 
होती । न्याय को दृष्टि से इतना ही पर्याप्त हो सकता है परन्तु हमारे मूल प्रश्न का 
कोई उत्तर नहीं मिलता कि इस कारण-कार्य की .संम्भावनाओं की पृष्ठभूमि में क्या है । 
न्याय-दुष्टि में काल की भ्रपेक्षा से कारण का पूर्दवर्ती होना श्वावश्यक हैं ॥ 


कल... सा आन. ललकी. 


परन्तु न्याय के श्रनुसार काल सतत प्रवाहशील है, निरन्तर गतिमान्‌ काल में कहीं 
व्यवधान नहीं है। काल का पूर्ववर्ती और अनुवर्ती होना घटना-क्रम की श्रपेक्षा से ही 
है। घटना के श्रभाव में काल के अनुवर्ती होने की कल्पना कठिन है। पुनः समय का 
पोर्वापर्य और श्रनुक्रम में घटनाक्रम की अपेक्षा होने से इनमें अन्योन्याश्चय' भाव है। 
श्रत: इनमें से किसी को भी स्वतंत्र रूप में नहीं देखा जा सकता। जो किसी भ्रन्य पर 
निर्भर है वह स्वतन्त्र कारण के रूप में नहीं माना जा सकता । किसी कार्य के लिए 
दूसरी (शत) उपाधि निरपवादिता श्रथदा अपरिवतंनीयता हैँ। यदि इस श्रपरिवतन- 
शीलता से भ्रथं किसी वस्तु की कार्य से पूव निरपवाद रूप से पूर्ववतिता हैं तो फिर यह 
“घटना भी युक्ति संगत होनी चाहिए कि घोबी के घर श्रग्नि का कारण श्रथवा घृम्र का 
कारण वेशॉखनन्दन (गर्देभरान) होना चाहिए क्योंकि वह वहाँ निरपवाद रूप में 
उपस्थित रहता है। यदि इससे ऐसी पुर्वेवतिता से अर्थ है जिसके द्वारा कार्य की 
सम्पन्नता में सहायता मिलती है तो यह समझना कठिन है कि ऐसी कौन सी वस्तु हो 
सकती है, क्योंकि केवल पूर्वंवतिता ही वोधगम्य वस्तु दिखाई देती यदि इस 
भ्रपरिवतनीयता से उस वस्तु की ओर संकेत किया जाता है जिसके उपस्थित रहने से 
कायं होता है तो यह भी निरथंक प्रतीत होता है। जेसे केवल बीज के होने से पौधा 
नहीं हो सकता । पुन: यदि यह कहा जाता है कि कारण से कार्य की उत्पत्ति उसी 
दशा में हो सकती है जब उसके सहयोगी साधन (सहकारीकरण) भी उसके साथ हों 
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तो भी यह समझ में नहीं भ्राता कि कारण से क्या प्रथं है। यदि पनेक कारणों से 
कार्य होता है, तो फिर किसी एक कारण से कायं के होने और न होने का प्रश्न ही नहीं 
उठता, क्योंकि यह नहीं कहा जा सकता कि कौनसा मूल कारण है जिसके होने से कायं 
भ्रवश्य सम्पन्न होता है और न होने से नहीं होता । जहाँ अनेक कारणों से कोई कार्य 
होता है तब यह भी कहना कठिन है ङि प्रत्येक कारण विशेष का कोई अपना विशिष्ट 
फल होता है (वात्स्यायन आर न्याय मंजरी) क्योंकि मृत्तिका से ही एक ही प्रकार के 
घड़ा, स्थाली, पात्र प्लादि अनेक प्रकार को वस्तुओं की उत्पत्ति होती है। प्रब यदि 
कारण की परिभाषा से कारण-संयोग का उल्लेख किया जाता है, तो यह भी समक में 


> a तलामा ~ अपना जन लल 


नहीं श्राता कि कारण-संयोग से क्या अर्थ है? इस संयोग से ग्रर्य कारण-सामग्री से है 
या उससे भिन्न किसी अन्य वस्तु से है ? यदि इसका अ्रर्थ कारण-सामग्रो से है तो यह 
सामग्री संसार में सदैव ही उपस्थित हैं श्रत: फल होता ही रहना चाहिए। यदि इसका 
प्रथं किसी श्रन्य तत्त्व से है तो वह भी सदेव उपस्थित रहने से फल होता ही रहना 
चाहिए। 'सामग्री' का भ्रथ यदि कारण समुह की फल से पूर्ववर्ती श्रन्तिम क्रिया है तो 
कारण-सामग्री से इस क्रिया का सम्बन्ध समझ में नहीं आता । यदि क्रिया या गति 
क्यों होती है यह भी विचारणीय है । यदि कार्य विशेष इस क्रिया से ही होता है तो 
फिर कारण-सामग्री की कल्पना का कोई श्रर्थ नहीं रहता । यदि यह कहा जाता है कि 
कारण वह है जिससे कोई कार्यं निश्चित रूप से होता है तो यह श्रवश्यंभावी कारण- 
वादिता भी तर्कसंगत दिखाई नहीं देती । इस प्रकार इस कारण-कायं-श्वरुखला से 
हम किसी भी ऐसे सिद्धान्त का पता नहीं लगा सकते जिसके भ्राघार पर यह कहा जा 
के कि इस सिद्धान्त के अनुसार कोई कार्य सिद्ध होता है। यह सारा कार्यरूप जगत्‌ 
माया रूप है जिसका कोई निड्चित युक्ति-संगत कारण नहीं खोजा जा सकता । इसको 
उत्पत्ति अज्ञान से है, अत: यह सब अनिश्चित आाभास मात्र है। यह सव प्रपंच एक 
दिवास्वप्न के समान लोप हो जाएगा । इस सारे सांसारिक प्रपंच का एक ही प्राघार- 
भूत सूल कारण वह ज्योतिर्मय सत्‌ चित्‌ ब्रह्म है जिसके ऊपर इस समस्त माया का 
न्याय होने से यह सत्‌ दिखाई देने लगता है। वही इस प्रकृति का आदिकारण है जो 
हमारे भ्रनुभवों को पृष्ठभूमि के रूप में अवस्थित है। प्रज्ञान रविद्या के कारण यह 
सारा माया-संसार हमारे अनुभव में सत रूप दिखाई देता है परन्तु यह ्रान्ति मात्र है । 
मिट्टी के पात्रों के मनेक रूप होते हैं, पर सभी पात्रों में एक मिट्टी ही मूल तत्व है, वही 
एक सत्‌ है जो नाना प्रकार के पात्रों में समान रूप से विद्यमान है, अन्य सब रूप, बाह्य 
आभास मात्र हैं, श्रसत्‌ हैं। उसी प्रकार ब्रह्म ही एक मात्र सत्‌ रूप है जो सारे माया- 
रूपों का सांसारिक प्रपंच घ्रोर दृश्यमान्‌ जगत्‌ का श्राघार तत्व है। श्रन्य सब केवल 
मिथ्या रूप हैं जिसे भ्रान्ति के कारण वास्तविक मान कर जीव जीवन भर भ्रमित 
होता रहता है। 
इस एक मूल कारण के सारे दृश्याभासो भौर प्रपंचों में स्थित होने के सिद्धान्त 
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को “विवत्तंवाद' कहते हैं। यह सांख्य के 'परिणानवाद' से भिन्न परिणामवाद में 


कार्य को सुक्ष्म कारण के महत्‌ विकास के रूप में माना गया है। इसमें कारण श्रपनी 
प्राथमिक प्रवस्था में बीज रूपेण अवस्थित रहता है, इसका विकास कार्य रूप में सम्पन्न 
होता है, यह कार्यरूप ही विभवरूप कारण का क्षमता रूप है। जब फिसी कारण के 
द्वारा कारण रूप से भिन्न फल होता हे यह 'विवत' कहा जाता है। जब कारण से 
तदनुरूर परिणाम निकलता है तो उसे 'परिणाम' संज्ञा दी जाती है जैसा इस उक्ति से 
पष्ट हे-'कारणस्वलक्षणान्यथाभावः परिणामः तद्विलक्षणेविवत्तः” या “वस्तुनस्तत्स- 
मसत्तकोऽन्यथाभावः परिणामः तंद्विषमसत्ताकः विवत्तः ।” बेदान्त का न्याय के कारण- 
कार्य-सिद्धान्त से उतना ही विरोध है जितना कि सांख्य के परिणामवादी कारण सिद्धान्त 
से । वेदान्त का कथन है कि गति, विकास, स्वरूप, विभव श्रोर वास्तविकता आदि 
तत्व तकं से कहीं भी नहीं ठहरते, केवल गब्द मात्र रह जाते हैं, इन शब्दों से इस 
माया-प्रक्कति के दुद्यमान्‌ रूप का ही बोघ होता है, इससे इस सांसारिक प्रपंच के कारण 
पर कोई प्रकाश नहीं पड़ता । ये सारे सिद्धान्त जो कुछ इन्द्रियों से प्रत्यक्ष दिखाई 
देता है केवल उसकी ही व्याख्या करते हें। सत्य यह है कि यद्यपि यह सांसारिक 
प्रपंच श्रौर इसका कारण एक ही नहों है, परन्तु कारण के श्राभाव में इस सारे प्रपंच को 
किसी प्रकार नहीं समझा जा सकता, कारण के भ्र्थो में ही यह सारा प्रपंच भ्र्थंवान्‌ है, 
भ्रन्यथा यह्‌ सब भर्थहीन है-तदभेदम्‌ विनैव, तद्व्यति अर्थहीन है-तदभेदम्‌ विनैव, तद्व्यतिरे केण दुर्वंचम्‌ व काय्येंम्‌ वत्तं : । 








ब्रह्म और संसार फे इस सम्बन्ध के प्रकाश में वेदान्त दर्शन के भ्रनेफ विद्वान्‌ 
सांसारिक माया के कारण की व्याख्या करते हुए कभी प्रविद्या-प्रज्ञान का विशेष 
विवेचन करते हैं तो कभी ब्रह्म का भ्थदा कभी इन दोनों को ही समान रूप से महत्व- 
पूर्ण मानकर दोनों पर बल देते हैं। 'संक्षेप-शारीरक' के प्रसिद्ध लेखक 'सर्वज्ञात्ममुनि' 
और उनके भ्रनुयायी ब्रह्म को इस प्रपंच का उपादान कारण मानते हैं । श्री प्रकाशात्मन्‌ 
भ्रखंडानन्द भ्रोर श्री माघवाचायं का मत है कि माया (में:स्थित) ब्रह्म भर्थात्‌ जिससे 
माया का प्रादुर्भाव होता है वह 'ईश्वर' इस संसार फा आदि कारण हूँ। श्रर्यात्‌ 
संसार की उत्पत्ति ब्रह्म भपनी माया के साथ करता है ग्रोर यह रूप ईश्वर रूप कहलाता 
है। यह संसार ईश्वर में स्थित माया का परिणाम है, ईश्वर स्वयं विवत्त-कारण-तत्व 
है। कुछ अन्य विद्वानों का मत है कि माया वह है जो सारे ब्रह्मांड में व्याप्त है, 
रविद्या माया का वह अंश है जो जीव को भ्रमित करती है। यह सारा सांसारिक 
प्रपंच माया-निमित है श्रोर व्यक्ति के मन मस्तिष्क को उत्पन्न करने बाली श्रबिद्यः है 
जिसमें जीव उपादान कारण है। सरल शब्दों में 'ग्विद्या' की जीव के संदर्भ में वही 
स्थिति है जो माया की इस प्रपंच के संदर्भ में है। कुछ लोगों का मत है कि ईइवर 
श्रौर उसको माया जोव को ही दिखाई देती है, श्रत: यह अधिक उपयुक्त होगा कि हम 
जीव को ही ध्रविद्या-्रज्ञान से घ्राच्छादित मानकर यह स्वीकार करें कि ईश्वर प्रौर 
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माया की श्रभिव्यक्ति जीव के लिए ही होती है। श्रन्य लोगों का मत है कि ब्रह्म ओर 
माया दोनों को ही कारण मानना चाहिए, ब्रह्म शाश्वत कारण उपादान है और माया 
वह तत्व है जो परिणाम के रूप मे प्रकट होती है। वाचस्पति मिश्र का मत है कि 
इस सांसारिक श्राभास का कारण माया-ब्रह्म ही है। माया सहकारी कारण है श्रोर 
ब्रह्म मूल कारण है। माया के कारण ही जीव को ब्रह्म सांसारिक भ्राभास के रूप में 
दिखाई देता है। वेदान्त सिद्धान्त' ग्रन्थ में श्री प्रकाशानन्द ने अपना मत स्पष्ट करते 
हुए कहा है कि ब्रह्म शुद्ध चेतन रूप है। वह माया से प्रभावित नहीं होता । वह न 
माया रूप में प्रकट होता है, न कारण रूप ही धारण करता है। वह इस संसार से 
परे शुद्ध प्रवुद्ध रूप है! संसार कारण केवल माया है । यही उपादान है प्रौर यही 
निमित्त । यह सांसारिक प्रपच माया से ही निमित और प्रेरित है । 





वेदान्त के इन सारे मतों से एक बात स्पष्ट हे कि वेदान्त दरांन के श्रनुसार ब्रह्म 
ही अपरिवतनीय, शाइवत श्रादि कारण है। उसके प्रनन्तर श्रन्य सब कार्य, प्रपंच, 
क्षणिक, श्रनिवंचनीय, माया मात्र हैं। ऋग्वेद में माया शब्द का प्रयोग श्रद्भुत क्षमता 


श्रोर देविक शक्ति के रूप में हुमा है। भ्रथवंवेद में उस शब्द का प्रयोग संसार में 
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निहित रहुस्य को विशेष रूप से प्रकट करने के लिए कई वार किया गया है। उसके 
पश्चात्‌ यह रहस्य के साथ जादू के श्रथ में प्रयोग में श्राने लगा । वृहृदारण्यक, प्रश्न 
और स्वेताइवतर उपनिषदों में इस डाब्द का प्रयोग जादू के रूप में किया गया है। 
प्राचीन पाली ग्रन्थों में इसका प्रयोग प्रवंचना के श्रर्थ में किया गया है। बुद्ध-कोष ने 
इसका ऐन्द्रजालिक शक्ति के भ्रथं में प्रयोग किया है परन्तु श्री नागाजु न रचित 
लंफावतार' में इसका श्रथं भ्रान्ति, श्राभास के रूप में किया गया है। श्री शंकर ने 
इसका प्रयोग माया के प्रस्तुत भथ में किया है, इसे [सृष्टि की उत्पादिका सहकारी 
कारण-शक्ति और णारण-शक्ति भ्रौर प्रपंच-सृष्टि दोनों ही रूपों में माना गया है। हिन्दू लेखको में सवं रूपों में माना गया है। हिन्दू लेखकों में सवं 
प्रथम श्री गोड़पाद ने यह विचार प्रस्तुत किया है कि संसार की कोई वास्तविक स्थिति 
नहीं है। यह माया मात्र है। जब परम सत्य का ज्ञान हो जाता है तो इस माया 
का स्वयमेव लोप हो जाता है क्‍योंकि यह अस्तित्व हीन प्रवैचनामात्र है, यह सत्य के 
प्रकाश में जल के बुदबुद की भाँति समाप्त हो जाती है। श्री गौड्पाद ने ही यह तकं 
प्रस्तुत किया है कि जाग्रतावस्था में दिखाई देने वाली संसार को सारी वस्तुएं स्वप्नवत्‌ 
हैं। यह एक स्वप्न संसार है जिसमें कुछ भी सारमय नहीं है। थात्मा ही द्रष्टा 
प्रौर दृश्य है। माया के कारण इस संसार को स्थिति केवल श्रात्मा में है। यह आत्मा 
ही मूल तत्त्व है। यही सत्‌ है श्रौर भ्रन्य सब द्रत मिथ्या है । क्योंकि केवल आत्मा 











. ही सत्‌ है, अतः भ्रन्य सारे भ्रनुभव भी मिथ्या हैं। शंकराचार्य श्री गोड़पाद के शिष्य 
गोविन्द के पट्ट शिष्य थे । उन्होंने गोड़पाद के दर्शन का विकास कर भ्रपने “ब्रह्मसूत्र' के 





dN -७ wen 


४७० ] [ भारतीय दशन का इतिहास 


भाष्य में इन सिद्धान्तों का विशद विवेचन प्रस्तुत कर वेदान्त दर्शन की स्थापना की, जो 
झब तक के विकसित वेदान्त दर्शन का मूल है । 


वेदान्त का प्रत्यक्ष ओर अडुमान-सिंद्धान्त' 


'प्रमा' (यथार्थज्ञान) का साधन प्रमाण है। प्रमाण से सिद्ध होता है कि हमारा 
ज्ञान कितना सत्य है। यदि प्रमाण की परिभाषा में स्मृति को स्थान न दिया जावे तो 
प्रमाण वह साधन है जिससे नवीन ज्ञान की प्राप्ति होती है अथवा यह कह सकते हैं कि 
प्रमाण से 'अनधिगत” (जो पहले से प्राप्त नहीं किया गया है) ज्ञान की प्राप्ति होती 
है । वेदान्त में 'प्रमा' का श्रथ वह सत्य ज्ञान है जिसको किसी भी श्रनुभव से भ्रसत्य 
नहीं जाना गया है भ्रथवा जिसका खंडन नहीं किया गया है-(श्रवाधितार्थ विषय 
ज्ञानत्व) प्रमा में स्मृति को सम्मिलित नहीं किया जाता । इस सम्बन्ध में यह शंका 
को जाती है कि जब हम किसी वस्तु को एक क्षण विशेष में देखते हैं तो भ्रन्य क्षणों में 
प्रथम क्षण के प्रत्यक्ष की रूप कल्पना को स्मृति बनी रहती है और उसके श्रावार पर 
ही हम प्रत्यक्ष ददान के प्रसंग में उस ज्ञान को प्रभिव्यक्त करते हैं। श्रतः यह नहीं 
कहा जा सकता कि प्रमा में स्मृति सम्मिलित नहीं है। वेदान्त का समाधान यह है 
कि किसी वस्तु के प्रत्यक्ष में हमारी मनोवृत्ति, जब तक हम उस वस्तु को देखते हैं, एक 
सी ही रहती है, जब तक इस मनोवृत्ति की स्थिति में अन्तर नहीं भ्राता, हम यह नहीं 
कह सकते कि प्रत्येक क्षण का प्रत्यक्ष भिन्न है श्रोर दूसरा क्षण पहले क्षण के प्रत्यक्ष का 
बिम्ब मात्र है। उदाहरण के लिए यदि एक व्यक्ति एक पुस्तक को दो क्षणों के लिए 
देखता है, तो इन दोनों क्षणों में उसकी मनोदशा एक सी ही रहती है ग्रतः वह एक ही 
मनोदशा से सम्पूणं प्रत्यक्ष को आत्मसात्‌ करता है। इस प्रकार जब तक विषय-वस्तु 
का परिवर्तन नहीं होता, मनोदशा में कोई अन्तर नहीं आता । इस प्रत्यक्ष को क्रिया 
में समय के प्रवाह का भी भ्रवचेतन मन में ध्यान रहता हे पर उससे प्रत्यक्ष पर कोई 
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१ घमंराजाध्वरीन्द्र श्रौर उनके पुत्र श्री रामकृष्ण ने वेदान्त दर्शन में श्रनुमान श्रौर 
प्रत्यक्ष के सिद्धान्त को स्थापना की । ये सिद्धान्त वेदान्त दर्शन के मतानुकूल हैं। 
प्रारम्भ में वेदान्त विद्वान्‌ संसार को माया, भ्रान्ति सिद्ध करने पर ही विशेष बल 
देते रहे म्रोर इसको युक्ति संगत सम्पूर्ण दरशन बनाने का प्रयत्न नहीं किया । 
अनुमान सिद्धान्त के प्रतिपादन में घर्मराजाध्वरीन्द्र ने मीमांसा-दर्शान का आश्रय 
लिया है। श्रर्थापत्ति, शब्द, उपमान, भ्रनुपलब्धि थ्रादि की व्याख्या प्रौर इनको 
वेदान्त में सम्मिलित करने के लिए भी घमराजाध्वरीन्द्र मीमांसा दर्शन के श्राभारी 
हैं। घर्मराजाध्वरीन्द्र के पूवं भी वेदान्ती विद्वान्‌ मीमांसा का ही भ्रनुसरण 
करते थे । 
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प्रभाव नहीं पड़ता । इस सारे काल में मनोवृत्ति एक सी ही रहती है प्रतः प्रमा में 
स्मृति का कोई स्थान नहीं रहता । जब तक उस परम ब्रह्म का ज्ञान नहीं होता इस 
बाह्य जगत्‌ की सारी वस्तुश्रों के श्रबाधित भ्रनिधगत ज्ञान को प्रमा के रूप में मान्य 
समभना चाहिए । 

जब इन्द्रियों के माध्यम से “भ्रन्तःकरण' (मन)का सम्पक बाह्य वस्तुग्रों से होता है 
तो मन उसी भ्रोर प्रवृत्त हो जाता है श्रोर उस वस्तु के विम्बरूप को ग्रहण कर लेता है, 
इस मनोदशा को 'वृत्ति' कहते हैं। विषय के श्रनुकूल ही 'वृत्ति' का निर्माण होता है ।" 
श्रन्तःकरण जब किसी विषय को तदनुकूल वत्ति द्वारा ग्रहण करता हूं तो सत्संवंधी प्रज्ञान 
दुर हो जाता है। जो वस्तु उस समय तक श्रज्ञान-अ्रन्धकार में छिपी हुई थी वह प्रव 
“चित्‌' के द्वारा प्रकाशित होकर स्पष्ट दिखाई देने लगती है । अज्ञान स्वयं ही सांसारिक 
वस्तुओं की सृष्टि कर उनको विशिष्ट 'श्रावरण' से ढक देता हैं। यह प्रपंच भ्रज्ञान की 
“विशेप' शक्ति का प्रतीक है और अन्धकार भ्रज्ञान का आवरण है जिससे यह सृष्टि ढको 
हुई है। वस्तु प्रत्यक्ष में श्रन्तःकरण की वृत्ति वस्तु विशेष की शोर आकर्षित होकर 
उसके रूप को ग्रहण करती है। इस वृत्ति के द्वारा 'चित्‌' का प्रकाश विषय-वस्तु पर 
केन्द्रित होकर उसे प्रकाशित कर देता है श्रौर इस प्रकार भ्रज्ञानावरण को दूर कर देता 
है। यथाथं में बाह्यान्तर कुछ भी नहीं है, पर अज्ञान की माया के कारण श्रनेक जीव, 


स्थान, काल आदि से श्रावुत्त भौतिक प्रपंच-जगत्‌ वास्तविक दिखाई देता है भोर यह 


सब भी पुनः श्रज्ञान आवरण से इस प्रकार ढका रहता है कि इसके प्रत्यक्ष के लिए भी 
इन्द्रियों को श्रात्मस्थ 'चित्‌' का भाश्रय लेना पड़ता है, जिसके प्रकाश के प्रभाव में 


बाह्य जगत्‌ की कोई भी वस्तु दिखाई नहीं देती । इस प्रकार थ्यात्मपरक दृष्टि से 


प्रत्यक्ष श्रात्म-चेतना का वस्तु-चेतना से श्रभेद होने पर होता है। श्रर्थात्‌ जब तक 
प्रन्त:चेतना, बाह्य चेतना के साथ संयोग नहीं करती और इस प्रकार इन्द्रिय विषयों का 


तद्नुकूल चित्तवृत्ति के द्वारा ग्रहण नहीं करती वस्तु का प्रत्यक्ष सम्भव नहीं है। इस 
संयोग का श्रर्थ यह है कि द्रष्टा की श्रात्म-चेतना यौर बहिचेंतना में कोई भेद नहीं 


रहता-तत्तदिन्द्रिययोग्यविषया वच्छिन्न चेतन्याभिन्नत्वम्‌ तत्तदाकार विषयावच्छिन्नः 

ज्ञानस्थ तत्तदश्े प्रत्यक्षत्वम्‌ । अन्तःकरण में स्थित ज्ञान-चेतना को 'जीवसाक्षी? कहते 

हैं जो 'चित्‌' में स्थित प्रत्यक्ष कर्ता तत्व है । 

१ वेदान्त 'मानस' (मन) को इन्द्रियों से भिन्न मानता है । ग्न्तःकरण इसके भनेक « 
क्रिया रूपों में “मानस”, 'बुद्धि', 'ग्रहंकार' भ्रौर 'चित्‌' में जाना जाता है। सन्देह 
के प्रसंग में “मानस”, संज्ञान क्रिया में “बुद्धि, चेतना में भ्रहंभाव की उत्पत्ति होने से 
“अहंकार भ्रौर स्मृति की क्रिया में यही भ्रन्तःकरण चित्ररूप में जाना जाता है। 
यह चारों एक ही भ्रन्तःकरण को चार वृत्तियां हैं। भ्रन्तःकरण अज्ञान का ही एक 
रूप या वृत्ति है। 


४७२ ] [ भारतीय दर्शन का इतिहास 


वेदान्त के ग्रनुसार निश्चित पूर्व 'संस्कार' के प्राघार पर दो वस्तुधों में 'ग्याप्ति 
ज्ञान' के द्वारा जब किसी वस्तु के बारे में निर्णय किया जाता है तो वह भ्रनुमान प्रमाण 
है। उदाहरण के लिए हमारे पूर्व संस्कार से यह ज्ञात है कि घून-भग्नि में व्याप्ति- 
सम्बन्ध है। श्रत: जब पहाड़ी पर धुभा दिखाई देता है तो श्रवचेतन मन में स्थित इस 
व्याप्ति-ज्ञान का संस्कार स्पष्ट हो उठता है और यह ग्रनुमान सहज ही हो जाता है 
कि पव॑त पर श्रग्नि होनी चाहिए । यह भनुमान पर्वत और धूम के प्रत्यक्ष-ज्ञान के 
भ्राघार पर है। व्याप्ति ज्ञान से केवल घूम का अग्नि से सम्बन्ध स्थापित हो जाता है । 
सह व्याप्ति की कल्पना या ज्ञान का भ्रावार यह है कि उक्त सम्बन्ध में कभी भी अपवाद 
(व्यभिचार ज्ञान) नहीं पाया जाता । इस श्रव्यभिचारी व्याप्ति का दर्शन मुख्य तथा 
व्यक्तिगत भोर श्रात्मपरक होने से, पुनः प्रनेक उदाहरणों के द्वारा इस व्याप्ति कल्पना 
की पुष्टि की भावश्यकता प्रतीत नहीं होती जैसा कहा है--भूयोददशंनम्‌ सकृदर्शनम्‌ 
वेति विशेमो नादरणीय: । वेदान्त के श्रनुसार यदि झपवाद नहीं तो एक ही उदाहरण 
में व्याप्ति का पाया जाना पर्याप्त है। यह व्याप्ति एक घटना में देखी गई है या 
शताधिक उदाहरणों में पायी जाती है इसका कोई महत्त्व नहीं व्याप्ति का दो 
वस्तुपों के भाव में पाया जाना ही वेदान्त के लिए मान्य ग्रोर श्रभीष्ट हैं । म्तः वेदान्त 
केवल 'श्रन्वय व्याप्ति’ को ही स्वीकार करता है जिसमें दो वस्तुश्नों के भाव में व्याप्ति 
पायी जाती है, न्याय की 'श्रन्वय व्यतिरेकी', 'केवलान्वयी' श्रौर 'केवलव्यतिरेकी. 
व्याप्ति को वेदान्त निरर्थक भ्रोर भ्रमान्य समझता है। वेदान्त किसी भी पूर्ण प्रमाण 
के लिए न्याय के पाँच तक वाक्यों के स्थान पर तीन ही तक वाक्य पर्याप्त समभता है । 
उदाहरण के लिए (१) प्रतिज्ञा-पर्वंत पर भग्नि है (२) हेत्‌-क्योंकि पर्वत पर घूम 
है (३) दृष्टान्त जैसे रसोई में घूम श्रग्नि के साथ पाया जाता है।' क्योंकि वेदान्त 
भ्रनुमान के लिए एक ही उदाहरण पर्याप्त समझता है, अतः इसका मत है कि जिस 
प्रकार सीपी में चांदी का श्राभास मिथ्या है, उसी प्रकार ब्रह्मा के अतिरिक्त सारा संसार 
मिथ्या है। उसके लिए किसी भ्रन्य उदाहरण की भ्रावश्यकता नहीं हे। यह एकही 
दृष्टांत संसार की मिथ्या निस्सारता के लिए पर्याप्त हैः-ब्रह्मभिन्नम्‌ सर्वम्‌ मिथ्या 
ब्रह्मभिन्नत्बात्‌ यदेम्‌ तदेवम्‌ यथा शुक्तिस्म्यम्‌। उपर्युक्त भ्रनुमान में पहला आधार 
वाक्य हेः-" ब्रह्मा के अतिरिक्त सब मिथ्या हे-(२) दुष्टान्त-जेसे शुक्ति में रजत का 
आभास मात्र है, परन्तु शुक्ति से भिन्न यह रजत मिथ्या निस्सार हूं । 











E वेदान्त केवल तीन आधार वाक्य मानता है । ये तीन या तो प्रतिज्ञा, हेतु, भ्रोर 
उदाहरण होने चाहिए या उदाहरण, उपमय, निगमन होने चाहिए । न्याय पाँच 
भाग करता है-प्रतिज्ञा' 'हेत' 'उदाहरण', 'उपमय', 'निगमन' । 

* वेदान्त दर्शन में, उपमान, भ्रर्थापत्ति, शब्द और भ्रनुपलब्धि मीमांसा के ही समान है, 
ग्रतः उसके वर्णम को श्रावश्यकता नहीं है । 
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सत्य के लिए कई बार कहा गया है कि यह 'स्वयंप्रकाश है । यह अपने आप 
ही प्रकाशित है। इसका श्र्थं यह है कि इसको जानने का प्रयत्न करना श्रावइयक नहीं 
, यह्‌ सदैव ही हमारे सामने रहता है-ग्रवेद्यत्वे सति ग्रपरोक्ष व्यवहारयोग्यत्वम्‌ । अत: 
वेदान्त के अनुसार “स्वयं प्रकाश' का श्रथ है कि यह हमारी श्रनुभूति चेतना में सदेव 
स्वतः विद्यमान रहता है, इसको जानने के लिए चेतना के प्रयत्न की आवश्यकता नहीं 
है। कुछ वस्तुएँ चेतना के द्वारा ग्रहण किए जाने वाले पदार्थं कहे जाते हैं, इससे उन 
वस्तुओं के इस गुण की ओर संकेत होता है कि उनमें चेतना के द्वारा ग्राह्य किए जाने 
की योग्यता है। यह योग्यता किसी समय किसी वस्तु में उपस्थित या अनुपस्थित हो 
सकती है । अत: यह वस्नु, इसकी उत्पत्ति या प्रकृति के लिए किसी अन्य तत्व पर 
निर्भर है । , परन्तु श्रनुभूति-चेतना (चित्‌) एक ऐसी वस्तु है जो अपने प्राकथ्य के लिए 
किसी अन्य पर निर्भर नहीं है । प्रत्युत्‌ प्रत्येक वस्तु को स्वयं प्रकाशित करती है । 
ससार के सारे पदार्थ इस ग्रनुभूति' के द्वारा ही जाने जाते हैं। यदि इस श्रनुभूति- 
चेतना के ज्ञान के लिए किसी अन्य चेतना की ग्रावरयकता हो तो उस चेतना के लिए 
किसी तीसरा अनुभूति चेतना की आवश्यकता होगी ग्रौर इस क्रम का कही अन्त नहीं 
होगा जिससे श्रनवस्था दोष उत्पन्न हो जाएगा । यदि यह अनुभूति चेतना वस्तु को 
देखने के समय (जब हम इसका ज्ञान प्राप्त करते हैं) प्रकट न हो तो हमको यह सन्देह 
होगा कि हमारा वस्तु-प्रत्यक्ष सही है भ्रथवा नहीं । सरल ाब्दों में जब हम किसी 
वस्तु का प्रत्यक्ष करते हैं, हमारे ग्रंतर्मन में यह बात स्पष्ट खूप से रहती है कि हम 
श्रपनी ग्रनुभुति-चेतना से इस वस्तु विशेष का ज्ञान प्राप्त कर रहे हैं। इस प्रकार 
हमारी अनुभूति अपने श्राप को स्वयमेव प्रकट करती हुई सारे सांसारिक प्रनुभवों को 
प्रतिभाषित करती रहती है । यही हमारी ग्रनुभूति-चेतचा (चित्‌) का स्वप्रकाशित 
रूप है। यह उस दृष्टिकोण से भिन्न है जिसमें चेतना का अनुमान बम्तुम्रों की 
'ज्ञानता' से किया जाता है। | 
वेदान्त का कथन है कि इस स्वप्रकाशित चेतना (चित) और आत्मा में कोई 
अन्तर नहीं है । यह 'चित्‌' ही आत्मा है जो सारी ग्रनुभूतियों का केन्द्र है। यह आत्मा 
सारी वस्तुग्रों को प्रकाशित करती है । यह स्वयं किसी ज्ञान का विषय नहीं है। 
किसी को भी श्रपनी आत्मा के होने के सम्बन्ध मे कोई सन्देह नहीं रहता । सारी ज्ञान 
वृत्तियों में आत्मा का बोध निश्चित रूप से उपस्थित रहता है। जिसे हम आत्मा का 
बोघ कहते हैं वह सांसारिक दृष्टि से ग्रात्मा का ग्रहम्‌ रूप का बोध मात्र है। यह 
अहँ ही हमारे नश्वर शरीर में ग्रात्मर्प में जाना जाता है। शुद्ध चेतन महान्‌ प्रात्मा 
सारे विश्व में एकरूपेण स्थित है, यह सवेव्यापक विश्वात्मा के रूप में अवस्थित है । 
जव यह्‌ आत्मा शरीर में उपस्थित होकर सांसारिक ग्रनुभूतियों का विषय बनतो है तो 
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यह जीवात्मा कहलाती है। यह जीवात्मा ही सारे सांसारिक भ्रनुभवों को ग्रनुभूति- 
चेतना के रूप में ग्रहण करता है परन्तु यह श्रात्मा का केवल शारीरस्थित रूप है। 
जिस प्रकार 'ईशवर', ब्रह्म प्रथवा परम आत्मा का प्रकृत रूप है उसी प्रकार जीव ध्रात्मा 
का प्रकृत रूप है। ईश्वर ब्रह्मा का वह रूप है जो माया के साथ सारे संसार का 
निर्माण कर उसमें स्थित है। माया के दो रूप हैं, एक वह जो संसार की उत्पत्ति 
(विक्षेप) करता है श्रौर दूसरा वह जो अज्ञान के द्वारा आवत (श्रावरणरूप) करता है । 
शुद्ध चित्‌ रूप ब्रह्म, माया के साथ इस प्रपंच के मध्य ईश्वर” के रूप में स्थित होता (है 

झौर यही श्रविद्या के साथ जीव रूप में शरीर में स्थित होता है । माया 'भ्रज्ञान' का युद्ध 
| सृष्टि-कर्ता रूप है शोर भ्रविद्या विद्धत अनुशूतिपरक जीव रूप हैं । 


ब्रह्म प्रौर माया के सम्बन्धो की व्याख्या वेदान्त ने 'उपाधि' या प्रतिविम्ब रूप 
आर 'ञ्रवच्छेद' कल्पना से भी की है। प्रतिविम्ब कल्पना को व्याख्या. करते हुए 
वेदान्त का कथन है कि सूर्य श्राकाश में श्रपने शुद्ध रूप में चमकता है, परन्तु उसका 
घरतिबिस्व अनेक प्रकार के जल में पड़ता है । जल के शुद्र, भ्रशुद्ध श्रालोड़ित होने से 
सूर्य के बिम्ब में श्रनेक परिवर्तन, श्रौर श्रनुरूपता, अशुद्धि आदि उत्पन्न होती हैं परन्तु 
इससे सूर्य की अपनी शाश्वत प्रभा प्रभावित नहीं होती । सूर्य के एक होते हुए भी, 
प्लग अलग स्थानों में इसके अनेक प्रकार के बिम्ब दिखाई देते हैं जो माध्यमको 
शुद्धता ग्रशुद्धता के श्रनुसार उनकी प्रकृति के अनुकल होते हूँ। यही प्रकृत रूप है। 
ये रूप असत्य और श्रयथाथ है, फिर भी सत्य प्रतीत होता है । 


दूसरी कल्पना घटाकाश-प्रकोष्ठाकाश रूप है । एक ही श्राकाश घड़े में श्रौर प्रकोष्ठ 
में स्थित है । घड़े या कक्ष में स्थित होने से आकाश के रूप में कोई अन्तर नहीं होता । 
वास्तव में आकाश निस्सीम, श्रसीम, ('श्रवच्छिन्न') अविच्छिन्न है, फिर भी घड़े में या 
कमरे में, इसको हम सीमित कल्पन! से देखते हैं। जब तक घटपात्र है इसमें आकाश 
सीमित रहता है, यह कमरे में सीमित आकाश से भी भिन्न प्रतीत होता है, परन्तु 
घटपात्र के समाप्त होते ही यह घटाकाश, भहाकञ्चि में लीन हो जाता है। 

प्रतिब्रिम्त्र वादी वेदान्तियों में श्वी नृसिहाश्रम मुनि के श्रनुयायियों का मत है , 
जब शुद्ध “चित्‌' माया में श्रवस्थित होकर प्रकट होता है तो वह 'ईश्वर' रूप कहलाता 
है । वही चित्‌ श्रविद्या के सम्पर्क में व्यक्ति या जीवरूप में प्रकट होता है। श्री सर्वे- 
ज्ञात्म माया श्रौर श्रविद्या में कोई भेद नहीं मानते। उनका मत है कि जब “चित्‌' 
सारी ग्रविद्या के कारण रूप में स्थित होता है तो वह ईश्वर रूप घारण करता है। 
भ्रविद्या से उत्पन्न प्रन्तःकरण में जब चित्‌ रूप प्रतिभासित होता है तब वह जीव रूप 
में दिखाई देता है | 


जीव श्रात्मा का वह स्वरूप है जो प्रह रूप में सारी सांसारिक ध्रनुभूतियों आदि 
का भोग करता है। जीव के तीन स्वरूप हैं । सुषुप्ति श्रवस्था में, भ्रन्तःकरण का 
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कार्यं समाप्त हो जाता है, भ्रहंहप निश्चल हो जाता है, तब यह स्थिति प्राज्ञ या 
'ग्रानन्दमय' श्रवस्था कहलाती है। स्वप्नावस्था में जो सूक्ष्म शरीर के साथ संयुक्त 
रहता है, इस स्थिति में यह जीव की 'तेजस' भ्रवस्था कही जाती है । जब मनुष्य 
जाग्रत श्रवस्था में रहता है तब उसकी आत्मा का सम्बन्ध सारे स्थूल जगत्‌ से रहता है, 
इस अवस्था में ग्रात्मा स्थूल श्रौर सूक्ष्म दोनों शरीरों के सम्पकं में रहती है श्रतः यह 
“विश्व” रूप कहलाता है। इसी प्रकार श्रात्मा अपने शुद्ध में 'ब्रह्म' माया के सम्पर्क में 

“ईश्वर”, सुक्ष्म प्रकृतितत्व में स्थित होकर, “हिरण्यगर्भ, घ्रोर स्थूल जगतु में नयन्ता में स्थित होकर, “हिरण्यगभं', प्रौर स्थूल जगत्‌ में नियन्ता 


रूप में स्थित विराट पुरुष” कहलाती है । 


अविद्या से भ्रावृत 'जीव' 'पारमाथिक' (सत्‌) संज्ञा से जाना जाता है, जब यही 
जीव अहम्‌ घौर इन्द्रियों के सम्पर्क से श्रनेक व्यापारों में प्रवृत्त होता है तो “व्यावहारिक 
(प्र्त) श्रोर स्वप्नावस्था में स्वप्नात्मा रूप में प्रातिभाविक' (माया) कहलाता है । 


श्री प्रकाशात्मा का मत है जीव अज्ञान में स्थित ईशवर का ही स्वरूप है । माया 
के सम्पर्क में ग्रह्वाचित्‌ ही ईश्वर कहलाता है, पुनः भज्ञान रूप में 'जीव' कहलाता है । 
वास्तव में जीव ईश्वर से भिन्न भौर कोई ब्रह्म चैतन्य नहीं है, जब जीव प्रपनी सीमाप्रों 
से मुक्त हो जाता हैं तो वही ब्रह्म रूप हो जाता है। 


जो जीव-ब्रह्म के सम्बन्ध को प्रवच्छेद कल्पना में देखते हैं उनका मत हैं कि 
प्रतिबिम्ब केवल उन वस्तुश्रों का ही सम्भव है जिनका कोई वण या रूप हो। भ्रतः 
जीव “चित! का श्रन्तःकरण द्वारा सीमित (श्रवच्छिन्न) रूप है। ईष्वर वह रूप है जो 
प्रन्तःकरण की सीमा से परे है। जीव के अनेक रूप प्रनेक प्रन्त:करणों के कारण हैं । 
ये ग्रन्तःकरण घट घट में व्याप्त जीव के अनेक रूप हैं जो जीव खूप में ईश्वर जाने 
जाते हैं। जौव सीमित रूप है, चित्‌ सवव्यापक रूप है । परम सत्य केवल सत्‌ चित्‌ 
ब्रह्म है, यही वेदान्त दरशन का मुख्य तत्व है । श्रनेक वेदान्ती विद्वानों ने जीव, संसार, 
ईश्वर श्रादि की अनेक खूप में कल्पना की है, परन्तु उन सब में यही विचारधारा पायी 
जाती है कि संसार माया रूप ्रान्तिमात्र है, ब्रह्म ही सत्य है, वही चित्‌ है, वही 
आनन्द है । 


वेदान्त में एक घारा एकजीववाद है । जिसके भ्रनुसार सारे संसार में एक ही «द९>/ीञालत्र 


जीव श्रोर एक ही शरीर है। प्रनेक शरीर श्रौर अनेक जीव, एक ्रान्त कल्पना के 
कारण दिखाई देते हैं। जब तक वह परम जीव सांसारिक अनुभूति-बन्धन में वेचा 
रहेगा, ये स्वप्न जीव और स्वप्न संसार इसी प्रकार चलते रहेंगे। जसे यह सारा 
संसार श्रोर श्रनेक जीव स्वप्नवत्‌ हैं, उसी प्रकार दुःख से मुक्ति की कल्पना या मोक्ष भी 
स्वप्नवत्‌ है, न संसार है, न मोक्ष । एक [वइवजीव ही परम शाश्वत तत्व है, उस एक 


जीवपिड के भ्रनन्तर श्रोर कुछ भी सत्य नहीं है । यही 'एकजीव' सिद्धान्त है । 


/ 
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॥ कुछ अन्य वेदान्तियों का मत है कि संसार में प्रत्येक मनुष्य श्रपनी श्रपनी श्रान्ति- 
कल्पना स्वयं उत्पन्न करता है, एक ही भ्रान्ति सबके लिए सत्य नहीं है । प्रत्येक मनुष्य 
की भ्रपनी अपनी कल्पना है, उसी के ग्रनुसार वह संसार को इसके मिथ्या रूप में देखता 
है। वास्तव में संसार में पाथिव, भौतिक रूप में कुछ भी श्रवस्थित नहीं है। जसे 

अन्धकार में रज्जु सर्प को देखकर मनुष्य भयभीत होकर इधर उधर भागते हुए अपने 
अपने ्रान्ति-भय का श्रपनी कल्पना के अनुसार कथन करते हैं, परन्तु वास्तव में न 
कोई सपं है न भय का कारण । परन्तु प्रत्येक की भय-कल्पना श्रपनी श्रपनी दृष्टि के 
भ्रनुसार है। इसी प्रकार संसार में प्रत्येक मनुष्य अपनी अपनी कल्पना और दृष्टि के 
झनुसार भ्रपनी माया-सृष्टि की उत्पत्ति करता हुआ श्रपनी कल्पनाश्रों के अनुसार अपनी 
श्रनुभूतियों और सुख-दुःखादि की सृष्टि करता रहता है । वास्तव में कोई पार्थिव, 
भौतिक जगत्‌ नाम की वस्तु ही नहीं है। सारी सृष्टि अपने मनकी ही हैं। मनुष्य 
भ्रपने प्रत्यक्ष के साथ ही अपनी श्रान्ति की सृष्टि कर लेता है। यह सिदान्त 'दुष्टि- 
सृष्टिवाद', सिद्धान्त कहलाता है । ) साधारण वेदान्त के मत के अनुसार वस्तुग्रों का 
पार्थिव अस्तित्व है जिनको हम इ्द्रियानुभूति के आधार पर प्रत्यक्ष रूप से देखते हैं 
भ्रौर यह पार्थिव जगत्‌ अनुभवों की सामान्य भूमि है, श्रर्थात्‌ भ्रनुभवों का श्रावार एक 
साहै। यद्यपि यह सारे श्रनुभव ग्रज्ञान के कारण होते हैं परन्तु अनुभवों के मूल 
इन्द्रियों द्वारा देखे जाने वाले पार्थिव पदार्थं है। ये भौतिक पदार्थं ही वे आधार हैं 
जिनको इन्द्रियो द्वारा प्रत्यक्ष देखा जाता है श्रोर जिनको अनुभूति सभी जीवों को होती 
इसके विपरीत दृष्टिसृष्टिवादी वेदान्त का मत यह है कि वस्तुवादी पार्थिव जगत्‌ का 
अपना कोई अस्तित्व नहीं है। इस सारे जगत्‌ की सृष्टि ञ्पनी-श्रपनी दृष्टि के अनुसार 
मनुष्य स्वयं कर लेता है। इस वाद की अपनी कोई वस्तुवादी ज्ञान मीमांसा नहीं है । 
केवल इतना ही कहा गया है कि प्रत्येक व्यक्ति का अनुभव उसको श्रविद्या के अनुसार 
होता है और पूवं संस्कार भी इसी श्रविद्या के रूप हैं। यह वाद बौद्ध धमं के 'विज्ञान- 
बाद' से श्रधिक साम्य रखता है श्रन्तर केवल इतना है कि वौद्ध दशन किसी शाश्वत 
तत्त्व के म्रस्तित्व को स्वीकार नहीं करता और वेदान्त परम ब्रह्म की शाश्वत स्थिति में 
विश्वास करता हैं, हमारा क्षणिक श्रौर श्रान्तिमय सांसारिक प्रत्यक्ष का कारण माया है 
जो ब्रह्म के सत्य रूप को अपने श्रावरण में छिपाए रहती है / 


प्रज्ञान मानसिक और भौतिक घटनाक्रम भ्रज्ञान के ही विभिन्न रूप हैं। श्रज्ञान 
के स्वरूप को समझना. कठित है। श्रज्ञान को हम भ्रपनी चेतना के सूक्ष रूप से जानते 
हैं परन्तु इसको शब्दों में प्रकट करना कठिन प्रतीत होता है। इसीलिए इसको भ्रति- 
वंचनीय कहा है। वेदान्त का कथन है कि यह जानते हुए भी कि तकं और युक्ति के 
श्राघार पर सभी सांसारिक कल्पनाएं निमू ल ल शोर श्राधारहीन सिद्ध हो जाती हैं, यह 
निश्चित करना अत्यन्त जटिल है कि म्रज्ञान को किस प्रकार वागत किया जाए। 


Sem 
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श्रनादि काल से हम श्रान्त कल्पनाश्रों के कारण स्वप्रकाशित सत्‌ तत्व को नहीं देख 
पाते। हम वाह्य स्वरूयों और प्रकृति आदि के चक्र में पड़कर उनमें छिपे हुए सत्य को 
दृष्टिगत नहीं करते । संसार में उत्पन्न नाना रूप और पार्थिव पदार्थो का प्रत्यक्ष भी 
हम भ्रज्ञान के कारण सत्‌ रूप में कर वेठते है । हमारा श्रज्ञान हमें श्रसत्‌ को सत्‌ 
श्रौर सत्‌ को श्रसत्‌ रूप में देखने को बाध्य कर देता है। जसे मिट्टी से बने अनेक 
पात्रों में, मिट्टी ही स्थायी सत्‌ रूप है, अन्य -श्राक्ृतियाँ मृत्तिका के ही श्रनेकळ्प हैं, 
इसी प्रकार स्वप्रकाशित व्रह्म के ही सत्‌ तत्व से सांसारिक प्रपंच की स्थिति है। 
कठिनाई यह है कि ब्रह्म को भी हम भ्रज्ञान के भ्रनेक रूपों के माध्यम से ही देख पाते 
हैं । सारे विश्व में एक ही शाश्वत सत्‌ स्थिति और अस्तित्व है, वही महान्‌ सत्‌ है श्रौर 
ह ब्रह्म है । श्रज्ञान का ग्रनस्तित्व भी नहीं कहा जा सकता क्योंकि श्रज्ञान का श्रभाव 

नहीं है। परन्तु श्रज्ञान का भाव होते हुए भी एक सत्‌ को अपेक्षा से अज्ञान का 
श्रस्तित्व श्रसत्‌ हैं । सत्‌ जब श्रज्ञान को प्रकाशित करता है, तो उसका ग्रर्थ यह है 
कि हम श्रसत्‌ को देख पाते हैं और उसके स्वरूप को समझ कर यह अनुभव करते हैँ 
कि हम इन असत्‌ अज्ञान रूपों को ही सत्‌ मान बंठ हैं। यह प्रज्ञान शुद्ध चित्‌ के 
सम्पक में झ्राकर ही स्पष्ट होता है जी इस `चित्‌' को श्रमृत करता हुश्रा उसी के प्रकाश 
से दिखाई देता है। श्रतः 'चित' रूप प्रात्मा की सहायता के श्रभाव में जब हम अज्ञान 
को जानने का प्रयत्न करते हैं तो कठिनाई यह होती है कि हमारे ज्ञान का श्रावार 
सांसारिक माया है, और ज्ञान के अभाव में अज्ञान को जानना अ्रसम्भव है। अतः हम 
केवल इतना ही कह सकते हैं कि हमारी सारी मायानुभूति में श्रज्ञान का एक विशिष्ट 
स्थान हैं अथवा यह कहना चाहिए कि हमारी सारी काल्पनिक पाथिव ग्रनुभूतियों का 
आधार यह अज्ञान है । यदि अज्ञान की ग्रसत्ता हैं तो यह सत्ता रूप में कभी भी प्रकट 

| होना चाहिए और यदि इसकी कोई सत्ता नहीं है तो यह सत्ता सदेव रहनी चाहिए 
जिसके कारण ग्रज्ञान की समाप्ति की कल्पना अनुचित होगी । अतः अज्ञान के लिए 

[ गया है कि तत्वान्य तत्वाभ्याम्‌ भ्रनिर्वाच्य, जिसका अर्थ है कि अ्रज्ञान तत्व या 
अतत्व के रूप मैं ग्रवर्णनीय है। यह ग्रज्ञान सत्‌ है क्योंकि यह हमारी सांसारिक 
अनुमूतियों का आधार है । पुनः इसके अनेक स्वरूपों का कोई तार्किक युक्ति-संगत 
वास्तविक आधार नहीं हैँ, इसके सारे स्वरूप श्रान्त कल्पना-रूप ग्रोर क्षणिक प्रकृति हैं 
अतः अपनी ही प्रकृति के अनुसार यह असत्‌ हैं। इस असत्‌ रूप के प्रकाश मैं ही 
दुष्टिसृष्टिवाद ने कहा है कि हमारे श्रनुभव श्रविद्या के कारण हैं, इनका कोई सर्वेनिष्ठ 
पार्थिव आधार नहीं है। इस मत को वेदान्त सिद्धान्ततः स्वीकार करता हुआ कहता 
है कि यह सत्य है परन्तु सांसारिक व्यवहार की दुष्टि से (प्रतिकर्म व्यवस्था) हम यह 
स्वीकार कर लेते हैं कि हमारी सारी अनुभूतियों की सामान्य गाबारभुमि के रूप में 
पाथिव जगत्‌ की स्थिति है। इसो “व्यवस्था' के आधार पर हम वेदान्त दशन की 
दृष्टि से हमारी अनुभूतियों की क्रिया को समझने का प्रयत्न करेंगे । 
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चित्‌ के तीन स्वरूप हैं-प्रथम विएवग्याप्त परम प्रात्म रूप है जो शुद्ध बुद्ध चित्‌ 
रूप है। द्वितीय जीव या श्रात्मा रूप है जो शरीर में विद्यमान सीमित रूप हैं, जो 
जीवसाक्षी' के रूप में प्रत्यक्षकर्त्ता है, जो संज्ञान का केन्द्र है, जिसमें ज्ञान-शक्ति निहि 
है। तीसरा स्वरूप प्रन्तःकरण या मन है जो हमारे अन्तर में श्रविद्या का केन्द्र है। 
जिस प्रकार बाह्य संसार में सारा पाथिव जगत्‌ अविद्या का स्वरूप है उसी प्रकार 
प्रन्त:करण प्रविद्या का ग्राघार है। अन्तःकरण या मन की प्रबिद्यात्मक स्थिति, 
मनोदशा या मनोवृत्ति कहलाती है । भ्रन्तःकरण हमारे इस जीवन के श्रौर पूर्व के 
जन्मों के संस्कारों को भी धारण करता है। श्रज्ञान-वृत्तियों की यह विशेषता है कि 
शुद्ध चित्‌ रूप पर इनका ('श्रघ्यास') न्यास इसी रूप में ही सकता है। इस रूप में 
ही ये जीवात्मा की विभिन्न साक्षी चेतना के रूप में पहचानी जा सकती हैँ । अज्ञान 
चित्‌ को छिपाए रहता है । चित्‌ के द्वारा ही श्रज्ञान का ज्ञान ओर विनाश होता है। 


जज 


सरल दाब्दों में यह कहना उचित होगा कि श्रन्तःकरण या मन की विभिन्न वृत्तियों का 
उदय हमारे प्रज्ञान रूपी विकार से उत्पन्न होता है। अविद्या-अ्ज्ञान की वृत्तियों 

कारण ही हम संसार के पार्थिव प्रपंच के सम्पक में भ्राते हैं। श्रन्तःकरण की वत्ति को 
जव हम वस्तु विशेष पर केन्द्रित करते हैं तो वहू वृत्ति शरीर से मानों बाह्य जगत्‌ में 
श्राकर (शरीर मध्यात्‌) वस्तु अनुरूप चेतना का निर्माण करती है, यह चेतना सदैव 
प्रकाशित चित्‌ के रूप में उस वस्तु को प्रकाशित कर प्रकट करती है श्रौर इस प्रकार 
जीवात्मा उसको प्रकाशित भी करती है। चेतना के इस प्रकाश से उस वस्तु विशेष 
का भ्रज्ञानावरण हट जाता दै । उदाहरण के लिए इस अविद्याजनित संसार में घड़ा 
पाथिव रूप में स्थित है। परन्तु जीवात्मा को उसका कोई बोघ नहीं है श्रत: वह 
अ्ज्ञानावरण से आवृत हैं। मनोवृत्ति को यदि घड़े की ग्रोर केन्द्रित किया जाता है 
या हमारी वृत्ति घड़े की श्रोर चलायमान होती है तो इस वृत्ति के घड़े पर केन्द्रित होने 
से वह वृत्ति इस घड़े के रूप को ग्रहण कर “चित्‌' रूप जीवात्मा से सम्पक्र करती है । 
चित्‌ उस वृत्ति के रूप को प्रकाशित कर घड़े को ज्ञान रूप में ग्रहण करता है। ग्रतः 
चित्‌ के प्रकाश में घड़े के श्रज्ञान का श्रावरण निरावत्त हो जाता है। इस सारे पार्थिव 
जगत्‌ को पृष्ठभूमि में एक सत्‌ ब्रह्म के रूप में स्थित है। ब्रह्मचित्‌ का पार्थिव सत्‌ 
रूप अ्रन्तचित्‌ के साथ सम्पर्क में श्राकर ज्ञान के प्रकाश में इन सारी वृत्तियों के माध्यम 
से पाथिव यस्तुश्रों को प्रकट करता है। परन्तु प्रविद्या के कारण हम बाह्य जगत्‌ के 
श्रधिष्ठान के रूप में स्थित श्र प्रवाहित मूल सत्‌ का दशंन नहीं करते । परन्तु 
पार्थिव जगत्‌ के प्रत्यक्ष में भी ग्रान्तरिक दृष्टि से हम चित्‌ के तीन रूप देखते हैं, प्रथम- 
सारे पाथिव जगत्‌ की पृष्ठ भुमि में स्थित चित्रूप (२) जीवात्मा या प्रमाता (व्यक्ति) 
में स्थित चित्‌ रूप (३) श्रन्तःकरण को वृत्तियों में वृत्ति-चेतना के रूप में स्थित चित्‌ 
रूप। इस प्रकार ध्रत्यक्ष-प्रमा' (प्रत्यक्ष के द्वारा प्राप्त सत्यज्ञान) स्वयं चित्‌ हैं जो 
वृत्तियों के माध्यम से प्रवाहित होकर बाह्य पार्थिव जगत में भ्रन्तर्घारा के रूप में 
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अवस्थित होकर महान्‌ चित्‌ के द्वारा प्रकाशित इस प्रपंच का दर्शन करती है । अन्तो- 
गत्वा तीनों चित्‌ एक महान्‌ शुद्ध ब्रह्म के माया रूप हें । 


वेदान्त में 'प्रमा' का श्रथ 'ग्रबाधित' जिसका खंडन नहीं किया गया है) ज्ञान को 
प्राप्ति है । प्राप्त ज्ञान की सत्यता उसी समय तक है जब तक इसको असत्‌ सिद्ध 
नहीं किया जाता है। इस प्रकार यह सांसारिक आभास जो इस समय सत्य प्रतीत 
होता हैं, ब्रह्म की सत्यता के बोच होने पर मिथ्या दिखाई दे सकता है। एक मात्र 
शाश्वत सत्य वह ही है जिसको कभी भी मिथ्या सिद्ध नहीं किया जा सकता । इस सारे 
सांसारिक ज्ञान की वेघता की एक ही कसौटी है कि किसी समय यह सारा संसार 
ग्रसार हमें नि:सत्व तो नहीं दिखाई देने लगेगा । इस दृष्टि से ब्रह्म ही इस संसार में 
स्थायी सत्य है । ब्रह्मज्ञान होते ही यह सारा संसार मिथ्या दिखाई देने लगता है । 


हमें सुख-दुःख की आन्तरिक श्रनुश्नुति भी हमारे श्रन्तःकरण की वृत्तियों को ब्रात्मा 
के समरूप मानने के कारण होती है। श्रन्तःकरण की वृत्ति को ब्रात्मारूप मानकर 
कहते हैं कि “मैं प्रसन्न हूं' या “मैं दुःखी हँ । जब तक मनोवृत्ति एक सी ही स्थिति 


रहती है, हमको उस वस्तु या उस भावना-वृत्ति के परिवर्तेन के साथ हमारी प्रनुभूति 
में भी परिवर्तन हो जाता है। वेदान्त का मत है कि प्रत्यक्ष ग्रौर श्रनुमान हमारी 
मनोवृत्ति के दो रूप हूँ । वह इन दोनों को भिन्न जाति के रूप में नहीं मानते है । 
जब मैं यह कहता हूं कि पर्वत पर भ्रग्नि है, तो इस अनुमान में मेता भ्रन्तःकरण पर्वत 
श्रौर घूम्र को प्रत्यक्ष रूप में देखता है श्रोर इनके सम्पक में प्राकर इस रूप को ग्रहण 
करता है, परन्तु वह श्ररिन को प्रत्यक्ष रूप में नहीं देखता अतः मेरी मनोवृत्ति अपने 
दूसरे रूप में श्रर्नि का श्रनुमान करती है। इस प्रकार दोनों ही एक ही वृत्ति की दो 

शाएँ हैं जिनमें चित्रूप निहित है। पार्थिव वाह्य जगत्‌ के चित्‌ का जव श्रन्तमंन के 
चित्‌ से तादात्म्य होता है तव यह भाव उत्पन्न होता है । इस तादात्म्य का श्रथं यह 
है कि वस्तु श्ौर व्यक्ति में हमारी बृत्ति एक ही सत्य' का दर्शन करती है। भ्रनुमान 
का सत्य' हमारी भ्रन्त:करण की प्रत्यक्ष-चेतना में पूर्व संस्कार के भ्राधार पर परोक्ष 
रूप में देखा जाता है। इस प्रकार मनोवृत्ति के द्वारा किसी सत्य को श्रात्मसात्‌ करना 
ही प्रत्यक्ष है । इससे कोई श्रन्तर नहीं पड़ता कि भ्रन्तःकरण की वत्ति के द्वारा उस 
वस्तु को भोतिक रूप में देखा जाता है श्रथवा दूरस्थ होने से वृत्ति-सम्पक किसी अन्य 
प्रकार से होता है। उदाहरण के लिए यदि वेदान्त नाम के व्यक्ति को पहले देखा जा 
चुका है झौर यदि कोई व्यक्ति शब्दों के द्वारा यह प्रकट करता है कि यह वही देवदत्त 
है' तो भ्रन्तःकरण की वृत्ति का शब्दों के साथ देवदत्त पर केन्द्रित होने से, यह देवदत्त 


का प्रत्यक्ष है। इस प्रकार शब्द-ज्ञन भी वेदान्त के अनुसार उस वस्तु का स्पष्ट प्रत्यक्ष 


'है। इस वाक्य के द्वारा जिस वेदान्त की बात कही गई है, उसमें श्रौर पहले देखे हुए 
वेदान्त की कल्पना में श्रन्य कोई विशिष्ट ज्ञान के योग न होने से वेदान्त में इसे 
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'निविकल्प प्रत्यक्ष’ माना जाता है क्योंकि इन शब्दों के द्वारा कि 'यह देवदत्त है', ग्रन्य 
किसी विचार का प्रश्‍न नहीं है और इस वाक्य से एक ही सम्पूर्ण कल्पना होती है। 
इसी प्रकार जब गुरु यह कहता है कि तुम ब्रह्म हो तो इस वाकय से उत्पन्न ज्ञान 
'सविकल्प' नहीं है । व्याकरण की दृष्टि से इस वाक्य के दो भाग हैं जिनको एक 
संयोजक के द्वारा संयुक्त किया गया है, परन्तु तात्पर्यं दृष्टि से दोनों का तादात्म्य रूप 
स्थापित किया गया है। अतः यह निर्विकल्प सत्य है । वेदान्त-दृष्टि प्रत्यक्ष में 
निविकल्प, सविकल्प भेद नहीं मानती, केवल शाब्द-प्रत्यक्ष में निविकल्प, सविकल्प का 
अन्तर स्वीकार करती है । निविकल्प के लिए यह श्रावइयक है कि वाक्य के द्वारा 
एक ही तथ्य का उल्लेख होना चाहिए, एकत्ववाची वाक्य ही निर्विकल्प है, अनेक 
कल्पनाग्रों या तथ्यों को प्रकाशित करने से वाक्य सविकल्प कहलाता है, उदाहरण के 
के लिए राजपुरुष श्रा रहा है (“राजपुरुषः श्रागच्छति'), इस वाक्य में दो तथ्यों पर 
प्रकाश डाला है, पहला राजपुरुष श्रौर दूसरी उसके आने की कल्पना पर, अत: यह 
सविकल्प’ है । 

॥ वेदान्त कुमारिल के षट्‌ प्रमाणों को स्वीकार करता है और मीमांसा की भाँति 
ज्ञान को स्वतः प्रामाण्य मानता है। वेदान्त की दृष्टि से भी ज्ञान के किसी भ्रन्य 
प्रमाण की श्रावऱयकता नहीं है । ज्ञान स्वयं ही वेध है | परन्तु मीमांसा ग्रौर वेदान्त 
की दृष्टि से से प्रमा (ज्ञान) के ग्रर्थो में थोड़ा श्रन्तर है! मीमांसा में प्रमा वह है जो 
हमें किसी कर्म की ग्रोर प्रेरित करती है और उसका प्रामाण्य इसी में है कि हम किसी 
ज्ञान को प्राप्त कर उसे सत्य मान कर तदनुकल कमं करते है। जब तक तदनुकूल 
कर्म करने से हमारा ज्ञान मिथ्या सिद्ध नहीं होता हम उस ज्ञान को प्रामाणिक मानते 
है । वेदान्त में प्रमा का कमं से कोई सम्बन्ध नहीं माना गया है। प्रमा वह हैजो 
“प्रबाधित' है, जिसे किसी ने असत्य सिद्ध नहीं किया है। मीमांसा के स्वतः प्रामाण्य 
साका सा इज त फ़र जा परिभाषा के साथ वेदान्त ने एक भ्रौर उपाधि (शर्त) जोड़ दी है।_ वेदान्त के 
अनुसार वही ज्ञान सत्य श्रौर प्रामाणिक है जो ग्रत्राधित है श्रौर जो किसी दोष से दूषित 
नहीं है, अर्थात यदि इन्ट्रिय-दोप से कोई ज्ञान दूपित हो जाता है तो वह किसी के 
द्वारा श्रसत्य सिद्ध नहीं किए जाने पर भी प्रामाणिक नहीं कहा जा सकता। पर इस 
शतं (उपाधि) के अतिरिक्त वेदान्त न्याय के समान किसी अन्य उपाधि को महत्व नहीं 
देता । न्याय-दृष्टि से निश्चित परिस्थिति श्रौर उपाधि के श्रनुकूल होने पर ही ज्ञान 
की सत्यता को स्वीकार क्रिया जा सकता है ! न्याय ज्ञान के स्वतः प्रामाण्य को 
स्वीकार नहीं करता । वेदान्त ने बीच का मार्ग चूना है । किसी बाह्य उपाधि के 
मानने से ज्ञान स्वतः प्रामाण्य नहीं कहा जा सकता । दोष की उपाधि को स्वीकार 
करने से यह शंका की जाती है कि यदि 'दोष न हो' इस उपाधि को माना जाता है 





१ वेदान्त-परिभाषा' श्रोर 'शिखामणि' देखिए । 
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तो फिर ज्ञान का स्वतः प्रामाण्य नहीं रहता । वेदान्त का उत्तर है कि यह उपाधि 
निपेघात्मक है। घतः इसका भाव नहीं माना जा सकता । दोष का प्रभाव निश्चित 
स्वीकारात्मक उपाधि नहीं है प्रौर इस प्रभाव को दृष्टि से ज्ञान के स्वतः प्रामाण्य में 
कोई प्रन्तर नहीं भ्राता । वेदान्त के लिए यह मागं उसके दर्शन को पुर्णता की दृष्टि से 
ग्रावरयक हो गया था। वेदान्त यह नहीं कह सकता था कि शुद्ध 'चित्‌' जो ज्ञान 
चैतन्य में प्रतिभासित होता है उसको किसी श्रन्य प्रमाण की प्रावश्‍्यकता है, न वह यह 
कह सकता था कि सारे भौतिक _ स्वरूपों का ज्ञान बंध है। ऐसा कहने से यह सारा 
जगत्‌ जिसे वह माया का भ्राभास मात्र मानता है सत्य और वेघ माना जायेगा । प्रतः 
वेदान्त ने मध्यम मार्ग का श्रनुसरण करते हुए कहा कि हमारा सारा भोतिक ज्ञान प्रवद्य 
प्रोर भ्रसत्य है क्योंकि यह ज्ञान भ्रविद्या-दोष से उत्पन्न होता है। साधारण क्षेत्र में भी 
वही ज्ञान सत्य शरोर प्रामाण्य हैं जो किसी इन्द्रियादि-दोष से मक्तहो। यदि दोष का 
प्रभाव हो तो प्रन्य श्रोर कोई कारण नहीं है जो हमारे ज्ञान के स्वतः प्रामाण्य को म्रोर 
उसकी सत्यता को ग्रमान्य ठहरा सके ।१9) 








वेदान्त का भ्रान्ति सिद्धान्त 


पूर्व प्रध्यायों में मीमांसा के इस मत का प्रघ्ययन कर चुके हैं कि ज्ञान सत्य हें । 
इसके लिए किसी अन्य प्रमाण की प्रावश्यकता नहीं है । सम्पूण ज्ञान इसीलिए प्रामाणिक 
है कि वह ज्ञान है-'यथाथं: सर्वे विवादस्पदी भूताः प्रत्ययाः प्रत्ययत्वात्‌ । रान्ति के 
सम्बन्ध में मीमांसा का कथन है कि देखी हुई वस्तु (शुक्ति) भ्रोर जिस वस्तु की स्मृति 
के उदय होने से (रजत खंड) भ्रान्ति होती हे, उनके भेद को न देखने के कारण ऱ्रान्ति 
होती है। यह श्रान्ति तब तक सत्य रहती हे जब तक कि प्रत्यक्षकर्ता सीपी को चाँदी 
के रूप में उठाने को प्रस्तुत नहीं होता । जेसे ही वह उस सीपी को उठाता है, उसकी 
भ्रान्ति दूर हो जाती है। वेदान्त इस दृष्टिकोण का विरोधी है। उसका कथन है कि 
इस भेद के अप्रत्यक्ष से क्‍या भ्रथं हे। जिस बस्तु की स्मृति है उसके भिन्नत्व कोन 
देखने से क्या तात्पयं है। यदि यह कहा जाता है कि दोनों के प्रसम्बन्धित होने के 
प्रप्रत्यक्ष से भ्रथं है (धर्थात्‌ इस तथ्य को नहीं देखा गया कि इसका चाँदी से कोई 
सम्वन्ध नहीं हँ) तो यह केवल प्रभाव का प्रत्यक्ष है जो दोनों पक्षों में समान है प्रोर 
मीमांक्षा में प्रभाव का प्रथं स्पष्ट रूप से उस 'भूमि' का भाव है जिस पर भभाव माना 
जाता है। उदाहरणाथं 'घड का भूमि पर प्रभाव है” का अर्थ भूमि को उपस्थिति है । 
यदि इन दोनों में किसी प्रकार का सम्बन्ध नहीं है तो इससे भयं केवल इतना होगा कि 


१ "स्वतः प्रामाण्य’ पर वेदान्त परिभाषा’, 'शिखामणि’, 'मणिप्रभा' भौर 'बितूसुख' 


नामक ग्रन्थ देखिये । 
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'बाँदी' श्रोर 'यह' है । यदि यह मान भी लिया जाए कि इन दोनों वस्तुओं के भेद को 
परिलक्षित नहीं किया गया तो इस निषेघात्मक स्थिति से कोई भीं मनुष्य किसी प्रकार 
की कमंप्रेरणा ग्रहण नहीं कर सकता । यदि यह कहा जाता है कि यह प्रत्यक्ष दोषपुणं 
था, या सामान्य प्रत्यक्ष था जिसके कारण ठीक से समक में नहीं श्रा सका कि यह चादी 
है या सीपी, तो भी इस ऊपरी साम्य से कोई व्यक्ति उसको चाँदी समझ कर कायं नहीं 
करने लगता । जैसे यदि कोई व्यक्ति 'गवय' (जंगली गाय) को देखता है वह यह 
सोचता है कि इसका साम्य गाय से है, परन्तु ऐसा सोच कर वह गवय के साथ वेसा 
व्यवहार नहीं करता है जेसा कि गाय के साथ करता है। इस प्रकार मीमांसा के मत 
को किसी भीद्ष्टि से देखा जाए यह तक-सम्मत नहीं दिखाई देता ।" वेदान्त का मत है 
कि भ्रान्ति केवल प्रात्मपरक कल्पना नहीं है। भ्रान्ति उसी प्रकार वास्तविक घटना हें 
जैसे वाह्य वस्तुश्रों का पार्थिव अस्तित्व है। दोनों में प्रन्तर केवल इतना है कि भ्रान्ति 
इन्द्रियादि-दोष से उत्पन्न होती है श्रोर बाह्य जगत्‌ ऐसे किसी विशिष्ट दोष से उत्पन्न न 
होकर श्रविद्या-दोष से उत्पन्न होता है। वेदान्त के मतानुसार श्रान्ति के क्रम में सवं- 
प्रथम इन्द्रिय-दोष के कारण उपस्थित वस्तु के सम्बन्ध में यह है "मनोवृत्ति 
का उदय होता है। पुनः मनोवृत्ति में झर वस्तु में 'चित्‌' प्रति-भासित होता 
है । इस 'चित्‌', के साथ संलग्न अविद्या में भ्रान्दोलन होता है जिसका कारण 
वृत्तिदोष है। इस श्रविद्या की क्रिया और पूवं स्मृति के संस्कार के संयोग से चाँदी का 
आभास होने लगता है इस प्रकार इन दो स्पष्ट क्रियाग्रों में एक मनोवृत्ति में चाँदी के 
रूप का पूर्व संस्कार के कारण उदय प्रोर दूसरा वास्तविक रजत खण्ड की माया-सृष्टि, 
इन दोनों का बोध 'साक्षी' चेतन्य' (वह चित जो प्रत्यक्ष कर्त्ता हे।) को होता है। इन 
दोनों भिन्न क्रियाश्रों का श्राधार एकही है ('यह' होने से हमको एक ही वस्तु के 
सम्बन्ध में ज्ञान-त्रान्ति होती है इस सिद्धान्त की विशेषता यह है कि प्रत्येक चाँदी की 
आन्ति को दशा में एक रजत-खण्ड की ऐसी ,माया-सृष्टि' होती है जिसका हम शब्दों में 
सहज वर्णन नहीं कर सकते, जिसे वेदान्त ने स्वय 'भ्रनिवंचनीय' कहा है। वेदान्त के 
प्रनुसार 'सत्‌' के तीन रूप हैं-प्रथम “पारमाथिक सत्‌' है जो शारत्रत, संपूर्णा, सर्वोपरि 
'सत्‌' है। दूसरा “व्यावहारिक सत्‌' है जो हमारे नित्य प्रति के सांसारिक व्यवहार का 
सत्‌ है श्रोर तीसरा "प्रातिभासिक सत्‌' है जिसकी स्थिति हमारी तात्कालिक भ्रान्ति में 
है 'व्यावहारिक', 'सत्‌', जब तक मोक्ष की प्राप्ति नहीं होती, तब तक हमारे सारे कर्मो 
में व्यवहार रूप में सत्य प्रतीत होता है। मनुष्य परम ब्रह्म का ज्ञान प्राप्त कर मोक्षे 
के पूर्वं ही इस व्यावहारिक श्रनुभूति की निस्सारता का प्रनुभव करता है । "प्रातिभासिक 
सत्‌’ श्रल्पकाल के लिए होता है क्योंकि इसका दोष हमारे साधारण व्यवहार-जगत्‌ के 





१ इस विषय पर 'विवरण-प्रमेय-संग्रह, श्रोर “न्यायमकरन्द' “अख्यात्ति-खण्डन प्रसंग में 
देखिए । 
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झनुभवों में ही प्रकट होता है। यह इन्द्रियादि दोष से उत्पन्न प्रतिभास-मात्र है। जसे 
व्यावहारिक जगत्‌ अविद्या का भौतिक परिणाम है और हमारे मानसिक श्रात्मपरक 
कल्पना का विव न होकर पहले से ही स्थित है इसी प्रकार दोष के कारण शुक्ति में 
चाँदी की त्रान्त सत्ता है भ्रविद्या का 'परिणाम' दै । इस त्रान्ति में श्रविद्या ध्रोर इन्द्रिय- 
दोष के परिणाम स्वरूप रजत-खण्ड की '्रनिवंचनीय' "माया-सृष्टि' होती है। इस 
आन्ति की पृष्ठभूमि में श्रन्तःकरण का भ्रविद्या-दोष से वृत्ति परिवर्तन है। अविद्या 
दोष के परिणामस्वरूप ही यह त्रान्ति होती है। 


'चित्‌' की दृष्टि से यह श्रान्ति केवल 'विवत्तं' है और भ्रविद्या को दृष्टि से 
'परिणाम' है। विवत्त' में कार्य श्रथवा फल कारण के स्वरूप में भिन्न होता है जसे 
कारण रूप चित्‌ भ्रान्ति (माया) से भिन्न है। परिणाम में कारण प्रोर कार्यका 
श्रान्तरिक तत्त्व एक ही होता है । भ्रतः भ्रविद्या तत्त्व के श्रनुरूप ही रजत का माया- 
प्रत्यक्ष है । एक शंका यहाँ पर उत्पन्न होती है कि यदि श्रन्तःकरण की दोष-वत्ति की 
पृष्ठभूमि में स्थित 'चित्‌' के रजत खण्ड की श्रान्त सत्ता में स्थित चित्‌ के संयोग के 
कारण उत्पन्न होती है तो इसका स्वरूप 'श्रहम्‌' पूणं होना चाहिए भ्रर्थात्‌ तब त्रान्ति 
यह होनी चाहिए कि 'मैं भी रजत-खण्ड हूं' जैसे हम यह कहते हैं कि “मैं सुखी हूँ या 
“मैं दुखी हूं' वेदान्त इसके उत्तर में यह समाधान प्रस्तुत करता है कि पूर्व संस्कार का 
स्मृति श्रावार 'यह चाँदी है' यह कल्पना है परन्तु जब यह कहा जाता है कि में प्रसन्न 
हैँ तव भ्रहं-वृत्ति के संयोग में प्रसन्नता का अनुभव किया जाता है, यहाँ पूर्व-वत्ति संस्कार 
का रूप श्रहंपूर्ण है प्रत: ग्रहं के प्रसंग में “चित” कार्यशील होता है। “यह चांदी है' 
इस पूर्व-कल्पना वृत्ति-संस्कार में 'इदम्‌' रूप पर संस्कार आधारित है, भ्रतः दोनों 
भ्रवस्थाग्रो में यद्यपि चित्‌ का संयोग एक ही है, पर संस्कार के अनुसार म्मनुभूति का 
प्रसंग 'श्रहं श्रौर 'इदम्‌' में भिन्न है । 

इसी प्रकार निद्रा-दोष से स्वप्नावस्था में चित्‌ पर इसी प्रकार के ्रान्ति-जगत्‌ 
का 'ग्रघ्यास' (श्रारोपण) होता है। स्वप्नानुभूतियों का ध्रावार स्मृति नहीं हो सकती, 
क्योंकि स्वप्न में मनुष्य देखता है कि 'मैं रथ पर सवार बादलों से ऊपर उड़ रहा हूँ । 
स्वप्न में सारी इन्द्रिया निष्क्रिय हो जाती हैं भ्रतः हमारा 'चित' वस्तु के सम्पक में नहीं 
श्राता या वेदान्त की भाषा में वस्तु चित्‌ को स्थिति का अभाव होता है। परन्तु स्थान, 
काल, वस्तु आदि की सारी अनुभूतियों का आरोपण (म्रध्यास) इस भ्रान्तरिक शुद्ध 
“चित्‌' पर होता है, श्रत: जाग्रदवस्था में स्वप्नानुभूति का क्रम चलते रहना चाहिए । 
परन्तु वेदान्त का उत्तर है कि कोई भी प्रनुभूति का क्षण उस समय तक ही रहता है 
जब तक उस श्रोर वृत्ति स्थिर रहती है। क्‍योंकि जाग्रत भ्रवस्था में भ्रन्तःकरण 
भिन्न-भिन्न वृत्तियों में परिवर्तित होता रहता हैं अतः यह सम्भव नहीं हैँ कि स्वप्न की 
भ्रनुभूति जाग्रत्‌ श्रवस्था में भी चलती रहे । इस प्रकार निद्रादोष की समाप्ति के साथ 
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ही भ्रनुभूति का क्रम समाप्त हो जाता है । यह इन स्बप्नानुभूतियों से निवृत्तिहे। यह 
हो सकता है कि जो कुछ स्वप्न में देखा गया हे उसका संस्कार स्मृति में स्थित हो परन्तु 
अनुभव क्रम की समाप्ति हो जाती है । “निवृत्ति/ 'बाघ' से भिन्न हैं । जिस सीपी को 
हम चाँदी के श्राग्ति रूप में देख रहे थे, जब उसके सही रूप का ज्ञान हो जाता हैं तो 
वह भ्रान्ति की समाप्ति हो जाती हैं। यह ्रांन्ति की समाप्ति ही 'बाघ' कहलाती हें। 
जब हम सीपी को चाँदी के रूप में देखते हैं तो हम चाँदी को सत्‌ रूप में देखते हैं ग्रर्थात्‌ 
चाँदी ही दिखाई देने लगती है। चाँदी के लिए यह 'सत्‌” भावना त्रान्ति नहीं हैं, 
यद्यपि चाँदी का थस्तित्व भ्रान्ति सृष्टि हें। इस प्रत्यक्ष में शुक्ति का 'सत्‌' चाँदी के 
'सत्‌' में परिवतित होकर हमको शुक्ति पर आधारित चांदी की ्रान्ति के रूप में दिखाई 
देता है। इस प्रकार चाँदी की भ्रान्ति में दो भ्रान्तियाँ निहित हुँ। पहली श्रकथनीय 
चांदी की उत्पत्ति हे-(घ्रनिर्वचनीय रजतोत्पत्ति) श्रौर दूसरी रान्ति सीपी की सत्‌ 
स्थिति का इस 'श्रनिवंचनीय' रजत-खण्ड मे न्यास या श्रारोपण हें । इस आरोपण से 
हमने उस भअनिवंचनीय रजत-कत्पना को सत्‌ खूप प्रदान कर दिया जो वास्तव मे शुक्ति 
का सत्‌ रूफ हैं । यही न्याय की 'भ्रन्यथा ख्याति’ हे जिसको वेदान्त भी स्वीकार करता 
है । वेदान्त का कथन है कि जब इन्द्रियों के समक्ष दो भिन्न वस्तुएं उपस्थित हों और 
जब एक के गुणों का दूसरी वस्तु में भ्रान्त प्रत्यक्ष किया जाए तो यह भ्रान्ति, 'ग्रन्यथा 
ख्याति’ आन्ति कहलाती हैं उदाहरण के लिए यदि एक स्फटिक (मणि) श्रौर जपा- 
पुष्प एक स्थान पर उपस्थित हों श्रौर यदि कोई यह कहता है कि लाल स्फटिक रखा हु 
. तो यह 'भ्रन्यथा ख्याति’ होगी । परन्तु यदि एक वस्तु मेरी इन्द्रियों के समक्ष उपस्थित 
हैं भौर धन्य नहीं है पौर फिर यदि उस वस्तु की भ्रान्ति होती है तो यह 'भ्रनिवंचनीय 
स्याति’ कहलाती हूँ । वेदान्त की दष्ट से 'श्रन्यथा ख्याति' की कल्पना भी श्रावश्यक ह, 
क्योंकि वेदान्त के प्रनुसार सँसार के सत्‌ की कल्पना का प्राधार ब्रह्म है जो शाश्वत सत्‌ हें 
भौर जो हमारे जीव चित्‌ में सदेव हमारी सांसारिक ग्रनुभूतियोँ को प्रकाशित करता हुँ । 
प्रतः ब्रह्म के सत्‌ को हम ससार में स्थापित कर इस माया जगत्‌ को सत्य मान लेते हैं । 
इस प्रकार यह सांसारिक प्रपंच केवल मायाभास हुँ, इस आभास में हम सत्‌ ब्रह्म के गुणों 
को प्रारोपित कर देते हैं। यह ब्रह्म के गुणारोपण की संसार में “अन्यथा ख्याति हूं। 
इस सारे विश्व में एक ब्रह्म ही सत्य भोर शाश्वत तत्त्व है । 








वदान्त का नीति-शास्त्र ओर मोच-सिद्धान्त \ 


mS शभकर नाक आम्याक-ऋबक. 





वेदान्त के अनुसार जब योग्य पात्र ग्रपने गुरु से यह दीक्षा प्राप्त कर लेता हैं कि 
“तत्त्वमसि' भ्रर्थात्‌ “तुम दी वह ब्रह्म हो' तो उसे मोक्ष-ज्ञान प्राप्त हो जाता है। यह 
संसार निस्सार श्रोर थोथा दिखाई देने लगता है। वेदान्त के अध्ययन के लिए पात्रता- 


प्राप्ति के पूवं निम्न गुणों की प्रावश्यंकता हे प्रथम, जिसने वैदिक साहित्य, कोघ, 


|... कक mm 5 mms 


> ~ ES” ~ = mm = लाता जाकराक्रनभनाभकाकलतकताकरर = ऊकः जाललाल रू 
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व्याकरण भ्रादि सारे उपांगों सहित वेदों का अ्रध्ययन किया हो । द्वितीय, जो पूर्व॑जन्मों 
में और इस जन्म में प्रार्थना, उपासना भ्वादि 'नित्यकमं' करता रहा हों। इसके साथ 
ही सोलह संस्कार श्रादि “न॑मित्तिक कर्मों को भी यथाविधि करता रहा हो । जिसने 
श्रपनी स्वार्थमयी भावना पर विजय प्राप्त कर ली हो और जिसे स्वगं की भी कामना 
न रह गई हो । श्रतः जिसने सारे ' काम्यर्कमों' का भी परित्याग कर दिया हो । जिसने 
साथ ही “निषिद्ध कर्मो' जेसे हिसादि विचारों को भी श्रपने मन से निकाल दिया हो, 
जिससे उसका चित्त शुभ-श्रशुभ दोनों ही प्रकार के कर्मो के बन्धन में मुक्त हो गया हो । 
यहाँ यह समझना आवश्यक हूँ कि नित्य श्रौर नेमित्तिक कर्मों से कर्म-बन्धन की उत्पत्ति 
नहीं होती । इस प्रकार जिसने अपने मन को उपयुक्त चर्या से पवित्र कर लिया हो और 
जिसने निम्न घार गुणों को घारणा कर लिया हो, वही वेदान्त साधना का भ्रधिकारी 
पात्र माना जाता हूँ। ये चार गुण इस प्रकार हैं:-- (१) शाश्वत श्रौर श्रशाश्वत 
(क्षणिक) का पूर्ण ज्ञान (२) इस पृथ्वी भ्रौर स्वर्ग के सुखों की कामना का परित्याग 
(३) सारे सुखों के प्रति वितृष्णा और विराग तथा सत्य ज्ञान को प्राप्ति के लिए 
उत्कट अभिलाषा (४) इन्द्रियों का संयम जिससे इन्द्रियां केवल सत्य ज्ञान की ओर 
प्रवृत्त हों-(दम) । इसके पश्चात्‌ उसको चाहिए कि वह 'उपरपि' का प्रम्यास कर 
पुनः प्रवृत्त न हो । उपरति के साथ वह 'तितिक्षा' का श्रम्यास करे (कष्ट-सहिष्णुता), 
जिससे उसे सर्दी-गर्मी श्रादि का कष्ट पीड़ित न करे। सत्य ज्ञान के प्रति निष्ठा और 
गुरू और उपनिषदों में श्रद्धा रखता हुधा मोक्ष को उत्कट श्रमिलाषा से प्रेरित होकर 
उपनिषदों का 'श्रवण' भ्रध्ययन झौर मनन (विचार) करे। इस प्रकार जीवन व्यतीत 
करता हुआ पुनः, निदिध्यासन’ की ध्रोर प्रवृत्त हो जिसमें घ्यान-योग के द्वारा सारे 
संसार में एक ब्रह्म की व्याप्ति के महान्‌ सत्य को हृदयंगम कर ब्रह्म-प्राप्ति का प्रयत्न 
करता रहे । 'धर्थात्‌ यह विचार करे कि ब्रह्म के भ्रनन्तर इस संसार में कुछ नहीं है, 


ब्रह्म से तादात्म्य स्थापित करने के लिए भ्रपने भ्रापको सुसज्जित करे । वेदान्त योग को 
क्रिया में उन सारे तत्वों को स्वीकार करता है जो (सांख्य) योग में प्रावश्यक हैं। 


भ्रन्तर केवल इतना है कि सांख्य-योग में 'पुरुष' ओर प्रकृति के भेद को समझ पाने से 
मोक्ष की प्राप्ति होती है श्रोर वेदान्त में ब्रह्म के स्वरूप को सत्य मान कर उसको अनु- 


भूति से मोक्षःप्राप्ति होती है। जिसने 'भ्रहं ब्रह्मास्मि’* का अनुभव कर लिया उसे फिर 


ओर कुछ जानने को नहीं रहता वह संसार के सारे माया-बन्घनों से मुक्त हो जाता है। 


'वेदान्त का मत है कि श्रेय को प्राप्ति के हेतु वेदिक श्रादेशों का पालन कर कमंकांड में 


प्रवृत्त होना साघारण मनुष्यों के लिए उचित है। वाचस्पति मिन्न का विश्वास है कि 


वैदिक कर्मादेशो के पालन से सत्य ज्ञान की प्राप्ति के लिए मनुष्य में पात्रता को वृद्धि 


होती है परन्तु उच्चतम लक्ष श्रोर ध्येय उपनिषदों की महान्‌ शिक्षा के अनुसार सत्य-ज्ञान 


3 वेदान्त सार' और 'म्रद्वं त-ब्रह्म सिद्धि' देखिए । 
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को प्राप्त कर जीव का ब्रह्मानन्द में लीन होना है। प्रकाशात्म और उनके अनुयायियों 
का मत है कि वेदिक कर्मो के करने से न केवल पात्रता में वृद्धि होती है परन्तु सत्गुरु 
की कृपा प्राप्त होती है श्रौर साधना के मार्ग की सारी बाधाओं का ग्रन्त हो जाता है । 

श्रज्ञान के अल्प स्वरूप साधारण ज्ञान से ही नष्ट हो जाते हैं। परन्तु व्रह्म-जान 
के उदय के साथ श्रज्ञान का पूल नाश हो जाता है। यद्यपि ब्रह्म ज्ञान का उदय भी 
इसकी प्रारम्भिक अवस्था गें ज्ञान की एक अवस्था है परन्तु वह इतना विलक्षण हैं कि 
जब उसका उदय होता है तो ज्ञान की वह स्थिति भी जिसमें ब्रह्माज्ञान उदित होता है 
(प्रौर जो वृत्ति होने के कारण स्वयं अज्ञान का ही स्वरूप है) उसके द्वारा नष्ट हो 
जाता है। जब वह स्थिति नष्ट हो जाती है तो श्रनंत और श्रसीम युद्ध ब्रह्म ज्ञान 
अपने पूर्ण प्रकाश में चमकने लगता है। इसीलिए कहा गया है कि जिस प्रकार एक 
काष्ठ खंड में सद्भूत अग्नि पहले सारे नगर को जलाती है श्रीर फिर उस काष्ठ खंड 
को भी जला देती है उसी प्रकार अन्तिम ज्ञान-स्थिति में प्रकट हुआ ब्रह्मज्ञान समस्त 
मायामय दुष्य प्रतिभांसों को तो नष्ट कर ही देता है, श्रन्त में उस श्रन्तिम ज्ञान स्थिति 
को भी नष्ट कर देता है ।' 

मुक्ति की श्रवस्था वह होती है जिसमें विशुद्ध ब्रह्मज्ञान का प्रकाश श्रखंड चित्‌, 
सत्‌ श्रौर श्रानन्द के घन रूप में विलक्षण रूप से चमकने लगता है ग्रौर समस्त ज्ञान 
माया और भ्रम की तरह विलीन हो जाते हैं। जिस प्रकार इस प्रपंच की सारी सत्ता 
उस एक अखण्ड सत्ता का ही प्रतिफलन है उसी प्रकार सारे आनन्द भी उसी चरम 
श्रानन्द के स्वरूप हूँ जिसका कुछ भ्राभास हमें स्वप्न-रहित गहरी निद्रा से हो सकता 
है। ब्रह्म को सत्ता अन्य दृश्य सत्ताओं से पृथक और श्रमूतं धारणा मात्र नहीं है जसा 
कि नेयायिकों की सत्ता (जाति के अर्थ में) होती है किन्तु वह यथार्थ और वास्तविक 
सत्ता है जो शुद्ध चित्‌ श्रोर श्रानन्द के साथ श्रपने पूणत्व में प्रतिभासित होती हैं । 
सत्‌ ही शुद्ध चित्‌ श्रौर शुद्ध आनन्द है । भ्रव, मुक्ति के समय श्रविद्या कहाँ जाती है 
इस प्रश्न का उत्तर देना उतना ही कठिन है जितना यह कि ग्रविद्या कैसे प्रकट हुई 
श्रोर प्रपंच में केसे व्याप्त है ? यहाँ यह समझ लेना उचित होगा. कि ग्रनिवंचनीय 
भ्रविद्या का उद्भव स्थिति और विनाश भी अनिवंचनीय है। वेदान्त की मान्यता है 
कि ब्रह्मज्ञान प्राप्त कर लेने पर भी कुछ समय तक्र शरीर रह सकता है, यदि व्यक्ति के 
पूर्वाणित कमं बचे रहें । ग्रतः मुक्त व्यक्ति भी सामान्य साधक की भाँति चलता फिरता 
रह सकता है, किन्तु वह मोक्ष प्राप्त कर चुकने के कारण नए कर्मो में लिप्त नहीं होता 
ज्यों ही पूरव कर्मो के फल पूर्ण होकर समाप्त हो जाते हैं त्योंही उसका शरीर भी मुक्त 
हो जाता है श्रौर उसके बाद उसका प्रागे जन्म नहीं होता क्योंकि चरम ज्ञान के उदय 
के कारण उसके श्रनादि पूर्वं जन्मों के सारे कमं नष्ट हो जाते हैं, वह किसी भी 
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मायात्मक ज्ञान में लिप्त नहीं होता जिससे कि उसमें कोई ज्ञान कम या भावना पंदा हो 
सके, ऐसे व्यक्ति को जीवन मुक्त कहा जाता है भ्रर्थात्‌ जीते हुए भी मुक्त । उसके लिए 
समस्त प्रपंच समाप्त समभ;ना चाहिए । वह स्वतः प्रकाश ग्रात्मज्ञान स्वरूप हो जाता 
है श्रौर उस स्थिति में अन्य समस्त स्थितियाँ विलीन (विलुप्त) हो जाती हैं ।' 


वेदान्त तथा अन्य भारतीय दशन शाखायें 


वेदान्त न्याय के बिल्कुल विपरीत दिशा में जाने वाला दरशन है श्रौर वह सशक्त 
तकंवादों द्वारा उसका खण्डन करता है, स्वयं शंकर अपने वेदान्त का श्रारम्भ न्याय 
दर्शन के सिद्धान्तों में विरोध श्रोर श्रसंगतीय बताते हुए करते हैं जसे कारण-सिद्धान्त, 
श्रणवाद, समवाय सम्बन्ध, जाति का सिद्धान्त इत्यादि ।* उसके श्रनुयायियों ने प्रौर 
भी बढ़ चढ़ कर न्याय का खंडन किया जैसा कि श्री हर्ष, चित्सुख, मधुसूदन इत्यादि के 
तर्को में देखा जा सकता है। मीमांसा से इसका विभेद इस वात से स्पष्ट है कि इसने 
न्याय वेशेशिक के पदार्थ स्वीकार किए हैं किन्तु इसमें मीमांसा के प्रमाण (श्रनुपात, 
उपमिति, श्रर्थापत्ति, शब्द तथा अ्रनुपलब्धियों) के यों मान लिए गए हैं। ज्ञान के 
स्वतन्त्र प्रामाण्य श्रोर स्वतः प्रकाश होने के सिद्धान्त का जो वेदान्त ने माना है, मीमांसा 
भी समर्थन करती है । किन्तु कमंकांड के वारे में मीमांसा से इसका मतभेद है श्रोर 
इस वात पर वेदान्त में बड़ा शास्त्रार्थ हुअ्रा है कि वेद-विहित कर्मकाण्ड केवल सामान्य 
व्यक्तियों के लिए हैं किन्तु उनके स्तर से ऊपर उठे हुए व्यक्तियों के लिए वेदिक कमंकांड 
की श्रावश्यकता नहीं क्योंकि उन्हें चरम, ब्रह्म-ज्ञान को प्राप्ति का प्रयत्न करना चाहिए, 
कर्मकांड तो तव तक ही श्रावश्यक हैं जब तक, इन सबसे परे, ज्ञान कांड का स्वाघ्वाय 
आर वेदांत-विद्या की सावना में व्यक्ति नहीं लग जाता । 
सांख्य श्रौर योग के साथ वेदान्त का अधिक निकट सम्बन्ध है । यह पहले ही 
स्पष्ट किया जा चुका है कि वेदान्त में श्रात्म-शुद्धि इत्यादि वे सभी साघन स्वीकार किए 
हैं जो योग ने बतलाए थे । वेदान्त झर सांख्य में यह मुख्य अन्तर है कि आर सांख्य में यह मख्य ग्रन्तर है कि सांख्य के 
भ्रनुसार जगत्‌ के कारणभूत तत्व, पुरुषों के समान, वास्तविक हैं) बाद में जाकर 20 
बैदान्त ने मी सांख्य के समान' यह मान लिय कि वह मुन हा बा 060 0000 


और तम, इन तीन ग्रुणों से बनी मानता है । के 

वेदान्त ने यह भी माना कि इन तीन तत्वों के कारण माया के विभिन्न स्वरूप 
बन जाते हैं। वह ईश्वर को शुद्ध सत्व से बना चैतन्य मानता है। किन्तु _वेदान्त में 
'सत्व, रज श्रौर तम गुणों के खूप में माने गए हैं, सांख्य की तरह तत्वों के रूप में नहीं । 














१ देखें, पंचदशी । 
२ देखें, शंकर द्वारा न्यायमन का खंडन, शांकर भाष्य ११-२ । 
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इसके भ्रतिरिक्त दृश्य प्रपंच-रूपी माया के प्रनेक रूपों के वर्णन के बावजूद उसे भ्रनिवंच- 
नीय माना गया है प्रौर उसका स्वरूप सबसे विलक्षण बतलाया गया है। उसे नितांत 
श्रयथार्थ, शुन्य भ्रमात्मक बताया गया है जिसका भ्रस्तित्व केवल प्राभासात्मक है । 
प्रकृति को भी भ्रनिर्वचनोय धरोर भ्रपरिभाष्य कहा गया है (उसके स्वरूप का संकेत 
करने के बावजूद उपे प्रलक्षण ही माना गया है) तथापि उसे तत्वों के समूह के रूप में 
देखा गया है। उसे स्वरूप देने वाले तत्व जब तक ग्रापस में नहीं मिलते तब तक 
उसके कोई भी लक्षण या गुण प्रकट नहीं होते जिनसे उसका निर्वचन किया जा सके, 
प्रतः उसे प्रलक्षण कहा गया । माया को ग्रव्याख्येय प्रोर श्रनिवंचनीय कहा गया। 
सांख्य के प्रनुसार भ्रात्मा को भ्रलग-प्रलग इकाई माना गया था जवकि वेदांत मानता है 
कि कुल मिलाकर ग्रात्मा एक है जो माया के कारण विभिन्न रूपों में दिखती है। 
सांख्य जिस प्रकार प्रध्यास या श्रम मानता है उस प्रकार वेदान्त में भी है किन्तु सांख्य 
में श्रध्यास का स्वरूप, प्रकृति और पुरुष में भेद ना कर पाना माना गया है जबकि 
वेदान्त मानता है कि उसमें न केवल श्रान्ति होती है किन्तु मिथ्या श्रोर भ्रनिवंचनीय 
घारणा भी । सांख्य में कारणता सिद्धान्त वास्तविक रूपान्तरण के रूप में बतलाया 
गया है किन्तु वेदान्त में सारी सृष्टि ग्राभास मात्र हैं। यद्यपि इस प्रकार के अनेक 
विभेद हैं किन्तु ध्यान से देखने पर यह स्पष्ट हो जाता है कि सम्भवतः उपनिषद्‌ काल 
में जब सांख्य प्रोर वेदांत की दर्शन घाराएँ उद्भूत हुई थीं उस समय लगभग समान 
स्रोतों से ही ये निकलीं, उनमें केवल प्रवृत्तियों का ही श्रन्तर था, किन्तु बाद में जाकर 
उनमें स्पष्ट विभेद दिखलाई देने लगा । यद्यपि शंकर ने यह सिद्ध करने का पुरा 
प्रयत्य किया है कि उपनिषदों में सांख्य के सिद्धान्त नहीं पाए जाते किन्तु उसके 
निर्वचनों भ्रोर तर्को से सहमत नहीं हुआ जा सकता । ज्यों-ज्यों उसके तर्को को हम 
देखते हैं, हमारी यह घारणा बलवती होती जाती है कि सांख्य की मूल धारणाम्रों का 
स्रोत भी उपनिषदे ही रही होंगी । शांकर प्रोर उसके अनुयायी बौद्धों के तक की 
.इन्द्रात्मक पद्धति का ही ध्रनुसरण करते पाए जाते हैं। शंकर का ब्राह्मण नागाजुन 
के शून्य के बहुत निकट लगता है। एक तत्व के रूप में शुद्ध सत्ता भ्रोर शुद्ध भ्रसत में 
| ली) | भेद करना कठिन है। बौद्ध विज्ञानवाद के स्वयं-प्रकाशता सिद्धान्त पर शंकर का 
४ प्रभाव स्पष्ट दिखलाई देता है। विज्ञानमिक्ष्‌ ग्रादि ध्राचार्यो ही विज्ञानभिन्न प्रादि ध्राचार्यो ने शंकर को प्रच्छन्न बोद्ध 
कहा है घ्रौर इसमें बहुत सच्चाई मालम होती है। मेरी भी यह मांन्यता बनती है कि 
शकर का दर्शन प्रमुखतः वोद्धों के विज्ञानवाद प्रौर शून्यवाद की समन्वय है जिसमें 
भात्मा के भ्रमरत्व का सिद्धान्त जोड़ दिया गया है। 
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“न्‌ सोऽस्ति प्रत्ययो लोके यः 
शब्दागनुमाहते” ऐसा कोई विचार 
संभव नहीं है जिसमें शब्द का अनुवेध 
न हो। शब्द के ही सहारे बुद्धि-प्रक्रिया 
सम्पन्न होती है । इसी कारण विचार- 
पद्धतियां एवं हष्टियां भाषा की अपेक्षा 
रखती हैं । किसी भी देश में स्वतन्त्र 
चिन्तन का विकास तव तक सम्भव 
नहीं है अब तक उसके तिवासी अपनी 
मातृ-भापा में अपना चिन्तन एवं लेखन 
नहीं करें भारत की सभी भाषाएं 
समान परम्परा के श्रन्तःसूत्र से बंधी 
हैं ग्रौर उनका पूर्ण विकास हिन्दी के 
विकास का अविरोधी ही नहीं हैं 
अपितु हिन्दी के उत्कर्ष से ही उनकी 
परस्पर-सम्वद्धता अभिषिक्त होती है। 
गतः स्वतन्त्र चिन्तन के विकास के 
लिये एवं भारत की अखण्ड एकता के 
लिये हिन्दी के विकास में सहयोग देना 
सभी भारतीयों का कत्तव्य है । 


रजस्थान हिन्दी ग्रन्थ अकादमी 


जयपुर 


` ° झावरण मुद्रक आर, एन, प्रिण्टसे, जयपुर 
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